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Wstep

Pragniemy podzigkowaé wszystkim uczestnikom Seminarium
»Na Przetomie”, ktdrzy na przestrzeni lat brali mniej lub bardziej
aktywny udzial w jego pracach. Wasza obecno$¢ tworzyta klimat
miejsca otwartego, przyjaznego i motywujacego do pracy nauko-
wej. Seminarium, bedgc miejscem wymiany pogladéw ludzi o od-
miennych zainteresowaniach badawczych, okazalo sie urodzajnym
podlozem, na ktérym z ziaren pasji filozoficznych wyrdst bogaty
plon prac doktorskich i habilitacyjnych. Swiadczg o tym liczne
rozprawy naukowe, ktore w wiekszosci zostaly wydane w formie
ksigzkowej, umozliwiajagc tym samym szersze oddzialywanie na
kolejne pokolenia naukowcow, a w konsekwencji na rozwoj nauki.

Tom, ktdéry przygotowalismy, stanowi przeglad zagadnien po-
dejmowanych w ramach naszych spotkan. Dzigkujemy Autorom
tekstow za wlgczenie si¢ w inicjatywe upamietnienia Seminarium.

Szczegolne podziekowania w imieniu wszystkich uczestnikow
»Na Przetomie” skladamy Profesorowi Jozefowi Lipcowi. Jego cha-
ryzma, osobowo$¢ i dobra wola pozwolily wielu z nas wykorzysta¢
swoj potencjal i doda¢ drobny wklad w rozwdj dziedziny, ktérg si¢
zajmuje. Bedac naszym przewodnikiem na naukowych $ciezkach,
otocza nas opieka, wspiera i nieustannie motywuje do dalszej pra-
cy naukowe;j.

W imieniu Redaktoréw Sabina Prejsnar-Szatynska
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Piekno was wyzwoli
Sztuka wedtug Nietzschego wedtug Heideggera

Slowa kluczowe: Nietzsche, Heidegger, sztuka, nihilizm, metafizyka

Abstrakt: Heidegger wielokrotnie dokonywal tworczej wyktadni mysli Nie-
tzschego, czynigc to miedzy innymi po to, aby lepiej wyrazi¢ to, co sam mial
nam do powiedzenia. Nie byloby to mozliwe, gdyby obu filozofii nie aczylo
pewne pokrewienstwo. By¢ moze najwyrazniej uwidacznia sie ono w Heideg-
gerowskiej interpretacji Nietzscheanskiego ujecia woli mocy jako sztuki. Roz-
poznanie w sztuce metafizycznego znaczenia i przyznanie jej wyrdznionego
miejsca w obrebie calosci dziania si¢ czy tez wydarzania odnajdujemy u obu
myglicieli, co pozwala, przynajmniej do pewnego stopnia, na ich wzajemne ob-
jasnianie.

Nietzsche jest tez dla Heideggera tym myslicielem, ktéry rozpoznal nihi-
lizm i wskazal na jego Zrédto w dotychczasowej metafizyce, ujawniajac tym
samym konieczno$¢ jej przezwycigzenia. Mysl Nietzschego jest dlan niedoscig-
nionym przyktadem przenikliwej diagnozy kondycji naszych czaséw, ktore
sam Heidegger okreslal mianem epoki spetnionej bezsensownosci, diagnozy
ukazujacej potrzebe oraz drogi jej przekroczenia.

Nietzsche o$mielit si¢ twierdzi¢, ze $wiat moze by¢ usprawiedliwiony tyl-
ko w sensie fenomenu estetycznego, ze moralna interpretacja $wiata, tkwigca
u podstaw calej naszej metafizycznej tradycji, jest tegoz $wiata oczernieniem
oraz zaprzeczeniem. W zwiazku z tym uznal tez, ze sztuka jest wigcej warta
anizeli (rozumiana metafizycznie i przez cala dotychczasowa metafizyke cenio-
na najwyzej) prawda. W Zrédle dzieta sztuki Heidegger réwniez bada relacje
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miedzy sztukg a prawda, dzieto sztuki opisuje za$ tak, by pokaza¢, ze ujawnia
sie w nim bycie bytu, odktada jego prawda. Wlasnie to ujawnianie i odkrywa-
nie stanowi jego zdaniem istote sztuki. Nauczanie Nietzschego o woli mocy
jako sztuce pozwolito zatem Heideggerowi wyeksponowac i dookresli¢, przy
wykorzystaniu Nietzscheanskich analiz i poje¢, problematyke, ktéra zaczynata
coraz wyrazniej okresla¢ jego wlasng mysl.

Nietzsche oczekiwal od sztuki przezwyciezenia nihilizmu, twierdzac przy
tym, Ze aby mogla ona wypelni¢ stojace przed nig zadanie, musi by¢ pojmowa-
na i uprawiana zupelnie inaczej niz dotychczas. Jednak, zdaniem Heideggera,
Nietzscheanskie ,,odwrdcenie” tradycji stalo sie, wbrew intencjom jego autora,
jej zwienczeniem i dopelnieniem. Pozostajac w nurcie tradycji, i ja radykali-
zujac, Nietzsche rozumial sztuke w sposéb opaczny. Zatem wlasnie dlatego, ze
Heidegger zgadza si¢ z Nietzschem, iz uczynienie sztuki ruchem przeciwstaw-
nym wobec nihilizmu wymaga zerwania z jej dotychczasowym pojmowaniem,
nie przystaje na jego rozwigzanie i obstaje przy innym ujeciu sztuki.

Zdaniem Heideggera Nietzsche potrafi rozpozna¢, ze cala metafizyka, cata
zachodnia tradycja sg z gruntu nihilistyczne oraz samemu doswiadczy¢ nihili-
zmu, poniewaz nihilistyczne jest réwniez jego wlasne myélenie. Z powodu tego
uwiklania nie jest jednak zdolny do rozpoznania wlaéciwej istoty nihilizmu,
co uniemozliwia mu zostawienie go za soba. Rozprawa (Auseinandersetzung)
z Nietzschem nie moze si¢ jednak na tym zakonczy¢. Heidegger dostrzegt
w jego mysli takze impuls dla nowego poczatku. Postanowil zrobi¢ to, co za-
mierzal uczyni¢ sam Nietzsche: przezwyciezy¢ metafizyke i dzieki temu zosta-
wi¢ za soba nihilizm. Nietzsche nie potrafit tego dokona¢, gdyz, beznadziejnie
uwiklany w tradycje, nie byt w stanie rozpoznaé rzeczywistej metafizycznej
podstawy nihilizmu. Ta za$ jest wedlug Heideggera zapomnienie bycia; zapo-
mnienie skutkujace zapomnieniem istoty prawdy oraz istoty sztuki i skazujace
je tym samym na pozostawanie w rozdzwieku.

Kiedy bycie ulega zapomnieniu, prawda przestaje ujawnia¢ sie¢ w rzeczach
i zostaje przeniesiona poza nie, stajac si¢ zewnetrzng miarg ich prawdziwosci,
czyli realnoéci. Poniewaz zawsze gdy napotykamy rzeczy, narzucamy im taka
zewnetrzng miare, nie moga nam one ujawnié, czym i jak sa ze wzgledu na sie-
bie same. Heidegger i Nietzsche zgodnie zaswiadczaja, ze takie odebranie rze-
czom ich wlasnej jakosci i realnosci, ich wtasnej prawdy, jest nihilizmem. Obaj
tez uwazajg, ze przezwyciezenie nihilizmu stanie si¢ mozliwe dzieki sztuce,
ktora jest wyrdézniong dziedzing istnienia, gdyz w niej i poprzez nig to, co jest,
najpelniej ujawnia samo siebie.
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Beauty will free you. Nietzsche’s understanding
of art according to Heidegger

Keywords: Nietzsche, Heidegger, art, nihilism, metaphysics

Abstract: Heidegger often creatively interpreted Nietzsche’s thought, and
he was doing this, among other things, in order to give better expression
to what he himself had to say. That would not be possible, however, if both
philosophies didn’'t have certain affinity. This is perhaps most evident in the
Heideggerian interpretation of the Nietzschean view of the will to power as art.
It shows that both thinkers recognize the metaphysical meaning of art and give
it a distinctive place within the whole of reality.

For Heidegger, Nietzsche is also the thinker who recognized nihilism and
pointed to its source in previous metaphysics, thus revealing the necessity of
overcoming it. He holds Nietzsche’s thought to be a penetrating diagnosis
of the condition of our times, which Heidegger himself described as the era of
fulfilled meaningless, a diagnosis that also reveals the need and the ways of its
transgression.

Nietzsche dared to say that the world can be justified only as aesthetic
phenomenon, that in the moral interpretation of the world, underlying the
whole of our metaphysical tradition, this world is denigrated and denied.
Hence, for him art had more worth than (metaphysically understood and
always much more valued) truth. In The origin of the work of art, Heidegger
also examines the relationship between art and truth, and describes the work
of art in such a way as to show that the truth of being reveals itself in it. And
it is this disclosure that, in his opinion, constitutes the essence of art. Thus,
Nietzsche’s teaching about the will to power as art allowed Heidegger to expose
and clarify the issues that were beginning to define his own thought.

Nietzsche thought that art is capable of overcoming nihilism, claiming at
the same time that in order for it to fulfil this task, it must be understood and
practiced quite differently than so far. But according to Heidegger, Nietzsche’s
“reversal” of tradition has turned out to be, contrary to the intentions of
its author, its crowning and completion. Remaining within tradition, and
radicalising it, Nietzsche understood art in a wrong way. Thus, precisely
because Heidegger agrees with Nietzsche that turning art against nihilism
requires a break with its current understanding, he does not adhere to
Nietzsche’s solution and insists on a different approach to art.

According to Heidegger, Nietzsche was able to recognize that all
metaphysics, all Western tradition, was fundamentally nihilistic and
experience nihilism on its own, because his own thinking was nihilistic as
well. And it was this entanglement that made him unable to recognize the
proper essence of nihilism. His quarrel (Auseinandersetzung) with Nietzsche,

e 11
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however, could not end there. Heidegger also saw his thought as an impulse
for a new beginning. He decided to really do what Nietzsche intended to do:
overcome metaphysics and leave nihilism behind. Nietzsche could not do this
because, hopelessly entangled in tradition, he was unable to recognize the real
metaphysical basis of nihilism. And this, according to Heidegger, consists in
the forgetfulness of being; oblivion that results in forgetting the essence of both
truth and art, and thus condemns them to remain in a dissonance.

When being is forgotten, truth ceases to reveal itself in things and is
transferred beyond them, as an external measure of their truth or reality.
And because we impose such an external measure on things whenever we
encounter them, they cannot reveal to us what and how they are in themselves.
Heidegger and Nietzsche agree that depriving things of their own truth is
nihilism. And they both think that it is by art that nihilism might be overcome.
Because art, they believe, is a very special domain of being in which and
through which whatever is reveals itself most fully and clearly.

Wielka sztuka Grekow, pisze Heidegger, obywala sie bez ,,odpo-
wiedniego, myslowo-pojeciowego namystu nad nig™'. Kiedy w cza-
sach Platona i Arystotelesa namyst taki sie pojawia, wielka sztuka
juz sie degeneruje i zmierza ku kresowi. Jej wyczerpanie si¢ przy-
pada jednak na czasy nowozytne, w ktorych estetyka, zapoczat-
kowana duzo wczesniej, osiagga spelnienie: czyniac sposob, w jaki
czlowiek przezywa sztuke, jej wytaczng miarg.

Estetyka bierze dzieto sztuki za przedmiot aiofnoig odbioru zmy-
stowego w szerokim sensie. Takie odbieranie zwie sie dzisiaj prze-
zywaniem. Sposob, w jaki czltowiek przezywa sztuke, powinien
pouczac o jej istocie. Przezycie jest miarodajnym zrodlem nie tyl-
ko dla konsumpgji sztuki, lecz takze dla tworzenia sztuki. Wszyst-
ko jest przezyciem. Moze jednak przezycie jest zywiolem [Ele-
ment], w ktérym umiera sztuka. Umieranie postepuje tak wolno,
ze potrzebuje kilku stuleci®

' M. Heidegger, Powiedzenie Nietzschego ,Bég umart”, thum. J. Giera-
simiuk, [w:] idem, Drogi lasu, thum. J. Gierasimiuk et al.,Warszawa
1997, s. 89.

* Idem, Zrédlo dzieta sztuki, ttum. J. Mizera, [w:] idem, Drogi lasu, s. 56.
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Heidegger zwraca uwage na istotny moment, w ktérym samo
tworzenie sztuki - a nie tylko, jak dotychczas, teoria, namyst nad
sztukg — zatapia sie bez reszty w zywiole przezycia. Ow dziejowy
moment przypada na czasy, w ktorych pojawia sie rowniez dzieto
wyznaczajgce szczyt rozwoju estetyki, bedace jej spetnieniem. I nie
jest bynajmniej przypadkiem, iz autor wtasnie tego dziela oznaj-
mia, ze wielka sztuka dobiegla juz kresu:

W tym dziejowym momencie, w ktorym estetyka osigga najwyzszy
z mozliwych, najbardziej rozlegly i najscislejszy ksztalt, wielka sztu-
ka si¢ konczy. Wielko$¢ spelnienia si¢ estetyki polega na tym, ze
rozpoznaje ona 6w koniec wielkiej sztuki jako taki i go wypowiada.
Ta ostatnig i najwiekszg estetyka Zachodu jest estetyka Hegla’.

Trafnos¢ diagnozy Hegla, ktora pod tym wzgledem pokrywa
sie z diagnoza Heideggera, zalezy rzecz jasna od tego, w jaki spo-
s6b pojmujemy wielkos¢ sztuki. Heidegger podziela poglad Hegla
o koncu wielkiej sztuki réwniez dlatego, ze obaj podobnie rozu-
miejg, na czym jej wielko$¢ polega. W eseju Zrédlo dzieta sztuki
przytacza trzy cytaty z Heglowskich Wyktadow o estetyce, ktdre
z grubsza oddajg to rozumienie: ,,Sztuki nie uwazamy juz dzisiaj
za najwyzszg forme, w jakiej prawda zdobywa sobie egzystencje”;
»Mozna wprawdzie zywi¢ nadzieje, ze sztuka bedzie coraz wyzej
wznosic¢ si¢ i doskonali¢, ale forma jej przestala juz by¢ najwyz-
sza potrzeba ducha’; ,,Pod wszystkimi tymi wzgledami sztuka jest
i pozostaje dla nas z punktu widzenia swych najwyzszych zadan
przeszloscig™.

Poniewaz tak pojmowana wielko$¢ sztuki nie jest zwiazana z ja-
koscig jej dziel, twierdzenie o koncu wielkiej sztuki nie moze ozna-

3 Idem, Nietzsche, t. 1, thum. A. Gniazdowski et al., Warszawa 1998,
s. 94.

¢ Idem, Zrédlo..., s. 57. Jacques Derrida uwaza te prace Heideggera za jed-
na z najwazniejszych rozpraw o sztuce, jakie ukazaly si¢ wlasnie od czaséw
Heglowskich Wyktadéw... Zob. J. Derrida, Prawda w malarstwie, ttum.
M. Kwietniewska, Gdansk 2003.

*13
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czaé, ze od tego momentu wybitne dziefa sztuki przestang po pro-
stu powstawa¢. Hegel nie wyklucza, Ze sztuka bedzie si¢ rozwijac,
ze jako$¢ poszczegélnych dziet bedzie wzrasta¢. Uwaza jednak, ze
utracila ona bezpowrotnie zdolno$¢ do wypelniania swych najwyz-
szych zadan, ktora to zdolno$¢ decydowala — w czasach, gdy jeszcze
ja miala - o jej wielkosci. Sztuka staje sie wedtug niego trwale nie-
zdolna do wypelniania swych najwyzszych zadan, poniewaz ,,prze-
stala juz by¢ najwyzsza potrzeba ducha”. Jesli sztuka ulega estetyza-
cji, czyli, jak z kolei wyjasnia Heidegger, jej wlasciwym i wylacznym
celem staje si¢ wzbudzanie okreslonych stanéw uczuciowych (czy-
ste przezywanie), to potrzeba sztuki moze by¢ co najwyzej jedna
z potrzeb, z pewnoscig za$ nie potrzebg najwyzsza. Heidegger nie
podziela przekonania Hegla, ze wiadomo juz, iz los wielkiej sztuki
jest ostatecznie przesadzony, cho¢ zgadza sie z nim, ze dotychczas
nie pojawito si¢ nic, co pozwoliloby zywi¢ uzasadniong nadziej¢ na
jej wskrzeszenie®’. Bowiem ani tworcy, ani odbiorcy sztuki w ogole
nie poszukuja w niej dzisiaj jakiejkolwiek prawdy, a juz z pewno-
$cig nie prawdy absolutnej, prawdy o wszystkim, co istnieje:

Wielka sztuka i jej dzieta s3 w swym dziejowym pojawianiu sie
i byciu wielkie dlatego, poniewaz wypelniaja w obrebie dziejowe-
go istnienia (Dasein) cztowieka decydujace zadanie: ujawnienia —
mianowicie poprzez dzielo — czym jest byt w cato$ci, przechowa-
nie jawnoéci w dziele. Sztuka i jej dzielo sg konieczne tylko jako
droga i jako miejsce pobytu czlowieka, w ktorym otwiera mu si¢
prawda bytu w calosci, to znaczy to, co nieuwarunkowane, abso-
lutne. Wielka sztuka nie jest wielka dopiero — i nie tylko - dzie-
ki wysokiej jako$ci tego, co wytworzone, lecz przez to, ze jest ona
»absolutng potrzebg” Poniewaz nig jest i o ile nig jest, moze réw-
niez i musi mie¢ wielkg range; gdyz jedynie na gruncie swej wiel-
kiej istotno$ci stwarza przestrzen dla wielkiej rangi tego, co wydo-
bywa (des Hervorgebrachten)®.

5 M.Heidegger, Zrddlo..., s. 57.
¢ Idem, Nietzsche, t. 1, s. 93-94.
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W minionych juz czasach dzieto sztuki — wielkiej sztuki — stawalo
sie zarowno dla jego tworcy, jak i odbiorcow miejscem, w ktérym
pojawiata sie, a dokladniej: wychodzita na jaw prawda o bycie
w calosci. Sztuka mogta by¢ wtedy, i rzeczywiécie byla, najwyzsza
duchowg potrzebg, gdyz ujawniana w niej dziejowa prawda do-
starczala dziejowemu czlowiekowi horyzont rozumienia $wiata
i jego wlasnego miejsca w tymze $wiecie, dzieki czemu dopiero
mogl on sobie odpowiedzie¢ na pytania, kim jest oraz jak powi-
nien zy¢ i postepowaé w otaczajgcej go rzeczywistosci. Jednakze
procesowi estetyzacji sztuki towarzyszyt (co staje si¢ wyraznie
widoczne juz u Platona) inny proces - odmawiania jej zdolnosci
do ujawniania prawdy i umiejscawiania jej w innych dziedzinach
(metafizyki, religii, nauki). Nie jest zatem przypadkiem, ze cal-
kowite i jednoznaczne zwigzanie sztuki ze stanami uczuciowymi
cztowieka dokonalo sie rdwnoczesénie z catkowitym i unicestwia-
jacym wielkg sztuke zerwaniem jej zwigzku z prawda o bycie
w calo$ci.

W XIX wieku pojawia si¢ zakrojone na wielkg skale artystyczne
przedsiewzigcie, ktorego ksztalt, przebieg oraz ostateczne niepo-
wodzenie dobitnie ukazaly, zdaniem Heideggera, zaréwno glebo-
kos¢ (a by¢ moze nawet definitywnos¢) upadku wielkiej sztuki, jak
i jego uwarunkowania. Chodzi tu o probe stworzenia przez Ry-
szarda Wagnera ,,calosciowego dziela sztuki”. Wagner zdaje sobie
sprawe, ze osiggniecie tego celu nie bedzie mozliwe dopdty, do-
poki potrzeba sztuki nie stanie si¢ na powrdt absolutng potrzeba.
Jego ambicja jest zatem stworzenie dzieta, w ktérym ujawnialaby
sie prawda o bycie w catosci. Przy czym owa calo$¢ - jak zauwaza
Heidegger - to, co absolutne, ,,doswiadczana bedzie teraz jeszcze
tylko jako co$ czysto nieokreslonego, jako calkowite rozpuszczenie
sie w czystym uczuciu, ulatywanie i zapadanie w nico$¢™.

Przyczyn porazki artystycznego projektu Wagnera nie nalezy
jednak upatrywa¢ w tym, ze prezentuje on taki a nie inny obraz

7 Ibidem, s. 98.

*15
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rzeczywisto$ci (zainspirowany zreszta metafizyka Schopenha-
uera). Zdaniem Heideggera prezentacja ta jest pochodng specy-
ficznego rozumienia istoty sztuki, ktére determinuje, do czego
bedzie si¢ odwolywal tworzacy dzielo i pragnacy wyzwala¢ w od-
biorcy okreslone reakcje artysta:

Tym, do czego si¢ zmierza, jest panowanie sztuki jako muzyki,

a tym samym panowanie czystego stanu uczuciowego: szal i zar

zmystow, wielki spazm, bloga zgroza wtapiania si¢ w rozkosz,

wchodzenie w ,,bezdenne morze harmonii’, zanurzanie si¢ w upo-
jeniu, roztapianie si¢ w czystym uczuciu jako zbawienie; decydu-
jace staje sie ,przezycie” jako takie. Dzieto ma jeszcze tylko wy-
wolywaé przezycia. Wszystko, co wystawiane, ma oddziatywa¢
tylko poprzez pierwszy plan, swa wierzchnig warstwa, kierujac sie

na wywarcie wrazenia, efektu, na che¢ oddzialywania i wzrusza-

nia: ,teatr”®.

Heidegger zauwaza, ze Wagner oczekiwal od muzyki wypel-
nienia roli, ktorg dotychczas wypelnialy jedynie wielka mysl i po-
ezja. Dlatego wynidsl ja ponad wszystkie inne sztuki. Muzyka jako
sztuka najwyzsza miala zaspokoi¢ najwyzsza duchowa potrzebe:
potrzebe dotarcia do prawdy o bycie w calo$ci, umozliwiajacg
znalezienie sensu i nadanie kierunku ludzkiemu istnieniu. Cho¢
zdaniem Heideggera muzyka jest zasadniczo do tego niezdolna, jej
wybor byl dla Wagnera koniecznoscia, a odpowiedzenie sobie na
pytanie ,dlaczego” pozwala zrozumie¢, ze jego ambitne przedsie-
wziecie bylo od samego poczatku skazane na niepowodzenie.

Wagner skierowal swoje nadzieje ku muzyce, poniewaz ten
rodzaj sztuki najwierniej odpowiadal wlasciwej jego epoce posta-
wie wobec sztuki w ogodle. Postawe te charakteryzowalo, z jednej
strony, postepujace wigzanie proceséw tworzenia i odbioru sztuki
ze stanem uczuciowym czlowieka, z drugiej za$ cechowata réwnie
postepujaca ,,barbaryzacja” tegoz stanu, sprawiajaca, ze w koncu

8 Ibidem, s. 96-97.
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stawal sie on ,,zwykltym wrzeniem i klebowiskiem zdanego na sie-
bie samo uczucia™. Heidegger uwaza jednak, ze kazde dziejowe
stanowisko wobec sztuki byto determinowane dziejowym stano-
wiskiem wobec bytu w calo$ci, wyznaczajacym réwniez dziejowe-
mu cztowiekowi niezbedny horyzont samorozumienia. Dlatego
proces estetyzacji sztuki pozostanie dla nas niezrozumialy, jesli
nie uwzglednimy analogicznego procesu estetyzacji istoty ludz-
kiej, ktory wlasnie w XIX wieku, jak stwierdza Heidegger, powo-
lujac sie na Diltheya, zaowocowal pojawieniem si¢ ,czlowieka
estetycznego’ .

Czlowiek 6w patrzy na rzeczywisto$¢ przez pryzmat wlasnych
stanoéw uczuciowych, ocenia wartos¢ rzeczy wedle tego, jakie stany
uczuciowe, oraz w jakim stopniu, moga one w nim wzbudzi¢, ocze-
kuje od $wiata wytwarzania w nim okreslonych przezy¢. Jesli jed-
nak przezywanie staje si¢ jedynym horyzontem czlowieka, zadne
dzielo sztuki nie moze by¢ ,,caloéciowe”, poniewaz 6w szczegdlny
stan uczuciowy, jaki wzbudza - stan estetyczny - jest tylko jednym
z wielu mozliwych: ,Tam jednak, gdzie «estetycznosé» [...] okresla
postawe czlowieka, stan estetyczny staje sie stanem jak kazdy inny,
na przyktad polityczny lub naukowy”'".

Czlowiek estetyczny jest produktem epoki, w ktorej wszystkie
dziedziny - nie tylko sztuka, polityka i nauka, ale réwniez religia
czy moralnos$¢ - utracity zdolno$¢ do calosciowego oddziatywa-
nia, do czynienia cztowieka caloscig. Ludzie stali sie, jak to ujmu-
je Nietzsche, ,pstrokaci’, kazdy z nas jest jedynie ,malowidtem
wszystkiego, w co kiedykolwiek wierzono™2. Nietzsche uwaza,
ze owo pokawalkowanie wspolczesnego czlowieka jest jednym
z objawdw nihilizmu, czyli stanu, w ktérym wszystkie najwyzsze

*  Ibidem, s. 99.

10 JIbidem,s. 101.

1 Ibidem.

2 F Nietzsche, To rzekt Zaratustra. Ksigzka dla wszystkich i dla nikogo,
thum. S. Lisiecka, Z. Jaskuta, Warszawa 1999, s. 155-158.
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warto$ci przestaja realnie oddzialywac na nasze istnienie. Wediug
niego oznacza to, ze rzeczywisto$¢ traci jednoczacy ja sens, ktory
ludzkiemu istnieniu wyznaczal w jej obrebie okreslone miejsce.
W jezyku wartosci zatem, i w odniesieniu do wszystkich dziedzin
duchowej dziatalnos$ci cztowieka, Nietzsche stawia diagnoze, ktora
zdaniem Heideggera odpowiada temu, co o koncu wielkiej sztuki
mowil Hegel:

To, co wypowiedzial Hegel w odniesieniu do sztuki - ze postrada-
ta ona moc miarodajnego ksztaltowania i przechowywania abso-
lutu - Nietzsche rozpoznat w odniesieniu do ,,najwyzszych warto-
$ci’; religii, moralnosci, filozofii: nieobecnos¢, brak tworczej oraz
wiazacej sily w ugruntowywaniu ludzkiego, dziejowego jestestwa
(Dasein) na bycie w calosci (auf das Seiende im Ganzen)".

Nietzsche - cho¢ po poczatkowej fascynacji odszedt od Wagne-
ra i poddal zaréwno jego dzielo, jak i sposéb pojmowania muzyki
zajadlej krytyce — do konca pozostawal pod wrazeniem jego po-
gladéw na to, czego od sztuki mozna oraz powinno si¢ oczekiwac
i wymagac¢. Byl bowiem przekonany, wbrew Heglowi, ze to wlasnie
sztuka — wlasciwie rozumiana, uprawiana i odbierana - jest jako
jedyna zdolna do tego, by ujawni¢ prawde o bycie i w tej praw-
dzie zakorzeni¢ ludzkie istnienie. Podczas gdy Hegel uwazal, ze
te role odegrajg religia, moralnos¢ i filozofia (gdyz wielka sztuka
bezpowrotnie odeszta w przesztos¢), Nietzsche najgorecej atako-
wal wlasnie te dziedziny. Nie tylko twierdzil, ze utracily juz one
calg sensotworcza moc i dlatego nie sa w stanie przezwyciezy¢ ni-
hilizmu. Glosil, Ze same s3 z gruntu nihilistyczne, ze dotychczaso-
we panowanie moralnej, religijnej i filozoficznej wykltadni swiata
(przy czym wyktadnie religijna i filozoficzna byty dla niego odmia-
nami moralnej) jest zasadnicza przyczyng obecnego stanu rzeczy.
Jesli zatem prawda o bycie ujawniona w sztuce i dzieki sztuce be-

¥ M.Heidegger, Nietzsche, t. 1,s. 102.
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dzie mogla stworzy¢ przeciwwage dla nihilizmu, to stanie si¢ tak
dlatego, Ze jest ona radykalnie przeciwstawna wobec prawdy, kto-
ra glosza moralnos¢, filozofia oraz religia i ktéra dotychczas byta
uznawana za jedyna.

Zdaniem Heideggera, jesli chcemy nalezycie zrozumie¢ Nie-
tzscheanska wizje sztuki, nie mozemy pomijac tego dziejowo-ni-
hilistycznego kontekstu. Nietzsche nie mogtby poktada¢ w sztuce
nadziei na przezwyci¢zenie nihilizmu, gdyby nie pojmowat jej
w swoisty sposob. Nie mdglby wierzy¢, ze dzieki sztuce mozliwe
jest uwolnienie si¢ od gteboko w nas zakorzenionej moralnej (we-
dlug niego z gruntu nihilistycznej) interpretacji $wiata, gdyby $ci-
sle nie wigzal sztuki z catkowicie odmiennym spojrzeniem na to,
czym w istocie jest rzeczywisto$¢. Stad jego zadanie, by estetyke
uprawiac jako ,fizjologie stosowang”. Owszem, brzmi to paradok-
salnie, kiedy w stanach cielesnych i pobudzeniach nerwowych do-
patruje sie zdolnosci zainicjowania ruchu przeciwstawnego wobec
nihilizmu'. Jednak sam fakt, ze czegos$ takiego oczekuje, powinien
nas skloni¢ do zastanowienia. Dopiero bowiem kiedy starannie
przyjrzymy sie przyczynom jego upartego trwania w przeswiad-
czeniu, ze jedynie sztuka $cisle skojarzona z cielesnoscig jest w sta-
nie przeciwstawic si¢ nihilizmowi, bedziemy mogli ustali¢, jak na-
prawde rozumie dzialajgcg w sztuce i poprzez sztuke cielesnos¢.

»Sztuka ma by¢ ruchem przeciwstawnym wobec nihilizmu, to znaczy stano-
wieniem nowych najwyzszych wartosci, ma ona przygotowywac i ugrunto-
wywa¢ miary i prawa dziejowo duchowego jestestwa (geschichtlich geistigen
Daseins). Jednoczesnie jednak sztuka ma zosta¢ wlasciwie pojeta na drodze
fizjologii i jej $rodkami. Patrzac z zewnatrz, fatwo bytoby scharakteryzowa¢
nietzscheanska postawe wobec sztuki jako bezsensowna, pozbawiona sensu,
a przez to nihilistyczng. Jedli bowiem sztuka jest juz tylko sprawg fizjologii,
wowczas istota i rzeczywisto$¢ sztuki rozpadaja si¢ na stany i przebiegi ner-
wowe w nerwowych komoérkach. Gdzie w tych $lepych zdarzeniach ma by¢
jeszcze co$, co samo mogloby okresla¢ pewien sens, stanowi¢ wartosci oraz
nadawa¢ miary?”; ibidem, s. 103-104.
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I

»Nihilizm - pisze Heidegger, prezentujac stanowisko Nietzsche-
go — [...] to znaczy platonizm, ustanawia to, co nadzmystowe, jako
prawdziwy byt z [punktu widzenia] ktérego wszelki pozostaty byt
zostaje zdyskredytowany, zniestawiony jako wlasciwy niebyt i zin-
terpretowany jako niecny (nichtig)”".

Zwro¢my uwage, ze w nihilizmie (czyli platonizmie') prawdzi-
wy byt jest nie tyle odkrywany, ile — ustanawiany. Przy czym usta-
nawianie jako prawdziwego bytu tego, co nadzmystowe, dokonuje
sie po to, by mdc w nim ugruntowac jakie$ cele. Zgodnie bowiem
z Nietzscheanska metafizyka wola mocy, charakteryzujaca wszyst-
ko, co istnieje, potrzebuje przedmiotu chcenia. Cho¢ cele woli
moga by¢ rézne, sama ich potrzeba jest nieusuwalna (,,ludzie wola
chcie¢ nicosci niz w ogodle nie chcie¢...”"”). Zdaniem Heideggera
ustanawianie celu przez wole mocy oznacza dla Nietzschego ,,me-
tafizyczne uporzadkowanie bytu w catoéci, a nie tylko podawanie
tymczasowego Dokad i Po co”®®. Jesli jednak nasze najwyzsze cele
ugruntujemy w bycie nadzmystowym, to ponad zmystowym bytem
zostanie wzniesiona sfera tego, co by¢ powinno, i byt éw ulegnie
dyskredytacji jako ten, ktory by¢ nie powinien. Dlatego wlasnie
Nietzsche nazywa nihilistyczng kazdg interpretacje rzeczywisto-
$ci, ktora utozsamia nadzmystowe z tym, co prawdziwie bytujace.

Nihilizm moze jednak pozostawaé nierozpoznany dopoty, do-
pOki trwa wiara w ugruntowane w sferze nadzmystowej cele, dopé-
ki wywieraja one rzeczywisty wptyw na myslenie i postepowanie

15 Ibidem, s. 168.

»Mo6wimy platonizm, a nie Platon, poniewaz dziela Platona nie czynimy tu-
taj Zrédtowym, wyczerpujacym $wiadectwem odnosnego ujecia poznania,
lecz wydobywamy zen, dokonujac pewnego uproszczenia, okreslony rys”;
ibidem, s. 171.

E Nietzsche, Z genealogii moralnosci, ttum. G. Sowinski, Krakow
1997, s. 105.

8 M.Heidegger, Nietzsche, t. 1,s. 179.
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wierzacych w nie ludzi. Kiedy jednak wiara ta upada, wkraczamy
w faze dokonujgcego sie obecnie nihilizmu ,,calkowitego”: zaczy-
namy u$wiadamia¢ sobie, Ze ta rzeczywistos¢, ktora zgodnie z do-
tychczasows interpretacjg by¢ nie powinna, jest rzeczywistoscia
jedyna, a przeciwstawny wobec niej rzekomo prawdziwy byt oka-
zuje si¢ zrodzong z naszej stabosci i niecheci wobec $wiata utuda.
Wtedy tez ujawnia sie potrzeba ustanowienia nowych celéw, ktore
jednak muszg zosta¢ ugruntowane w zupelnie innym od dotych-
czasowego ,miejscu’. Jesli zatem sztuka ma by¢ ruchem przeciw-
stawnym wobec nihilizmu, jako prawdziwy byt musi ustanowic to,
co cielesno-zmystowe.

To, co zmystowe, jako prawdziwy byt jest ustanawiane przez
»pozytywizm™. Heidegger przestrzega jednak przed umieszcza-
niem w tym nurcie Nietzscheanskiego ujecia sztuki. Owszem, po-
wiada, filozofia Nietzschego rzeczywiscie jest, jak to ujmuje sam
jej autor, ,,odwréconym platonizmem?, a odwracanie platonizmu
moze dokonywac si¢ na sposob pozytywistyczny, niemniej jednak
w przypadku tego wlasnie mysliciela nabiera ono wlasciwego zna-
czenia dopiero w kontekscie opisu i diagnozy nihilizmu:

W horyzoncie namystu nad nihilizmem ,,odwrdcenie” platoni-
zmu otrzymuje inne znaczenie. Nie jest ono prosta, nieomal me-
chaniczng zamiang jednego teoretyczno-poznawczego stanowi-
ska na inne, pozytywistyczne. Odwrocenie platonizmu oznacza
przede wszystkim: podwazenie prymatu tego, co nadzmystowe,
jako idealu. Byt, to, co jest, nie moze by¢ deprecjonowane na
rzecz tego, co by¢ powinno i moze by¢*.

Heidegger nie wyjasnia, na czym dokladnie polega réznica
miedzy pozytywistycznym a Nietzscheanskim odwrdceniem pla-
tonizmu. Kluczowe wydaje sie stwierdzenie, iz dla Nietzschego to,
co nadzmystowe, jest miejscem, w ktérym ugruntowane zostaty

Y Ibidem, s. 175.
2 Ibidem, s. 182.
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okreslone idealy. To wlasnie z punktu widzenia tych ideatéw, mo-
wiacych, co by¢ powinno, byt zmystowy zostaje zdeprecjonowa-
ny. Ale Nietzschemu nie chodzi o pozbycie si¢ idealéw, lecz o ich
odwrocenie: o ustanowienie nowych idealéw, réznigcych sie od
dotychczasowych nie tylko trescia, ale tez sposobem stanowienia.
Dlatego pragnie nie tyle usunigcia tego, co by¢ powinno, na rzecz
tego, co jest, lecz raczej uczynienia tego, co jest, tym, czym by¢
powinno. To, co zmystowe, innymi stowy, winno sta¢ si¢ gruntem
dla nowych celow, nowych ideatow, byt zmystowy ma implikowaé
okreslone powinnosci. Dlatego Nietzscheanski Zaratustra naucza,
ze nadcztowiek, czyli ktos, kto przezwycieza czlowieka, jest ,,zamy-
stem ziemi™'.

Cho¢ zatem Nietzsche podpisuje si¢ pod pozytywistycznym
stwierdzeniem, ze byt zmystowy jest bytem jedynym, wigc praw-
dziwym, byt 6w pojmuje odmiennie. Uwaza, ze bedac tym, czym
jest, byt zmystowy wykracza ponad siebie i tym samym ujawnia to,
co by¢ powinno. Jesli wigc sztuka ma by¢ ruchem przeciwstawnym
wobec nihilizmu, to owszem — musi pozostawa¢ w $cistym zwigz-
ku z tym, co cielesno-zmystowe, ale tez w wyrazajacych si¢ w niej
cielesnosci i zmyslowosci musi ujawniac sie rowniez wspomniane
samoprzekraczanie.

II

Sztuka, pomyslana w najszerszym sensie jako tworzenie, jest pod-
stawowg cechg bytu. Zgodnie z tym, sztuka w wezszym sensie jest
ta dziatalnoscig, w ktorej tworzenie dochodzi do siebie samego
i staje sie najprzejrzystsze, jest nie tylko jedng z postaci woli mocy
pomiedzy innymi, lecz tg najwyzszg. Poprzez sztuke i w sztuce
wola mocy staje si¢ wlasciwie widoczna. Lecz wola mocy jest ta
podstawa, na ktorej w przyszlosci ma si¢ oprzeé¢ wszelkie stano-
wienie warto$ci: zasada nowego stanowienia wartosci, przeciw-
stawiajacy si¢ dotychczasowej. Ta opanowana bylta przez religie,

2l E Nietzsche, Torzekt..., s. 12-14.
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moralnos¢ i filozofie. Jesli zatem wola mocy posiada swg najwyz-
sz posta¢ w sztuce, wyznaczenie nowego odniesienia woli mocy
musi wychodzi¢ od sztuki. Poniewaz jednak to nowe stanowie-
nie wartosci jest przewarto$ciowaniem poprzedniego, przewrot
i przeciwienstwo wychodzi od strony sztuki®.

Wypowiedz Heideggera zwigzle przedstawia Nietzscheanskie
ujecie sztuki i wskazuje na tropy (pojecia), ktérymi nalezy poda-
zy¢, by nalezycie je zrozumie¢: wola mocy jako tworzenie wartosci,
nihilizm oraz ruch wobec niego przeciwstawny.

Sztuka jest dla Nietzschego sposobem istnienia wszelkiego
bytu; bytu, ktéry nazywa wolg mocy i ujmuje w kategoriach two-
rzenia i niszczenia, stawania sie, zycia. To metafizyczne ujgcie sztu-
ki pozwala okre$la¢ tym mianem tak odmienne dziedziny rzeczy-
wisto$ci, jak natura, religia, moralno$¢, spoteczenstwo, jednostka,
poznanie, nauka czy filozofia®. Ale sztuka ma by¢ wedlug niego
»ruchem przeciwstawnym” - wobec prawdy, moralnosci, religii,
filozofii... Jako 6w ruch przeciwstawny sztuka w wezszym zna-
czeniu jest najwyzsza oraz najbardziej przejrzysta postacig woli
mocy: w tak rozumianej sztuce wola mocy osigga petnie tkwigcych
w jej naturze mozliwosci; dzigki temu najpelniej tez ujawnia sig jej
istota oraz wlasciwy dla niej sposdb uzewnetrzniania sie i dziala-
nia. Oznacza to, ze w tworzeniu, ktére dominowalo dotychczas
w moralnosci, religii i filozofii, wola mocy dzialata wbrew wlasnej
istocie.

W sztuce i poprzez sztuke ma dokonaé sie przewarto$ciowa-
nie dotychczasowych wartosci, ktore umozliwi przezwyciezenie
nihilizmu. Przewartosciowanie oznacza przede wszystkim zmia-
ne Zrédla warto$ciowania. Cho¢ bowiem wszystkie wartosci sg
wytworem woli mocy, wartoéci dotychczasowe — ujawniajace si¢
w religii, moralnoéci i filozofii - byly ustanawiane przez wole dzia-

2 M. Heidegger, Nietzsche, t. 1, s. 80-81.
2 Ibidem, s. 78.
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tajaca niezgodnie z wlasng istota, wole zdegenerowang. Poniewaz
Nietzsche moéwi o wszystkich naszych najwyzszych wartosciach,
takie zdegenerowanie woli uznaje za stan powszedni, zwyczajny.
Jego postulat uczynienia zrédlem naszych wartosci woli mocy
w jej najwyzszej (czyli zgodnej z wlasng istota) postaci jest wiec
zarazem wskazaniem na konieczno$¢ wzniesienia si¢ przez nas na
nieosiggalny dotad poziom istnienia. Nowe stanowienie wartosci
oznacza zmiang obrazu §wiata, ta jednak nie jest mozliwa bez fun-
damentalnej przemiany nas samych.

Nasz sposob widzenia $wiata jest $cisle uzalezniony od uzna-
wanych przez nas wartosci, a te z kolei zalezg od sposobu nasze-
go istnienia, jakosci wartosciujacego przez nas zycia (,wola mocy,
stawanie sie, zycie i byt w najszerszym znaczeniu znaczg w jezy-
ku Nietzschego to samo”**). W istnieniu ,,samym w sobie” nie ma
bowiem stalosci i trwalosci, ,,samo w sobie” nie jest tez ani war-
to$ciowe, ani bezwartosciowe. Zycie wprowadza warto$ci w ist-
nienie, ustala je i utrwala, poniewaz jest to niezbedne dla Zycia,
a dokladniej: niezbedna jest dlan wiara w wartosci, wiara w stato§¢
i trwalo$¢®. Wartosci sg wiec perspektywicznymi ocenami mozli-
wosci zachowania Zycia i jego potegowania.

Wynika stad réwniez, ze ustanawianie wartos$ci przez dzialaja-
cg zgodnie z wlasng naturg wole mocy jest nakladaniem porzadku
(opartego na hierarchii, statosci i trwalosci) na chaos, organizowa-
niem chaosu,

doréwnywaniem (Eingleichung) do chaosu i wprowadzeniem
ludzkiego zycia w chaos: ouoiwoig. Doréwnywanie to nie jest na-
$§ladujacym i odtwarzajacym upodobnianiem sie (Angleichung) do
tego, co obecne, tylko: rozkazujgco-zmyslajgcym, perspektywicz-
nie-horyzontalnym, utrwalajgcym przeistoczeniem?®.

2 Tdem, Powiedzenie..., s. 188.
25 Tdem, Nietzsche, t. 1, s. 508.
% Ibidem, s. 628.
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Chaos to wedlug Nietzschego (wedlug Heideggera) ,,ciele$nig-
ce si¢ zycie, [...] zycie jako to, co sie cielesni w ogdle™. Zycie, ow-
szem, jest nieustannym stawaniem si¢ i samoprzemiang, ale by moc
sie¢ przemienia¢, musi ustanawia¢ stalos¢ oraz trwalosé¢, okreslac
granice, wyznacza¢ miary i hierarchie. Stalos¢, trwaloé¢, granice,
miary czy hierarchie nie sg wigc czyms$ niezaleznym od zycia; to
perspektywiczne zmyslenia ustanawiane przez zycie ze wzgledu na
nie samo. Skoro zatem ciele$nigce si¢ zycie ma by¢ kluczem do ob-
ja$niania bytu w catosci, to nie mozemy owego bytu ukazywac tak,
jak ukazuje go muzyka Wagnera: jako mroczng nieokreslonosc,
pozbawiong porzadku i granic, nieustajgcg przemiane bez $ladu
stalosci i trwalosci. Musimy uwzglednia¢ w nim perspektywicz-
no$¢ oraz rozkazywanie, ustanawianie porzadku i miary. Z dru-
giej jednak strony winnismy pamieta¢, ze dazenie do zachowania
i utrwalenia si¢ na okreslonym poziomie jest dla Zycia niezbednym
co prawda, lecz tylko warunkiem realizacji dazenia, w ktérym wy-
raza si¢ jego prawdziwa istota. Istotg zycia (woli mocy) jest bowiem
chcenie samego siebie zawsze w wyzszej postaci. Dlatego zycie jest
tez nieustannym przemaganiem: to samo zycie, ktére ustanawia
stalos¢, porzadek i miare, ze swej natury dazy do ich obalenia, by
w ich miejsce ustanawia¢ nowe (zabezpieczajace je na wyzszym
poziomie istnienia). A poniewaz dw proces tworzenia-niszczenia
nie ma zadnego celu i Zadnego kresu, Nietzsche moze nazywac go
chaosem.

Roéwniez dotychczasowe wartosci byly ustanawiane po to, by
uporac si¢ z chaosem, zorganizowac go w sensowng calos¢. Tak jak
wszystkie mozliwe wartosci, sg one dzietem narzucajacej porza-
dek, rozkazujagcej woli mocy. Jednak zdaniem Nietzschego jest to
wola zdegenerowana i przez to — niezdolna do dzialania zgodnego
z wlasna istotg. Poniewaz nie jest ona w stanie afirmowac ani samej
siebie, ani calej rzeczywistoéci (ktéra zasadniczo nie jest niczym

¥ Ibidem, s. 561.
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innym jak wolg mocy), tworzac warto$ci, musi zaprzeczac ich po-
chodzeniu. Wartosci, zgodnie z tym ujeciem, nie s3 jej tworem i w
ogoble nie wywodza sie ze $wiata rzeczy zmystowych, lecz maja swe
zrédlo i ugruntowanie w catkowicie odmiennym $wiecie. Efektem
ich panowania jest nihilizm, a jedynym sposobem jego przezwy-
cigzenia — przewartosciowanie dotychczasowych wartosci.

W nihilizmie byt jako calo$¢ nie ma juz dla nas zadnej warto-
$ciisensu. A nie ma ich, gdyz najwyzsze warto$ci utracily dla nas
warto$¢. Ich odwarto$ciowanie wigze si¢ z utratg wiary w istnie-
nie bytu przeciwstawnego wobec zmyslowej, nieustannie stajacej
sie rzeczywistosci. To wlasnie ow byt, nadzmystowy i niezmien-
ny, nadawal sens i warto$¢ wszystkiemu, co istnieje. A dokladniej:
wszystko, co istnieje, mialo sens i wartos¢ wylacznie dzigki pocho-
dzacym zen nadzmystowym i niezmiennym warto$ciom; bez nich
sama w sobie zmyslowa rzeczywistos¢ byta bezsensowna i bezwar-
tosciowa. Obecne do$wiadczenie nihilizmu ujawnia przed nami
prawde o pochodzeniu oraz wartosci wszystkich dotychczaso-
wych wartosci. Ukazuje, Ze sa one naszym wlasnym tworem oraz
ze zasadniczym motywem ich ustanawiania byla niech¢¢ wobec
zmystowej rzeczywistoéci, wynikajaca z niemoznosci afirmowania
jej takiej, jaka jest. To wlasnie ta niemozno$¢ i ta nieche¢ zmu-
sily czlowieka do szukania sensu poza rzeczywistoscia, do zmy-
$lenia $wiata, do ktorego, poniewaz jest bezcielesny i niezmienny,
nie majg dostepu chaos, cierpienie i $mier¢. Czlowiek jest bowiem
istotg, ktdra by istnie¢, musi wierzy¢, ze istnienie ma sens. Nie po-
trafigc sensu ani odnalez¢, ani ustanowi¢ go w tym, co ciele$nie
nietrwale i zmienne, uznal, ze moze on istnie¢ jedynie w innym,
przeciwstawnym wobec empirycznego $wiecie. Dlatego gdy ow
»inny” $wiat traci dlan wiarygodnos¢, staje on przed potwornym
uogoélnieniem, ze nic nie ma wartosci i sensu.

Falszywo$¢ oraz nikczemnos¢ dotychczasowych wartosci po-
lega zdaniem Nietzschego na tym, ze uznaje si¢ je za pochodzgce
z odmiennej niz empiryczna rzeczywisto$ci oraz za wobec tejze
rzeczywistosci przeciwstawne - co odbiera jej jakakolwiek sa-
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moistng warto$¢. Nowe warto$ci muszg zatem mie¢ swoje zrédlo
w $wiecie zmiennosci, przemagania si¢ i stawania; musza tez swiat
ten potwierdza¢. Jak pokazuje przyklad sztuki Wagnera, spetnienie
pierwszego z tych warunkow nie oznacza jeszcze, Ze spelniony be-
dzie réwniez drugi. Samo odzwierciedlajace ukazanie chaosu nie
prowadzi bynajmniej do jego afirmacji. Aby stala si¢ ona mozliwa,
konieczne jest jeszcze ustanowienie mogacych okielzna¢ chaos:
formy, porzadku i miary. Majac jednak na uwadze funkcjonowa-
nie dotychczasowych wartosci, nalezy rowniez stwierdzié, ze za-
panowujace nad chaosem forma, porzadek i miara nie mogg ani
pochodzié¢ z zewnatrz, ani mu si¢ przeciwstawiaé. Zycie jako chaos
musi zatem kielzna¢ samo siebie, czynigc to jednak w taki sposéb,
by nie negowa¢, nie ttumi¢ nawet tego, co jest jego wlasng istota,
lecz wprost przeciwnie - zezwala¢, by wszystko, czym jest, mo-
glo w pelni ujawniac sie, przemagac i przeksztalcaé, potwierdza¢
i wzmaga¢ wlasny nadmiar, nie za$ go ograniczac.

Taka aktywnos$¢ zycia, takie jego odnoszenie si¢ do siebie, naj-
pelniej ujawnia si¢ w sztuce i poprzez sztuke.

111

Nietzscheanska wizja sztuki, powiada Heidegger, najdobitniej uka-
zuje sie w jego koncepcji ,wielkiego stylu” W nim to bowiem ,,staje
sie rzeczywista istota sztuki™®. Pojecie wielkiego stylu pozwala do-
strzec, w jaki sposob w teorii Nietzschego dochodzi do pogodzenia
dwdch wydawaloby sie przeciwstawnych uje¢ sztuki — jako mocy
zdolnej do przeciwstawienia si¢ nihilizmowi oraz jako przedmiotu
badan fizjologii:

Fizjologia sztuki ujmuje swdj przedmiot na pozor tylko tak, jak
kipiel przyrodniczego procesu, jak wybuchajacy stan upojenia,
ktory odptywa, w kontekscie ktérego o niczym sie nie decyduje,
poniewaz przyroda nie zna zadnego obszaru decyzji.

2 Ibidem, s. 157.
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Lecz sztuka jako ruch przeciwstawny wobec nihilizmu winna
przeciez stwarza¢ grunt dla stanowienia nowych miar i warto-
$ci, wprowadza¢ zatem hierarchie, rozréznia¢ i decydowac. Sko-
ro wlasciwg istotg sztuki jest wielki styl, oznacza to teraz: miara
i prawo stanowione sg tylko przez pokonywanie i kielznanie cha-
osu oraz upojeniowosci (des Rauschaften). Domaga sie tego wielki
styl jako [warunku] swej wlasnej mozliwos$ci®.

Nacisk na kielznanie oraz podporzadkowywanie si¢ mierze
i prawu sklania do poréwnania Nietzscheanskiego ujecia sztuki
z wizja Wagnera, ktory glosi rozkielznanie i pozbycie si¢ miary.
Z drugiej strony poréwnanie takie ujawnia réwniez to, co wspdlne:
mys$l o ,calosciowym dziele sztuki’, ktérg mozna mysle¢ jedynie
w horyzoncie prawdy o bycie w catosci. I wlasnie pojecie wielkiego
stylu okresla ten horyzont, w nim znajduje wyraz to, co sprawia, ze
estetyka Nietzschego przekracza samg siebie, stajac sie metafizyka.

Wielki styl, powiada Heidegger, charakteryzuje zdolnos¢ do ta-
czenia przeciwienstw i trwania w przeciwienstwach. Piszac o wiel-
kim stylu, Nietzsche wymienia obok siebie poczucie mocy, sife,
pelnie zycia oraz spokoj, opanowanie, zdolnos¢ do niereagowania.
Spokoju zatem nie osiaga si¢ poprzez ascetyczne wyrzeczenie, wy-
zbycie sie afektow, nie pojawia sie on tez dzieki ominigciu, pozby-
ciu si¢ czy nawet pokonaniu tego, co nas niepokoi i si¢ nam prze-
ciwstawia. Prawdziwy stan spokoju, wynikajacy z prawdziwej sity,
powstaje w wyniku panowania nad namigtnosciami i nad tym, co
przeciwstawne; opanowywanie jest za§ najpotezniejsze tam, gdzie
istnieje zdolno$¢ do trzymania na wodzy najsilniejszych namiet-
nosci bez potrzeby ich wykorzeniania, gdzie wrecz pragnie sie tego,
co stawia opor, jako potwierdzenia sily i moznosci panowania:

Sztuky wielkiego stylu jest prosty spokoj, zwigzany z trwalym
opanowaniem najwyzszej pelni zycia. Nalezy do niej Zrédtowe
rozpetanie zycia, lecz okielznane; najbogatsza przeciwnoéé¢, lecz

2 Ibidem, s. 142.
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w jednosci prostoty; pelnia wzrostu, polegajaca jednak na dlugim
trwaniu tego, co rzadkie (Dauer des Langen Und Wenigen)™.

Jesli sztuka ma by¢ ruchem przeciwstawnym wobec nihilizmu,
wlasciwe wielkiemu stylowi spokdj i opanowanie muszg by¢ szcze-
golnego rodzaju. Skoro bowiem jadrem nihilistycznej interpretacji
rzeczywistosci jest wedlug Nietzschego dyskredytacja zycia (ciele-
snosci i zmystowosci) w imie tego, co nadzmystowe, to przeciwsta-
wia¢ si¢ nihilizmowi znaczy: przywracaé cze$¢ zyciu, afirmowac
i wspiera¢ wzmaganie sie zycia we wszystkich jego przejawach.
Stanowigcy istote sztuki wielki styl moze si¢ wigc pojawic tylko
tam, gdzie zycie wzrasta, dazy do objawienia swej pelni i bogactwa
wielorako$ci. Maestria wielkiego stylu polega na opanowaniu tego
bogactwa, nadaniu mu miary bez pozbywania si¢ czegokolwiek
z arcyobfitosci Zycia i bez jego ostabiania.

Sifa oraz pelnia zycia charakteryzuja stan upojenia, ktéry dla
Nietzschego jest ,podstawowym stanem estetycznym”'. Upojenie
jest uczuciem, uczucie zas to ,,sposob, w jaki odnajdujemy sie przy
sobie samych, a przez to zarazem przy rzeczach, przy bycie kto-
rym nie jesteSmy”*?>. W Nietzscheanskiej charakterystyce uczucia
upojenia na plan pierwszy wysuwaja si¢ trzy wzajemnie powigzane
aspekty: uczucie wzmagania si¢ sily, uczucie pelni oraz przenika-
nie i przechodzenie w siebie nawzajem rozmaitych standw, wladz
i zdolnosci®. Nie chodzi tu jednak o chwilowy stan wewnetrzny.
Kiedy jesteSmy nastrojeni, nastrdj okresla to, kim jestesmy, ale
bedac tym, kim jestesmy, jesteSmy ,,na zewnatrz’, przy rzeczach,
w $wiecie. Nastroje otwieraja nas na $wiat, a skoro nie panujemy
nad nastrojami, musimy by¢ przez co$ nastrojeni:

30 Ibidem, s. 143.
3 Ibidem,s. 109 i nn.
2 Ibidem,s. 111.
33 Ibidem,s. 113.
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Kiedy wyjasnialiémy upojenie jako stan uczuciowy, wielokrotnie
specjalnie podkreslalismy [...], Ze nie wolno nam traktowac stanu
jako [czego$] obecnego ,w” ciele i ,w” duszy, tylko jako nastro-
jone usytuowanie — w cielesnie Zywy sposob — wobec bytu w ca-
tosci, ktory ze swej strony u-sposabia nastrojenie (Gestimmtsein
be-stimmt)**.

Dlatego upojenia jako podstawowego stanu estetycznego nie
sposob objasni¢ w oderwaniu od pigkna, ktoére wprawia nas w ow
stan i go okresla. Ukazanie pigkna i upojenia w ich wzajemnym ko-
niecznym powigzaniu, powiada Heidegger, pozwala nam dostrzec,
ze na pozor oczywisty podziat na podmiot i przedmiot (oraz prze-
ciwstawienie tego, co subiektywne i obiektywne) wiecej zaciemnia
i zafalszowuje, anizeli wyjasnia:

Wtaénie upojenie jako stan uczuciowy rozsadza podmiotowo$é
podmiotu. W doznawaniu uczucia wobec pigkna podmiot wy-
chodzi poza siebie, nie jest wiec juz ani podmiotem, ani czyms
podmiotowym. I na odwrét: piekno nie jest przedmiotem istnie-
jacym w zwyklym przedstawieniu; jako co$ okreslajacego [na-
strdj] (das Bestimmende), na wskro$ przestraja ono (durchstimmt)
stan cztowieka. Piekno przetamuje krag ustawionego z boku, sto-
jacego dla siebie samego ,,przedmiotu” i wprowadza go w istotna,
zrodlowy przynalezno$¢ do ,,podmiotu” Pigkno nie jest juz ani
przedmiotem, ani czyms$ przedmiotowym. Stan estetyczny nie
jest ani czym$ subiektywnym, ani czyms$ obiektywnym. Obydwa
estetyczne pojecia podstawowe — upojenie i pickno - w tej samej
mierze nazywajg caly stan estetyczny oraz to, co si¢ w nim otwiera
i go opanowuje®.

Kiedy zatem estetyczny stan upojenia ujawnia sie jako wzbu-
dzane i okreslane przez piekno uczucie wzmagania si¢ sity -
a wzmaganie si¢ nalezy rozumie¢ jako zdolnos¢-wykraczania-
-poza-siebie — to w uczuciu tym otwiera si¢ sam byt, byt ,,bardziej

3 Ibidem, s. 119.
% Ibidem, s. 139-140.
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bedacy, bogatszy, przejrzysty, istotniej doswiadczany”**. Podobnie
rzecz si¢ ma z dwoma pozostalymi aspektami upojenia: uczuciem
pelni oraz wzajemnego przenikania si¢ réznorodnych stanow. Od-
czuwac obfitos¢, ktora miesci w sobie wszystko — nawet to, co w in-
nym stanie, np. w stanie znuzenia, bytoby dla nas obce i odpycha-
jace — mozemy tylko dzigki temu, Ze to sam byt nastraja nas w taki
a nie inny sposdb. Jawno$¢ bytu w calosci, jaka staje si¢ naszym
udzialem w stanie upojenia, jest wiec jawnoscia wielosci i nieredu-
kowalnej réznorodno$ci wzajemnie powigzanych i nawzajem sie
przenikajacych istnoéci, z ktérych kazda nie tyle jest, ile staje si¢
na sposob nieustannego wykraczania poza siebie.

Dla Nietzschego upojenie ma inny sens niz dla Wagnera, ,,nie
oznacza tylko wrzacego i beztadnie klebigcego sie chaosu, pijane-
go rozchwiania i pozwalania sobie [na wszystko]”. Kluczem do
rozszerzonego pojecia upojenia jest twierdzenie, ktére Heidegger
uznaje za ,przewodnie” dla Nietzscheanskiej koncepcji sztuki®.
Glosi ono, ze sztuke nalezy pojmowac¢ od strony tego, kto two-
rzy, nie za$ od strony tego, kto odbiera. Heidegger pokazuje, ze
dla samego Nietzschego przyjecie takiej perspektywy oznaczalo
przetomowy zwrot w pojmowaniu sztuki, gdyz uwazal on, iz cata
dotychczasowa estetyka byla estetyka ,kobiecg’, jako ze patrzyta
na sztuke z punktu widzenia jej odbiorcy. Jednak postulowane
przezen zastgpienie jej estetyka ,,meska” bynajmniej nie pociaga
za sobg pominiecia czy uniewaznienia odbiorcy, chodzi w nim bo-
wiem o to, by doswiadczenie plodzacego artysty uznac za miaro-
dajne rowniez dla tych, ktdrzy sztuke jedynie odbieraja: estetyczny
stan odbiorcy Nietzsche rozumie analogicznie do stanu tworcy.
Oddzialywanie dziela sztuki jest, zgodnie z tym, obudzeniem na
powrdt stanu tworcy w kims, kto doznaje. Odbiér sztuki w zasa-
dzie to powtorzenie aktu tworzenia.

% Ibidem,s. 113.
37 Ibidem, s. 134-135.
3% Ibidem,s. 77-78.
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Takie pojmowanie sztuki kaze uwzgledni¢ w charakterystyce
podstawowego stanu estetycznego element aktywnego dzialania,
co umozliwia ujecie upojenia jako sily formujacej. W tworzeniu
dokonuje si¢ ,idealizacja’, ktéra weditug Nietzschego polega na
wydobywaniu na jaw — poprzez pelniejsze, prostsze i silniejsze wi-
dzenie - gtéwnych ryséw danej rzeczy®. Idealizacja zaklada wigc
»decyzje, miare i hierarchi¢”*. Przy czym idealizujace tworzenie
pozostaje w $cistym i nierozerwalnym zwigzku z tym, do czego si¢
odnosi:

Tak jak $cislejsze ujecie istoty upojenia ujawnito nam jego we-
wnetrzny zwiazek z pieknem, tak réwniez rozwazania nad two-
rzeniem i ogladem nie pozwolily, by dostrzega¢ tu jedynie prze-
biegi psychiczno-cielesne; w [obrebie] stanu estetycznego ukazalo
sie raczej na nowo odniesienie do ,,ryséw podstawowych” wydo-
bywanych na drodze ,idealizacji’, do tego, co prostsze i silniejsze,
co artysta wypatruje w tym, co napotkane*’.

Spojrzenie na sztuke z punktu widzenia twdrcy pozwala wy-
razniej dostrzec, iz stan estetyczny nie jest li tylko wewnetrznym
stanem izolowanego podmiotu, ze bedac estetycznie nastrojonym,
cztowiek wykracza poza siebie, jest przy rzeczach. Dlatego stan es-
tetyczny musimy rozpatrywaé w bezposrednim powigzaniu z tym,
co go wywoluje (tak jak weze$niej ujmowali$my upojenie w zwiaz-
ku z pigknem).

Tym czyms jest ,,forma’, ktéra Heidegger, odwotujac si¢ do Nie-
tzschego, objasnia w nastepujacy sposob:

Jest ona obejmujaca granicg i ograniczeniem; czyms$, co wpro-
wadza i ustawia byt w tym, czym on [sam] jest, w taki sposob, ze
jest on w sobie postawiony: jest postacig. Owo co$ stojacego jest
zatem tym, jako co pokazuje si¢ byt, jest jego wygladem, eidoc,

¥ Ibidem, s. 130.
40 Ibidem.
4 Ibidem,s. 132.
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[tym] dzieki czemu i w czym on wystepuje, przed-stawia sie, upu-
blicznia, rozblyskuje i w sposdb czysty sie przejawia*?.

Bez formy nic, co napotykamy, nie mogloby si¢ nam pojawic.
Wszystko, co dla nas jest, jest ubrane w forme. Roéwniez upoje-
nie, jako stan pelni i wzmagania si¢ Zycia (bytu), wystepuje zawsze
w granicach okreslonych przez forme. Dlatego w samym upojeniu,
powiada Heidegger, Nietzsche moze dostrzec najbardziej przejrzy-
sty tryumf formy; z tego samego powodu uznaje tez to, co stworzyt
Wagner, za bezforemnos¢®.

W omawianym wczesniej pojeciu wielkiego stylu nalezy z kolei
poszukiwaé odpowiedzi na pytanie, jak si¢ dokonuje synteza for-
my i tworzenia z, rozumianym jako wzmaganie si¢ i pelnia Zycia,
upojeniem. Jednos¢ ta jest polaczeniem przeciwienstw, spojeniem
tego, co wydawatoby si¢ nieuzgadnialne. W pojeciu wielkiego sty-
lu, jak pamietamy, kryje si¢ rozwigzanie zagadki zespolenia w jed-
nym sztuki jako ,fizjologii stosowanej” oraz sztuki jako ruchu
przeciwstawnego wobec nihilizmu. Polega ono na opanowaniu,
okielznaniu charakteryzujacych upojenie réznorodnosci, chaosu
i nadmiaru poprzez nadanie im miary, podporzadkowanie pra-
wu. A skoro wielki styl jest dla Nietzschego istotg sztuki, powin-
nis$my bardzo ostroznie i z nalezytym namystem podchodzi¢ do
jego stwierdzen na temat estetyki fizjologicznej, ktére na pierwszy
rzut oka zdajg si¢ sugerowad, iz sztuka nie jest niczym wigcej jak
cielesno$cia:

Namyst Nietzschego nad sztuka jest ,estetyka’, poniewaz bierze
on pod uwage stan tworzenia i rozkoszowania si¢ [dzielem]. Jest
»hajbardziej skrajng postacig” estetyki, jako ze stan ten sledzi si¢
[tu] aZ po jego ostateczny [wymiar], ktéory ma miejsce w ciele-
snosci jako czyms stanowym; w czyms, co najbardziej odlegte od
ducha oraz duchowosci tego, co stworzone, jak réwniez prawidlo-

4 Ibidem, s. 133-134.
4 Ibidem, s. 135.
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wosci jego formy. Tyle, ze wlasnie ten ostateczny wymiar estetyki

71

fizjologicznej powoduje zwrot; owa ,,fizjologiczno$¢” nie jest mia-
nowicie czyms, do czego sprowadzone i przez co wyjasnione mo-
globy by¢ wszystko, co istotne w sztuce. To, co stanowo cielesne,
wspodtwarunkujgc akt tworzenia, jest zarazem czyms, co ma zostaé
okielznane, przezwyciezone i zniesione w tym, co stworzone*:.

W ostatnim zdaniu odnajdujemy sugestie, iz jedno$¢ w pojmo-
waniu sztuki zasadza si¢ na bardziej Zrédlowej jednosci w obre-
bie samej sztuki. Réwniez tutaj mamy do czynienia z zespoleniem
przeciwienstw: tego, co cielesno-zyciowe (ujawniajace si¢ w upo-
jeniu jako wykraczajacy poza siebie nadmiar), z tym, co tworzac,
nadaje forme poprzez kielznanie i podporzadkowywanie si¢ mie-
rze oraz prawu. Cielesno$¢ nie jest wiec opanowywana przez cos
wobec niej zewnetrznego, gdyz to ona sama tworzy, sama siebie
ksztattuje. Ukazujac te zasadnicza jednos¢, Nietzsche ktadzie jed-
nak nacisk na jej dynamizm: cielesnos¢, zycie, naturalnos¢ nie sa
czyms, co mozna byloby raz na zawsze uformowac i w ten sposéb
ustali¢. Wszak istota Zycia jest nieustanne wykraczanie poza sie-
bie. To za$ implikuje obalanie wszelkich praw, przekraczanie kaz-
dej miary, nigdy nieustajace wylanianie si¢ i walke przeciwienstw.
Zdaniem Heideggera, podkreslanie przez Nietzschego znaczenia
tego aspektu sztuki (sztuki jako woli mocy) kaze mu opowiedzie¢
sie za klasycznoscig a przeciwko klasycyzmowi (epoki Winckel-
manna i Goethego)*:

Kiedy Nietzsche ze $wiadoma przesadg stale podkresla fizjolo-
giczno$¢ stanu estetycznego, pragnie wowczas przeciwstawic bra-
kowi wewnetrznych przeciwienstw i ubogosci klasycyzmu zré-
dlowa sprzeczno$¢ zycia, a zarazem to, w czym zakorzeniona jest

4 Ibidem, s. 146.
 ,Nietzsche jest pierwszym, jesli pominiemy Holderlina, ktéry uwolnit na
powrdt to, co «klasyczne», z klasycystycznej i humanistycznej dezinterpre-

tacji’; ibidem, s. 144.
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koniecznos$¢ zwyciezania. Naturalno$é, w jego fizjologicznej este-
tyce, nie oznacza naturalnosci klasycyzmu, czyli czego$ oblicza-
nego, w co moze wnikng¢ pozostawiony na pozér samemu sobie,
autonomiczny (fiir sich giiltige) ludzki rozum; czego$ harmonijne-
go, zrozumiatego samo przez si¢. Jest ona czyms$ naturalnym, co
Grecy w epoce swej wielkosci nazywali deivov i Servotartov, czyms
strasznym (das Furchtbare).

Klasyczno$¢ - z drugiej strony — nie jest czyms, co mozna by-
toby bezposrednio jedynie odczytaé z jakiejs okreslonej, minio-
nej epoki w sztuce. Jest ona podstawowym zespojeniem jestestwa
(Grundgefiige des Daseins), ktére samo musi dopiero stworzy¢
ku temu warunki, otworzy¢ sie na nie i w nich zapisaé. Podsta-
wowym warunkiem jednak jest réwnie zrédlowa wolnos¢ do
najskrajniejszych przeciwienstw, do chaosu i do prawa; nie zwy-
kte wttoczenie chaosu w forme, lecz to panowanie, ktére pier-
wotnos$¢ chaosu i Zrédlowos¢ prawa — zwrdcone przeciwko so-
bie — wprzega w sposdb konieczny pod jedno jarzmo: [jest nim]
swobodne rozporzgdzanie tym jarzmem, ktore jest rownie dalekie
od skostnienia formy w co$ dydaktycznego i formalnego, jak i od
czystego rozchwiania si¢ w upojeniu. Wielki styl ma miejsce tam,
gdzie swobodne rozporzadzanie owym jarzmem jest budujacym
sie prawem dziania si¢; tam, gdzie ma miejsce wielki styl, sztuka
urzeczywistnia sie w czystosci swej pelnej istoty. Sztuka moze by¢
oceniana — i pozwala¢ sie pojmowac jako posta¢ bytu, to znaczy
woli mocy - jedynie na podstawie tego, czym jest w rzeczywisto-
$ci swej istoty*.

Nie jest przypadkiem, Ze ukazanie sztuki jako (najwyzszej)
postaci woli mocy nastepuje na tym etapie rozwazan Heideggera:
w momencie, gdy dochodzi do ujawnienia — w stanowigcym isto-
te sztuki wielkim stylu - zZrédlowej jednosci tam, gdzie zdaja sie
panowac¢ zasadnicza sprzecznos¢ i wykluczanie. Usilujac wstepnie
scharakteryzowa¢ wole mocy, bedaca dla Nietzschego wszystkim,
co jest, Heidegger zwracal uwage wlasnie na tego rodzaju jednos¢.

Ibidem, s. 145.
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Przypomnijmy: wola mocy nie pozada czegos, czego (jeszcze) nie
posiada, nie pragnie bowiem niczego innego niz - siebie samej.
Wola mocy jest wigc w rzeczywistosci wolg woli. Nigdy nie chce
ona jednak siebie jako takiej samej, zawsze bowiem pragnie si¢
przewyzszy¢é — w tym sensie jest wolg samoprzekraczania. Kiedy
zatem, opisujac byt w calosci, Nietzsche uzywa okreslenia ,wola
mocy’, to nie ma na mysli zwyklego stawania si¢. Byt ten nie jest
li tylko nieustajacg zmiang, szybszym lub wolniejszym przeksztal-
caniem si¢ kazdej rzeczy w co$ innego. Kazda rzecz jest bowiem
postacig woli, ktdéra chce nie tyle przeksztalca¢ sie w cos$ innego,
co osigga¢ wyzsza postac samej siebie, wznosi¢ sie na wyzszy po-
ziom istnienia. To za$ oznacza, ze zaréwno wyplywajace z pelni
i nadmiaru dazenie wzwyz, jak i zapanowywanie, kielznanie oraz
formowanie s3 nieodlagcznymi skladnikami charakteryzujacego
byt w calosci procesu. Bez ustalenia na pewnym poziomie wzmo-
zenia, bez przybierania okreslonej formy nic, co istnieje - czyli
zadne z ucielesnien woli mocy — nie mogloby osiagna¢ jakiejkol-
wiek wyzszej postaci. Z kolei samo ustalenie sig, spetryfikowane
w okreslonej raz na zawsze formie, byloby bez rozsadzajacego je
przemagania zaprzeczeniem istoty woli mocy, ktdra ,jest tylko
wtedy i tylko tak dlugo moca, jak dlugo pozostaje wzrastaniem
mocy i samej sobie nakazuje wigcej mocy”?.

v

Pojecie wielkiego stylu najdobitniej pokazuje, ze myslenie este-
tyczne Nietzschego jest w swej istocie mysleniem metafizycznym.
Dzigki dokladniejszemu zbadaniu tego pojecia mozemy si¢ prze-
kona¢, ze kiedy proponuje on spojrze¢ na sztuke z punktu widze-
nia tworcy i w odniesieniu do ujmowanych fizjologicznie stanow
uczuciowych, to nie jest jego zamiarem ani sprowadzanie sztuki do
biologii, ani jej psychologiczne interpretowanie, ani tez opisywa-
nie jej dziejow. Jego namyst nad sztuka moze natomiast obejmo-

4 1dem, Nietzsche, t. 2, thum. A. Gniazd owski etal., Warszawa 1999, s. 256.
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wac te trzy podejscia, poniewaz w gruncie rzeczy dotyczy zasady
wszystkiego, co istnieje, poniewaz ,sztuka jest dla Nietzschego
istotowym sposobem, w jaki z bytu tworzy sie byt (das Seiende zum
Seienden geschaffen wird)™*.

Poniewaz sztuka, jak zauwaza Heidegger, jest sposobem two-
rzenia sie¢ bytu z bytu, to, co w niej tworcze, zastuguje na szcze-
g6lng uwage. Dokladniejsze zbadanie tej kwestii pozwala wykaza,
na czym polega wilasciwe chcenie (dzialanie) woli, co oczywiscie
oznacza, ze wola moze takze dziala¢ (i zdaniem Nietzschego za-
zwyczaj w dziejach dzialala) niewtasciwie, czyli niezgodnie ze swo-
ja istota.

Rowniez w tym przypadku pojecie wielkiego stylu okazuje si¢
kluczowe:

Wielki styl jest najwyzszym poczuciem mocy. Sztuka roman-
tyczna, wyplywajaca z niezadowolenia i niedostatku, jest che-
cig ucieczki od siebie (Von-sich-weg-wollen). Lecz chcenie jest
zgodnie z wlasciwg mu istotg: chceniem-siebie-samego, ,,siebie”
jednak nie tylko jako czego$ istniejacego w takiej akurat postaci
(Vorhandene und gerade so Bestehende), tylko ,siebie” jako tego,
co dopiero ma sie sta¢ tym, czym jest. Wlasciwe chcenie nie jest
ucieczka-od-siebie, lecz raczej ucieczka-ponad-siebie, przy czym
wlasnie w tym przewyzszaniu-sie wola pochwytuje chcgcego oraz
zbiera w sobie i przemienia. Dlatego che¢-ucieczki-od-siebie jest
w zasadzie niechceniem. Tam natomiast, gdzie nadmiar i pelnia,
to znaczy rozwijajace si¢ objawianie istoty poddaje samo siebie
prawu prostoty — chcenie chce siebie samego w swej istocie — jest
wola. Wola ta jest wola mocy; moc bowiem nie jest przymusem
i nie jest przemocy. Prawdziwej mocy nie ma jeszcze tam, gdzie
musi sie ona tylko podtrzymywacé poprzez przeciwdzialanie temu,
co jeszcze-nie-pokonane. Moc jest dopiero tam, gdzie rzadzi pro-
stota spokoju, dzieki ktdrej to, co przeciwstawne, zostaje zacho-
wane, to znaczy przemienione (verkldrt) w jednoé¢ napietych bie-
gundw jarzma.

4 Tdem, Nietzsche, t. 1, s. 148.
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Wola mocy jest w sposdb wlasciwy tam, gdzie moc nie potrze-
buje juz waleczno$ci w sensie czystej reaktywnosci i wigze wszyst-
ko dzieki przewadze, za$ wola daje wszystkim rzeczom prawo do
ich istoty i ich wlasnych ograniczen. Dopiero zyskujac widok na
to, co Nietzsche mysli i czego domaga sie jako wielkiego stylu, do-
tarliSmy na szczyt jego ,estetyki’, ktora tu juz by¢ nig przestaje®.

Jako Ze zasada bytu jest wedtug Nietzschego wola mocy, sztuka
pozostaje najwyzsza tejze woli postacig, a wielki styl - istotg sztu-
ki, to ostatnie pojecie, pochodzace z estetyki, umozliwia wlasciwe
zrozumienie jego zasadniczych ustalen metafizycznych. Dzialajac
(tworzac) w wielkim stylu, wola mocy dziala (tworzy) najbardziej
zgodnie ze swoja istota. Dochodzi do tego tam, gdzie wola chce
tworzy¢ sama z siebie, gdyZz samej siebie pragnie. Nie jest zatem
wlasciwym dzialaniem woli mocy (zgodnym z jej istotg) takie two-
rzenie, do ktérego impuls pochodzi z zewnatrz. Tego rodzaju re-
aktywna tworczo$¢ jest zdaniem Nietzschego wilasciwa woli, ktore
bolesnie odczuwa jaki$ brak, cierpi niedostatek i z tego powodu
jest niezadowolona z samej siebie oraz, w konsekwencji, z istnie-
nia, z bytu jako calosci. Poniewaz naznaczona brakiem i niena-
widzaca siebie wola nie jest w stanie chcie¢ siebie samej, to, co
ja porusza i skfania do dziatania, nie moze pochodzi¢ z jej wne-
trza. Zasadniczym chceniem tej woli jest chcenie precz, ucieczka
od siebie, a kazde dziatanie jest jedynie reakcja na to, co sie jej
przeciwstawia z zewnatrz. Chcenie siebie samej moze cechowac
jedynie wole, ktora nie odczuwa w sobie niedostatku, lecz prze-
ciwnie - przechodzaca w nadmiar pelnie. Jedynie taka wola jest
bowiem w stanie afirmowac siebie. Heidegger powtarza przy tym
za Nietzschem, iz chcenie przepelnionej, przelewajacej si¢ i dzie-
ki temu samoafirmujacej woli nie jest chceniem obecnej postaci
siebie samej, lecz postaci wyzszej. Tylko taka wola dziala zgodnie
ze swg istotg, czyli zgodnie z istota woli mocy bedgcej ,,zasadg”
wszystkiego, co istnieje.

4 Ibidem, s. 155-156.
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Tworzenie w wielkim stylu zaklada, ze to, co pelne i przelewa-
jace si¢ (byt, stawanie sig, zycie), jest kielznane, formowane i pod-
dawane panowaniu miary, nie tracgc przy tym nic ze swej pelni
i rozpetania. Przeciwnie — jest ono nie tylko zachowywane, ale
wrecz doskonalone i, dzigki doskonaleniu, rozwijane:

Naprawde wielkie jest jedynie to, co swe najostrzejsze przeciwien-
stwa nie tylko tlumi, lecz co je w sobie przemienilo; co jednak
przemienia je w taki sposob, ze nie zanikajg one, tylko rozwijaja
swa istote™.

Oto wlasciwy sens zgodnego z istota woli mocy tworzenia.
Chcie¢ tworzy¢ ponad siebie — wola mocy nie pozada bowiem
niczego innego jak siebie samej. Pozada¢ siebie samej moze tyl-
ko wola, ktora samg siebie potwierdza - afirmuje wszystko, czym
jest. Poniewaz che¢ tworzenia ponad siebie wyrasta wlasnie z tej
afirmacji, samo tworzenie — kielznanie, formowanie, poddawanie
mierze — nie moze przeciwstawia¢ sie, negowac, unicestwiaé czy
nawet tylko tlumic tego, co przezen kielznane, formowane, podda-
wane mierze. Celem wlasciwego tworzenia jest samoubdstwienie,
to za$ moze by¢ osiggniete jedynie tam, gdzie wszystko to, czym si¢
jest, zostanie wzniesione na mozliwie najwyzszy, najdoskonalszy
poziom istnienia. Dlatego, powiada Heidegger, nie moze by¢ wiel-
kie w sensie wielkiego stylu to,

co jedynie wynosi si¢ ponad swoje przeciwienstwa lub w ogdle
sytuuje sie na zewnatrz nich, traktujac je tylko jako co$, co na-
lezy zwalczy¢ i zanegowad [...]; pozostaje bowiem zalezne i daje
sie kierowac temu, co neguje; pozostaje ono jeszcze re-aktywne.
W wielkim stylu natomiast stajace si¢ prawo wynika ze zrédlowej
akeji, ktore jest juz samym jarzmem?®'.

0 Ibidem, s. 154.
St Ibidem, s. 153.
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Opisujac w Z genealogii moralnosci dzialanie resentymentu —
sily, ktorej twércza moc wyrasta z checi zaprzeczania i zwalcza-
nia — Nietzsche zwraca szczegdlng uwage na paradoksalng jego
zdaniem sytuacje, w ktdrej zycie samo zwraca si¢ ,,przeciwko zy-
ciu”* Dochodzi do wniosku, iz tego rodzaju dzialanie jest wasci-
we zyciu zdegenerowanemu, odczuwajacemu brak i z tego powodu
niezadowolonemu z siebie. Zycie to ma wszelkie powody ku temu,
by chcie¢ uciec od siebie, siebie zanegowac. Dokonuje tego, two-
rzac szereg fikcji, sposrod ktorych najbardziej dla nas w tym miej-
scu interesujaca jest fikcja substancji duchowej (duszy, jazni czy
tez umyslu), istotowo odmiennej i doskonalszej od ciala, zdolnej
i ,powolanej” do tego, by nad cielesnoscig panowac oraz formowac
ja wedle wlasnej miary. To fikcyjne rozdwojenie — dzieki ktoremu
niezadowolone z siebie zycie moze ,,usprawiedliwi¢” zwrdcenie si¢
przeciwko sobie - zafalszowuje rzeczywiste dzialanie woli mocy
(a zycie zdegenerowane, jak wszystko inne, jest jedna z jej postaci).
Kiedy bowiem wola ta tworzy, zawsze oddzialuje na siebie sama
(sama si¢ poskramia, kielzna, podporzadkowuje). Pojmowanie
i traktowanie tego, co cielesno-zmystowe, jako czego$, czemu nale-
zy sie przeciwstawiac i nad czym - jako przeciwstawnym — nalezy
zapanowa¢, nie odzwierciedla bynajmniej prawdy o rzeczywisto-
$ci, lecz $wiadczy wylacznie o chorobie woli. Woli, ktora nie potra-
figc dziala¢ zgodnie ze swoja istota, falszuje prawde o sobie i, jako
ze wszystko jest jednym (wolg mocy), o bycie w calosci.

Prawda ta najpelniej ujawnia si¢ w sztuce wielkiego stylu, w kto-
rej najwyzszemu spokojowi i opanowaniu towarzyszy najwieksza
bujnos¢ zycia i rozpetanie. Tworzaca w wielkim stylu wola mocy
nie musi na nic reagowa¢, z niczym walczy¢. Osigga ona 6w stan
nie dzigki temu, ze zwalczyta i unicestwita to, co wobec niej prze-
ciwstawne, lecz dlatego, ze w tym, co przeciwne, ale tylko pozornie
przeciwstawne, zdotala rozpozna¢ i potwierdzi¢ siebie samg. Ta

2 E Nietzsche, Z genealogii..., s. 123-129.
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samoafirmacja woli jest mozliwa tylko tam, gdzie ,,zdrowa” wola
dziala zgodnie z wlasng istotg: gdzie tkwigce w niej dazenie do wy-
kraczania poza siebie nie jest niczym innym jak chceniem siebie
samej. W pojeciu wielkiego stylu Nietzsche ujmuje cielesnos¢, kto-
ra pozostajac cielesnoscig — nie rozdwajajac sie, nie przechodzac
w bez-cielesno$¢ — nieustannie wykracza poza siebie i dzieki temu
nieustannemu wykraczaniu jest czym$ wigcej. Cielesnos¢, kto-
ra tworzac ponad siebie, tworzy siebie sama, sama siebie kielzna,
sama sobie nadaje miare.

Osiagnigcie tego stanu oznacza, ze jakiekolwiek przeciwsta-
wianie si¢, pokonywanie oporu nie jest juz do niczego potrzebne,
poniewaz posiedlismy moc umozliwiajaca rzeczywiste panowanie.
Miernikiem tej mocy jest mozno$¢ niereagowania (czyli brak ko-
niecznosci reagowania), a najwyzszym, najdoskonalszym rodza-
jem dzialania jest niedzialanie:

Prawdziwej mocy nie ma jeszcze tam, gdzie musi si¢ ona tylko
podtrzymywal poprzez przeciwdziatanie temu, co jeszcze-nie-
-pokonane. Moc jest dopiero tam, gdzie rzadzi prostota spokoju,
dzieki ktdrej to, co przeciwstawne, zostaje zachowane, to znaczy
przemienione (verkldrt) w jednos$¢ napietych biegunéw jarzma®.

Nietzsche uwaza, ze tak jak potepienie i negacja rzeczywisto-
$ci z konieczno$ci wynikajg z niezadowolenia z siebie, tak afirma-
cja wlasnego istnienia jest kluczem do afirmacji wszystkiego, co
istnieje. Czlowieka nieudanego cechuje skfonno$¢ do obwiniania
rzeczy tego $wiata, czynienia ich odpowiedzialnymi za to, kim
on sam jest. Jego skarga nie jest przy tym bezpodstawna. Bedac
otwartym na otoczenie i wielorako oden zaleznym, cztowiek musi
nieustannie konfrontowa¢ sie z rzeczami, lepiej lub gorzej sobie
z nimi radzi¢. Otoczenie ma przemozny wplyw na to, kim jestesmy
i kim by¢ mozemy. Ale ktos, kto jest staby i nieudany, poniewaz nie

* M. Heidegger, Nietzsche, t. 1, s. 155-156.

° 41



42

Stanistaw tojek

jest w stanie poradzi¢ sobie sam ze sobg, tym bardziej nie bedzie
potrafil poradzi¢ sobie z tym wszystkim, co go otacza. Zewnetrzna
rzeczywisto$¢ zawsze zatem pozostanie czyms, co mu sie przeciw-
stawia, z czym on sam musi walczy¢; czyms, co takie, jakie jest, by¢
nie powinno, co powinno sta¢ si¢ inne.

Dlatego afirmacja $wiata, czyli pozwalanie rzeczom, aby byly
tym, czym s3, mozliwa staje si¢ dopiero wtedy, i tylko wtedy, gdy
osiggniemy ten poziom istnienia, w ktérym pojawia si¢ prawdziwa
moc, wynikajgca z autentycznej sity panowania nad sobg ,,prostota
spokoju” sprawiajaca, Ze nie odczuwamy juz potrzeby, by przeciw-
stawiac sie czemukolwiek w sobie i na zewnatrz siebie:

Wola mocy jest w sposdb wlasciwy tam, gdzie moc nie potrzebu-
je juz waleczno$ci w sensie czystej reaktywnosci i wigze wszystko
dzieki przewadze, za$ wola daje wszystkim rzeczom prawo do ich
istoty i ich wlasnych ograniczen. Dopiero zyskujgc widok na to,
co Nietzsche mysli i czego domaga sie jako wielkiego stylu, dotar-
lismy na szczyt jego estetyki’, ktdra tu juz by¢ nig przestaje™.

W wielkim stylu i poprzez wielki styl dokonuje si¢ otwarcie
sie na rzeczy i poznanie ich takimi, jakie s3. Wyznacza on szczyt
i zniesienie estetyki, czyli ujecia sztuki, w ktérym to, co na ze-
wnatrz podmiotu (pigkno), jest uyjmowane wylacznie przez pry-
zmat jego uczuciowych standéw. Wielki styl charakteryzuje bedaca
w sposob zgodny z wlasng istotg wole mocy, ktdra wlasnie wte-
dy, gdy jest najbardziej sobg, nie tyranizuje juz rzeczywistosci, nie
wiezi jej w swych interpretacyjnych schematach, lecz pozwala po
prostu by¢. Przy czym owo zezwalanie nie oznacza ani wynikaja-
cej z bezsily biernosci, ani kwietystycznego wylgczenia woli; nie
dziatam, poniewaz nie musze dziata¢, nie zas dlatego, ze nie moge.
A nie musze dziataé, gdyz jestem na tyle silny, by nie musie¢ re-
agowac, na tyle udany, by nie musie¢ i nie chcie¢ niczego zmieniac.

s Ibidem, s. 156.
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v

Piszac o wielkim stylu, Heidegger zdaje si¢ podziela¢ przekonanie
Nietzschego, iz sztuka jest ruchem przeciwstawnym wobec nihili-
zmu. Sztuka, dodajmy, rozumiana tak, jak rozumie jg autor Poza
dobrem i ztem: jako najwyzszy przejaw wykraczajacej ponad siebie
woli mocy. Jesli bowiem wola ta, tworzac w wielkim stylu, staje si¢
wolna od przymusu reagowania i jest w stanie pozwoli¢ rzeczom
by¢ tym, czym sa, to oznacza to, Ze ostatecznie pozbyla si¢ ona
zrodtowej dla nihilizmu potrzeby dyskredytowania zmystowej rze-
czywistosci. Tej potrzeby, ktdra stworzyla ,,inny”, ponadzmystowy
$wiat i ktéra po utracie wen wiary przywodzi nas do ,,potwornego
uogolnienia’, ze nic nie posiada zadnej warto$ci.

Heidegger nie poswigca jednak wigcej miejsca temu afirma-
tywnemu wymiarowi mysli Nietzschego. W zamian przystepuje do
rozwazan, ktore, jak si¢ okaze, doprowadzg go do zanegowania za-
sygnalizowanej tutaj mozliwosci. Ich tematem jest stosunek sztuki
do prawdy, a punktem wyjscia cytowana przeze mnie wcze$niej
wypowiedz Nietzschego, méwigca o tym, Ze stosunek ten jest dlan
rozdzwigkiem, ktéry do dzi§ napawa go $wietym przerazeniem.
Heidegger uwaza, ze stowa Nietzschego stawiaja pod znakiem za-
pytania jego wlasny projekt przezwyciezenia nihilizmu, gdyz po-
kazuja, ze ostatecznie nie zdotal on uwolni¢ si¢ od ducha zemsty,
by méc powiedzie¢ bezwzgledne ,,tak” rzeczywisto$ci. Problem,
zdaniem Heideggera, przedstawia si¢ nastepujaco:

Rzeczywistoscig sztuki - rozpatrywanej wediug zalecen Nie-
tzschego od strony artysty, twércy — jest upojenie cielesnego zy-
cia. Artystyczne ksztaltowanie i przedstawianie jest, zgodnie ze
swoja istota, ugruntowane w obszarze zmyslowosci; sztuka jest
afirmacja tego, co zmyslowe. Jako wilasciwy byt platonizm afir-
muje jednak to, co nadzmyslowe. W konsekwencji Platon i plato-
nizm musieliby wyprze¢ sie sztuki, afirmacji tego, co zmystowe,
jako czego$ nie bedacego (Nichtseiendes) i czego nie-powinno-
-by¢, jako p# dv. W platonizmie, dla ktérego prawda jest to, co
nadzmystowe, stosunek do sztuki staje sie pozornie [stosunkiem]
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wykluczenia, przeciwienstwa i rozdwojenia (Entzweiung), a zatem
rozdzwigku (Zwiespalt). Jesli jednak filozofia Nietzschego jest od-
wroceniem (Umkehrung) platonizmu; to, co prawdziwe zatem -
afirmacja zmyslowosci, wowczas prawda jest to samo, co afirmuje
sztuka: zmystowos¢. Dla odwrdconego platonizmu stosunek mie-
dzy sztuka i prawda moze by¢ tylko [stosunkiem] jednoglo$nosci
i zgodno$ci. Jesli w kazdym razie u Platona mialby zachodzi¢ roz-
dzwiek - co jeszcze stoi pod znakiem zapytania, bo nie kazda roz-
nica moze by¢ pojeta od razu jako rozdzwigk — woéwczas musiatby
on znikng¢ wraz z odwrdceniem platonizmu, a zatem zniesieniem
tej filozofii.

Jednakze Nietzsche powiada, jakoby stosunek ten byt rozdz-
wigkiem, i to takim, ktéry wzbudza przerazenie. O tym wzbu-
dzajacym przerazenie stosunku Nietzsche nie mowi w okresie
poprzedzajgcym wiasciwe odwrécenie platonizmu, lecz wilasnie
w tym okresie, gdy odwrdcenie to jest dlan rozstrzygniete®.

Nietzsche zaczal glosi¢ koniecznos¢ odwrdcenia platonizmu po
dokonaniu jego genealogicznej krytyki na podstawie metafizyki
woli mocy. Krytyka ta, przeprowadzona w kategoriach wartosci,
wydobywa na jaw ukryte dotad zrédlo wartosci prawdy, czyli -
w terminologii platonizmu - prawdziwego bytu. Prawdziwe, zgod-
nie z tym ujeciem, jest to, co wieczne i niezmienne (stale obecne).
Poniewaz wszystkie rzeczy zmystowe powstaja, ging i ulegaja zmia-
nom (raczej stajg si¢ anizeli sg), prawdziwym bytem jest dla plato-
nizmu to, co nadzmyslowe. Zdemaskowane przez Nietzscheanska
krytyke zrédlo tkwi w samym cztowieku (bedacym w swej istocie
wola mocy). Projektuje on prawdziwy byt, kierowany potrzeba
prawdy, ktéra wyplywa z niemoznosci afirmowania rzeczywisto$ci
takiej, jaka jest: zmystowej rzeczywistosci stawania sie. Nietzsche
ujawnia nikczemnos¢ tejze potrzeby, pokazujac, iz uznanie tego,
co nadzmystowe, za jedynie prawdziwe i wartosciowe, wynikalo
z motywowanego egzystencjalng koniecznoscig pragnienia depre-

5 Ibidem, s. 183-184.
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cjonowania i spotwarzania tego, czego z powodu wlasnej stabosci
nie jesteSmy w stanie znies¢:

Wola, ktdrej chce [...] ,dobry cztowiek’, jest wolg podporzad-
kowania sie idealom jako temu, co istnieje samo w sobie i nad
czym czlowiek nie powinien mie¢ wladzy. Wola, ktéra chce ,,do-
brego cztowieka” i jego idealdw, jest wolg mocy dla tych ideatéw
i wolg niemocy cztowieka. Wola, ktéra chce dobrego czlowieka,
jest wprawdzie réwniez wolg mocy, ale w postaci niemocy mocy
czlowieka. Ta niemoc mocy cztowieka odpowiedzialna jest za
projektowanie dotychczasowych najwyzszych wartosci na sfere
ponadzmystowg i awansowanie jej do roli $wiata ,,samego w so-
bie” jako jedynego $wiata prawdziwego®.

Jesli platonizm odczytujemy w ten wiasnie sposéb, z punktu
widzenia perspektywicznych ocen wartosci, to rzeczywiscie wyda-
je sie, iz prawda - dla platonizmu warto$¢ najwyzsza, gdyz tozsama
z tym, co nadzmyslowe - musi pozostawa¢ w rozdzwigku z afir-
mujaca to, co zmystowe, sztuka. Heidegger pokazuje jednak, ze
w dialogach, w ktérych Platon doglebnie analizuje relacje prawdy
i sztuki, nie pojawia si¢ miedzy nimi budzacy przerazenie rozdz-
wiek. I tak w Paristwie, gdzie sztuka jest oceniana szczegolnie nisko
w poréwnaniu z prawda, gdyz stoi znacznie nizej od niej w hierar-
chii bycia”, mozemy mdwi¢ co najwyzej o dzielagcym je dystansie,
nie o rozdzwieku®. Z kolei Fajdros przedstawia stosunek prawdy

% Tdem, Nietzsche, t. 2, s. 113-114.

7 ,Gdzie zatem sztuka sytuuje sie wobec prawdy (&A#70eia)? Odpowiedz: |...]
«sztuka zatem daleka jest jednak od prawdy». Tym, co wytwarza, nie jest
(€id0¢) jako idéa (piois), lecz Tov70. Ten za$ jest tylko pozorem czystego
wygladu; eidwlov oznacza mate €/dog, nie tylko w sensie wymiaréw, lecz
co$ posledniego w sposobie ukazywania i przejawiania sie. Jest to juz tyl-
ko resztka prawdziwego ukazywania si¢ bytu; jego pozostato$¢ na obcym
dla niego obszarze, na przyklad farby lub innego artystycznego tworzywa.
Uposledzenie sposobu wytwarzania polega na $ciemnianiu i zakrywaniu”;
idem, Nietzsche, t. 1,s. 211.

% Ibidem, s. 212.
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i sztuki jako rozdwojenie, by¢ moze nawet rozdzwiek, ktéry jednak
z pewnoscig nie budzi przerazenia, lecz wrecz przeciwnie — jest
»czyms$ uszczesliwiajacym”: ,,To, co piekne, wynosi nas poza zmy-
stowos¢ i przenosi na powr6t w to, co prawdziwe. W rozdwojeniu
przewaza wspotbrzmienie, poniewaz to, co pigkne - jako to, co ja-
wiace sie, co zmystowe — z gory ukrylo swa istote w prawdzie bycia,
jako czego$ nadzmystowego™.

Jak wiec rozumie¢ przytoczona wczesniej wypowiedz Heideg-
gera o tym, ze w platonizmie stosunek prawdy do sztuki musi by¢
stosunkiem przeciwienstwa i wykluczania, ze zatem musza one
pozostawa¢ w rozdzwigku? Czy chodzi mu jedynie o pokazanie, na
przykladzie relacji prawdy i sztuki, réznic i przeciwienstw miedzy
dwoma stanowiskami metafizycznymi, Nietzscheanskim i Platon-
skim? Chyba jednak nie, skoro zaraz po wykazaniu, iz w ramach
tilozofii Platona budzacy przerazenie rozdzwi¢gk miedzy prawda
a sztuka w ogole sie nie pojawia, stwierdza rzecz nastgpujaca:

Whikliwiej patrzac, réwniez tutaj zachodzi rozdzwiek w sensie
$cistym, jednak istota platonizmu jest tagodzenie tego rozdziwie-
ku poprzez pojmowanie bycia w taki sposéb, ktory to tagodzenie
umozliwia i sprawia, iz ztagodzenie to jako takie nie jest widoczne.

I dalej:

Tam jednak, gdzie platonizm zostaje odwrocony, odwraca¢ sie
musi réwniez wszystko to, co go charakteryzuje. To zas, co daje
sie ukry¢, przestoni¢, oraz co moze by¢ traktowane jako uszczesli-
wiajace, tu musi wystepowac [w postaci] odwrdconej i wzbudzac
przerazenie®.

Jesli filozofie Platona, oraz caly platonizm, oceniamy tak, jak
to czyni Nietzsche, czyli w kategoriach metafizyki stanowigcej

3 Ibidem, s. 226.
0 Ibidem.
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warto$ci woli mocy (stosujac zatem, jak to ujmuje Heidegger,
»moralistyczng wykladni¢ metafizyki’®'), to naszym zasadniczym
celem nie jest stwierdzenie, czy i na ile obiektywnie odpowiada
ona rzeczywistosci. Z punktu widzenia tejze wyktadni poznawa-
nie rzeczywistosci w ogoéle i wszelka wiedza o niej (w tym takze
~wiedza” metafizyczna) sg perspektywiczng interpretacjg. Per-
spektywiczng - czyli taka, ktéra odzwierciedla sposéb i warunki
istnienie tego, kto poznaje, kto wypowiada sady o swiecie. Kazdy
obraz rzeczywisto$ci jest wiec jej zafalszowaniem. Nietzschego in-
teresuje przede wszystkim, kto i dlaczego fatszuje. Usitujac ustali¢
to w odniesieniu do platonizmu, odkrywa w tym obrazie $wiata
i w tej postawie wobec rzeczywistosci podwojne zafalszowanie,
ktore w jego oczach czyni je nikczemnymi i szkodliwymi dla zycia.
I tak, platonizm zafalszowuje rzeczywisto$¢ wynalazkiem ,inne-
go” $wiata (i wieloma jego pochodnymi), goraczkowo przy tym
zafalszowujac, ukrywajac wlasne falszowanie. Innymi stowy, ow
»inny” $wiat jest interpretacja, ktéra za wszelka ceng¢ chce zaprze-
czy¢ temu, Ze jest interpretacjg, ktora musi wierzy¢, ze jest tym, za
co si¢ podaje: absolutng prawda. W tym zaprzeczeniu i w tej wie-
rze Nietzsche odkrywa to samo zrdédlo i te samg motywacje, ktéra
doprowadzita do wynalezienia ,innego” $wiata: zdegenerowang
wole mocy, ktdra nie bedac w stanie znie$¢ rzeczywistosci stawa-
nia sie ani uczynic ja warto$ciows, ucieka ,,poza” nig. Nie moze
jednak przyzna¢ przed sobg, ze owo poza jest tylko interpretacja.
Takie przyznanie si¢ byloby przyznaniem sie¢ do ucieczki, a tym
samym — do wlasnej bezsily i degeneracji. Catkowicie nie do przy-
jecia, czyms$ dla woli druzgoczacym byloby jednak co$ innego. To
mianowicie, ze uswiadomiwszy sobie, iz ugruntowane w ,,innym”
$wiecie wartos¢, sens i cel zostaly przez nig tam umieszczone z po-
wodu niemozno$ci afirmowania tego $wiata, wola musialby dojs¢
do ostatecznego wniosku, Ze nic nie ma wartosci, sensu i celu. Dla

o Tdem, Nietzsche, t. 2,s. 113.

° 47



48 e

Stanistaw tojek

woli, powiada Nietzsche, wniosek ten bylby skrajnie nihilistyczny,
poniewaz woli ona ,,chcie¢ nicosci, niz w ogodle nie chcieé...”s.

Dopiero demaskujac psychologiczne motywy wynalezienia
»innego” $wiata, Nietzsche moze ujawni¢ tkwigcy w platonizmie
nihilizm. Sam platonizm bowiem skrywa go i fagodzi, utrzymujac,
ze afirmacja tego, co ponadzmystowe, wcale nie wyrasta z checi
zanegowania $wiata zmystowego i ucieczki oden; Ze jest ona oczy-
wistg konsekwencja wiedzy o prawdziwym bycie; Ze istnienie $wia-
ta prawdziwego (ponadzmyslowego) nie oznacza bynajmniej, iz
$wiat zmystowy jest catkowicie bezwartosciowy; ze dopiero dzigki
istnieniu $wiata nadzmystowego (prawdziwego) $wiat zmyslowy
uzyskuje — co prawda wzgledna — wartos¢. Skryty i ztagodzony ni-
hilizm pozostaje jednak nihilizmem, ktéry kiedy$ musi si¢ w pel-
ni ujawnic i... zacza¢ budzi¢ przerazenie. Nietzsche oznajmia, ze
owo wydarzenie dokonuje si¢ na naszych oczach: Bég moralnosci
umiera, a wraz z Jego $miercig to, co ponadzmystowe, traci moc
obowigzywania. Smier¢ Boga ujawnia rozdzwiek miedzy tym, co
ponadzmystowe (prawda), a tym, co zmystowe (sztuka). Dopiero
kiedy prawda (to, co ponadzmystowe) okazuje si¢ zmysleniem,
falszem, jesteSmy w stanie dostrzec jej przeciwstawnos¢ wobec
zmystowego $wiata. Rozdwojenie to staje sie¢ budzacym przeraze-
nie rozdzwigkiem, kiedy u$wiadamiamy sobie, ze rzeczywistos¢
$wiata zmyslowego, teraz rzeczywistos¢ jedyna, jest dla nas nie do
zniesienia, ze, innymi stowy, potrzebujemy prawdy, ze juz nie po-
trafimy skltamac.

Mysl Nietzschego mozna scharakteryzowac jako diagnoze¢ oraz
probe przezwyciezenia tego rozdzwigku. Uwaza on, ze w tym celu
konieczne jest odwrdcenie platonizmu, czyli wyniesienie sztuki,
afirmujacej to, co zmystowe, ponad prawde. Powolujac si¢ na po-
chodzacy z koncowego okresu twdrczosci Nietzschego Zmierzch
bozyszcz, a dokladniej na rozdzial zatytulowany: Jak , swiat praw-

2 FE Nietzsche, Z genealogii..., s. 168.
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dziwy” stat sig¢ ostatecznie bajkg. Dzieje pewnej pomytki®, Heideg-
ger podkresla, ze wspomniane odwrdcenie, aby moglo doprowa-
dzi¢ do przezwycigzenia nihilizmu, nie moze by¢ li tylko zamiang
miejsc. Musi oznaczaé unicestwienie wszystkiego, co uznawano
dotychczas za $wiat prawdziwy, i w konsekwencji uczynienie tego
$wiata $wiatem jedynym:

Lecz co to znaczy: to, co zmyslowe, sytuuje sie na gorze? Jest
tym, co prawdziwe, wlasciwie bedace. Kiedy do odwrdcenia
podchodzi si¢ tylko w ten sposdb, wéwczas zachowane zostaja
niejako puste miejsca gory oraz dolu i inaczej si¢ je jedynie ob-
sadza. Jak dlugo jednak konstrukeje platonizmu okresla owa gora
i dot, tak dlugo jego istota pozostaje nienaruszona. Odwrdcenie
nie dokonuje - czego jako przezwyciezenie nihilizmu dokony-
waé musi — przezwyciezenia platonizmu od podstaw. Udaje sie
to jedynie dopiero wowczas, gdy to, co wyzsze, zostaje usuniete
w ogole jako takie, gdy nie dochodzi do skutku uprzednie ustano-
wienie tego, co prawdziwe i godne pozadania, gdy $wiat prawdzi-
wy — w sensie idealu — zostaje zniesiony. Co si¢ dzieje, gdy zostaje
zniesiony prawdziwy $wiat? Czy pozostaje jeszcze $wiat pozorny?
Nie. Gdyz $wiat pozorny moze by¢ tym, czym jest, tylko jako ele-
ment przeciwstawny do prawdziwego. Gdy ten upada, upadac
musi réwniez i pozorny®.

Nie powinni$my jednak, przestrzega Heidegger, ani wyciaga¢
stad wniosku, Ze Nietzscheanizm jest swiadomym nihilizmem
(bo czyz zniesienie $wiata pozornego po uprzednim zniesieniu
prawdziwego nie pozostawia nas, dostownie, z niczym?), ani tez
utozsamiaé go z pozytywizmem. Swiat zmystowy bowiem jest
$wiatem ,,pozornym’” tylko z perspektywy wilasciwej platonizmowi
wykladni bytu. Jesli ta wykladnia upada, upada réwniez ,,pozor-
no$¢” $wiata zmystowego, ktory staje sie zaréwno rzeczywisty, jak
i w swej rzeczywistosci pozadany. Nie oznacza to jednak, ze to, co

% M.Heidegger, Nietzsche, t. 1,s. 229 i nn.
¢ Ibidem, s. 228.
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nadzmystowe, znika lub zostaje zniesione. Zaréwno to, co zmyslo-
we, jak i to, co nadzmystowe, pozostaje; odtad jednak, po uniewaz-
nieniu ,,$wiata prawdziwego’, ich wzajemne relacje s3 zupelnie od-
mienne, gdyz majg catkowicie inne niz w platonizmie znaczenie:

Nie potrzeba znosi¢ ani tego, co zmyslowe, ani tego, co nad-
zmystowe. Trzeba wyrugowal natomiast dezinterpretacje oraz
spotwarzanie zmyslowosci, jak réwniez przecenianie tego, co
nadzmystowe. Trzeba utorowac droge ku nowej wyktadni zmysto-
wosci, wychodzacej od nowego zhierarchizowania tego, co zmy-
stowe i niezmystowe. Ta nowa hierarchia nie polega na zwyklym
odwrdceniu, dokonywanym w obrebie starego schematu, na tym
tylko, ze wysoko ceni si¢ teraz zmystowos¢, a nie docenia tego, co
niezmystowe; nie polega ona na sytuowaniu najwyzej tego, co sta-
to [dotychczas] najnizej. Nowa hierarchia i stanowienie wartosci
oznacza przemiane schematu hierarchii. O tyle tez odwrdcenie
musi si¢ sta¢ wykreceniem z platonizmu®.

A jednak. Pomimo tego, ze prawda i sztuka wspdlnie naleza
do bycia, mimo iz obie s dla bycia konieczne, rozdzwigk miedzy
nimi pozostaje. Wola prawdy i wola sztuki to dwie rézne i réw-
nie konieczne postaci woli mocy, ktdra jest byciem samym. Wola
prawdy petryfikuje stawanie sig, ustala i utrwala je jako ,bycie’,
zachowujac dzigki temu samg siebie. Natomiast wola sztuki otwie-
ra si¢ w wielkim stylu na nieskonczenie réznorodne mozliwosci
stawania si¢ oraz przeksztalca je w upojeniowej twodrczosci, przez
co przeksztalca si¢ i przewyzsza samg siebie. Z punktu widzenia
rozwoju i wznoszenia si¢ zycia, czyli woli mocy, sztuka ma wyzsza
wartos¢ anizeli prawda:

Rozdzwiek ma miejsce tam, gdzie rozchodzenie si¢ tego, co si¢
rozdwaja, wychodzi od jednosci wspoélprzynalezenia do siebie
i dokonuje si¢ poprzez nig. Jedno$¢ wspotprzynalezenia do sie-
bie zapewniona jest dzieki perspektywicznemu jawieniu sie jednej

% Ibidem, s. 237-238.
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realno$ci. Aby to, co realne (zywe), moglto by¢ realnym, musi -
z jednej strony — utrzymywac sie trwale w okreslonym horyzon-
cie, a zatem pozostawal w pojawie prawdy. Aby jednak to, co
realne, moglo realnym pozosta’, musi zarazem - z drugiej stro-
ny - przeistacza¢ sie (iiber sich hinaus sich verkliren), przewyz-
sza¢ sie w wyjawianiu tego, co stworzone przez sztuke, to znaczy
wystepowaé przeciwko prawdzie. Przynalezac w sposéb rownie
zrodlowy do istoty realnoéci, sztuka i prawda rozchodzg si¢ oraz
przeciwstawiaja sie sobie®.

Rozchodzenie to oznacza zdaniem Heideggera, ze Nietzsche-
mu nie udalo si¢ wywing¢ z platonizmu. Wszak jego odwrdce-
nie, gdyby rzeczywiscie si¢ dokonalo, musialoby doprowadzi¢
do zgodnosci prawdy i sztuki, jako ze afirmowalyby one te sama,
zmystowa rzeczywistos¢. Jest jednak rozdwojenie i przeciwien-
stwo. Heidegger dostrzega w nim podobienstwo do ,,starego’, jak
powiada, przeciwienistwa bycia i stawania sie’. Dla platonizmu
bylo ono podstawg nihilistycznego rozrdéznienia na $wiat ,,praw-
dziwy” i ,pozorny’, na to, co ponadzmystowe, i to, co zmyslowe.
Wydaje si¢ zatem, ze po zniesieniu §wiata ,,prawdziwego” w jedy-
nym $wiecie, jaki pozostal, nie bedzie dla takiego przeciwienstwa
miejsca. Bez wzgledu na to, jakie sg przyczyny tego stanu rzeczy,
sam fakt jego trwania oznacza, ze 6w jedyny $wiat z pewnoscig nie
jest bezwzglednie atirmowany, Ze bycie (prawda), stanowigce jego
nieodlaczng cze$¢, zostaje zdegradowane wzgledem stawania sie
(sztuki). ,,Sztuke mamy po to, abySmy nie sczezli w prawdzie” -
Heidegger przytacza stowa Nietzschego®, by pokaza¢, ze nie zdotal
on unikna¢ nihilistycznego potepiania tego, co jest; sztuka bowiem
ma ratowac przed czyms, co jest konieczne, bez czego nie mozemy
sie obejs¢. Nietzsche nie przekroczyt zatem nihilizmu. Heidegger
wie juz - nauczony doswiadczeniem Nietzschego - Ze nie zosta-

% Ibidem, s. 247.
7 Ibidem, s. 248.
% Ibidem, s. 246.
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nie on przekroczony, jesli nie zniknie rozdzwigk miedzy prawda
a sztuka, jesli w jaki$ sposob sztuka i jej doswiadczanie nie stang
sie jednym z prawda.

Musimy jednak pamieta¢, ze Nietzsche mowi o koniecznosci
przezwyciezenia nihilizmu, ktory przeciez charakteryzuje cate na-
sze dzieje w ich specyficznym, przelomowym momencie. Jest to
czas, w ktorym dokonala si¢ Smier¢ Boga moralnosci, a wraz z nig
unicestwienie sensu i wartosci bytu w calosci i, co za tym idzie,
sensu i warto$ci naszego wlasnego istnienia. Poniewaz byly one
ugruntowane w ,,innym’, ponadzmystowym $wiecie, ktdrego gwa-
rantem byl niezyjacy juz Bég, musimy nauczy¢ si¢ zy¢ w zmyslo-
wej rzeczywistosci, pozbawionej wartosci i sensu, lecz po $mierci
Boga - jedynej. Aby moc przetrwaé, nie mozemy juz diuzej po-
mniejszac i potepiac tej rzeczywisto$ci, uznawac jej za bezwarto-
$ciowq i pozbawiong sensu. Musimy zacza¢ jg afirmowad, to zas
wedlug Nietzschego oznacza, ze koniecznoscig staje si¢ dla nas
$wiadome i afirmatywne tworzenie. Dotychczasowy sens i do-
tychczasowe wartosci posiadaly dla nas absolutng waznos¢ i moc
obowigzywania, poniewaz uwazalismy je za obiektywnie prawdzi-
we, istniejace niezaleznie od nas. Jednak po upadku wiary w §wiat
~prawdziwy” okazaly si¢ one perspektywicznym zmysleniem
zdegenerowanego zycia. Ale ujawniajac zZrédlo dotychczasowych
warto$ci, $mier¢ Boga demaskuje zarazem prawde o pochodzeniu
wszystkich warto$ci, zmusza nas do przyznania, ze, jak to ujmuje
Nietzsche, nie istniejg fakty moralne, a tylko moralne interpretacje
faktow. Chodzi teraz o to, by majgc juz te swiadomosé, zaczaé two-
rzy¢ nowe wartosci, afirmujgce — nie zas, jak wszystkie wartosci do-
tychczasowe, negujace — zmystowa rzeczywistos¢, czynigce ja sama
wartosciowa i pelng sensu. Ale temu, wydawatoby sie dos¢ opty-
mistycznemu, wezwaniu Nietzschego do tworzenia towarzyszy, jak
zauwaza Heidegger, przerazenie wywolane rozdzwigkiem miedzy
prawda a sztuka. Warto przypomnie¢ i jeszcze raz podkresli¢, ze
zdaniem Nietzschego rozdzwiek ten zaczyna budzi¢ przerazenie
dopiero po uswiadomieniu sobie konsekwencji ,,najwiekszego



Piekno was wyzwoli. Sztuka wedtug Nietzschego...

wydarzenia’, $mierci Boga moralnosci. Samo rozdwojenie zatem,
omoéwione powyzej, takiej reakcji nie wzbudza. Heidegger argu-
mentuje, Ze o przerazeniu mozemy moéwic wtedy, gdy - po tym, jak
wskutek $mierci Boga tworzenie staje si¢ koniecznoscig — prawda
wchodzi w rozdzwigk ze sztuka jako wola pozoru. Ale takie ujecie
ich relacji (prawdy i sztuki) skfania go do glebszego przemyslenia
i w zasadzie przeformulowania kwestii prawdy w ramach filozo-
fii Nietzschego. W efekcie dochodzi do wniosku, ze Nietzschego
myslenie o prawdzie, pomimo swej oryginalnosci, pozostaje w $ci-
stym zwiazku z calym dotychczasowym mysleniem metafizycznym
i tym samym - z tradycyjng metafizyczng wykladnig bytu. To z ko-
lei sprawia, ze Heidegger zaczyna dostrzega¢ w mysli Nietzschego
nie przekroczenie, lecz zwieniczenie zachodniej metafizyki, ostat-
nig wielka probe dostarczenia metafizycznego fundamentu, kto-
ry bytby w stanie zastapi¢ martwego Boga moralnoéci jako grunt
i uzasadnienie wszystkiego, co jest. Probe, ktora jego zdaniem byta
skazana na porazke wlasnie z racji tego nieuniknionego, jak przy-
znaje, uwikltania w nihilistyczng w swej istocie metafizyke. Ale tez
probe, dzieki ktérej mozemy z calg wyrazisto$cia dostrzec grozna
problematyczno$¢ naszego obecnego polozenia i ktorej niepowo-
dzenie powinno skloni¢ nas do dalszych poszukiwan:

Jako ze w spelnieniu metafizyki Zachodu nie tylko niezapytane
pozostaje dzwigajace wszystko pytanie o prawde — w ktorej istocie
ziszcza sig, tak réznie przez metafizyke wykladane, bycie samo -
ale rowniez zaprzepaszczona zostaje problematyczno$¢ tego py-
tania — spefnienie metafizyki przeradza si¢ w koniec. Ten koniec
jest jednak potrzeba (Not) innego poczatku. Czy doswiadczy¢
zdotamy tej potrzeby, zalezy od nas i tych, ktérzy przyjda po nas®.

Odczucie tej potrzeby zmusza Heideggera do podjecia na
nowo, i w opozycji do tradycji metafizycznej, namystu nad praw-

©  Ibidem, s. 647.
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da. Namyst ten umozliwia mu dotarcie do bardziej Zzrédtowego, jak
twierdzi, do§wiadczenia i ujgcia prawdy, ktére pozostaje w $cistym
zwigzku z okreSlonym doswiadczeniem i ujeciem bytu. Dzigki
temu z kolei moze wypracowa¢ catkowicie odmienne od trady-
cyjnego i Nietzscheanskiego spojrzenie na sztuke oraz jej relacje
z prawdg, pozwalajace mu dostrzec w niej rzeczywisty jego zda-
niem ratunek przed nihilizmem.
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Kilka uwag o niepokojach wychowanka Torlessa
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Abstrakt: Artykul stanowi namyst nad statusem dziela literackiego, ktére ze
swej istoty zdaje si¢ wymykac wszelkiemu esencjalizmowi, uniwersalizacji czy
arbitralnym probom interpretacji. Tym samym konieczne staje si¢ odwolanie
do struktur nietotalitarnych, ktére moga przyblizy¢ nas do fenomenu ludzkiej
egzystencji, zdolnych pozostawi¢ miejsce dla wlasciwej jej tajemnicy. Owo zbli-
zenie realizuje si¢ poprzez wlasciwe techniki literackie, sprzyjajace ostabieniu
wszelkich form ogolnoéci, dzigki czemu mozliwe jest zdewaluowanie i uchwy-
cenie kondycji bytu ludzkiego w jego jednostkowoéci. W tym sensie Niepokoje
wychowanka Torlessa stanowig jego nowe rozumienie, nacechowane w kon-
sekwencji nieprzewidywalnoscig i niestabilnoscia - efektem destrukeji ancien
regimu. Dekompozycja, transformacja, czy rozchwianie dotychczasowych
norm znajduje swoje odbicie w moralnych rozterkach i niepokojach bohateréw
ksigzki. W tym kontekscie oraz na tle nadchodzacych tragicznych wydarzen
w historii Europy postawa niezaangazowania sprowadzona zostaje do wspodt-
winy.
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The unease of the inscriptions of violence -
the message of Musil’s morality play.
Some remarks on the unease of Torless’ disciple

Keywords: existence, interpretation, essentialism, transformation

Abstract: The article reflects on the status of literary work which, by its very
nature, seems to escape all essentialism, universalism or arbitrary attempts
at interpretation. Therefore it seems necessary to refer to non-totalitarian
structures that can bring us closer to the phenomenon of human existence -
which leave room for its specific mystery. This rapprochement is realized
through proper literary techniques, conducive to the weakening of all
forms of generality, thanks to which it becomes possible to devaluate and
capture the condition of the human being in its individuality. In this sense,
The Confusions... constitute the new understanding of it, characterized by
unpredictability and instability - the effect of the destruction of the ancien
regim. Decomposition, transformation or shaking of previous norms is
reflected in the moral dilemmas and anxieties of the characters in the book.
In this context and against the backdrop of the upcoming tragic events in
European history, the attitude of non-commitment is reduced to complicity.

Pierwsze dekady XXI wieku zdaja si¢ catkowicie potwierdzaé
trafno$¢ zbanalizowanej juz nieco ,zasady wszech zasad” kryty-
ki literackiej, iz nie sposob wyobrazi¢ sobie ostatecznej, pelnej
i zamknietej w sensie heglowskim wykladni dzieta literackiego -
tekstu (écriture) o swoistych parametrach, specyficznej trudnosci,
strukturze rzeczowo-formalnej funkcjonujacych niczym nieimito-
wana piecze¢ — jednostkowa sygnatura wpisana w dang rzeczywi-
sto$¢. Co wiecej, oszatamiajacej wielo$ci hermeneutyk literackich,
poczawszy od egzystencjalizmu, fenomenologii, szkot formali-
stycznych, biograficznych, psychoanalizy, psychologii glebi, po-
przez new criticism, strukturalizm, ujecia semiologiczne, a skon-
czywszy na postmodernizmie, cultural studies i tzw. genderze nie
sposob wskaza¢ na 6w clef universel, ktéry otwieralby dzielo lite-
rackie, dokonujac catkowitej eksplikacji, konstytuujac ostateczne
sensy. Prawda - a raczej uogoélniong obserwacja o charakterze
empirycznym - jest stwierdzenie, iz pewien typ, klasa dziet lite-
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rackich (niekoniecznie skoligaconych czasoprzestrzennie) doma-
ga sie okreslonego podejscia interpretacyjnego. Mistrz mojej mto-
dosci, jeden z najwybitniejszych anglistow europejskich, uczen
Chestertona i Dybowskiego — Mieczystaw Mroczkowski — mawial
na seminariach szekspirowskich, ze podejscie Freuda czy Junga
do tekstu wielkiego elzbietanczyka da si¢ jeszcze wyttumaczy¢
i usprawiedliwi¢, ale chirurgia strukturalistyczna czy dogmatyzm
materializmu historycznego to zgota falszywe tropy. Innymi stowy,
nie kazda teoria, nie kazda szkola krytyki literackiej z jej wlasna
metodologig i instrumentarium badawczym stanowi uniwersalng
propozycje interpretatorska. Gorzej, gdy taka oferta ,,ustug inter-
pretacyjnych” zostaje odgoérnie narzucona (plynie z tak zwanej
nadbudowy), ustanawiajac na jaki$ okres ,jedyne stuszne” i ade-
kwatne rozumienie tekstu. W tym wzgledzie nie trudno sie zgodzi¢
ze stanowiskiem postmoderny, iz wszelki (zaproponowany nawet
w dobrej wierze) esencjalizm jest wrecz szkodliwy. Cho¢ przeciez
nikt inny jak Foucault, we wplywowym Les mots et les choses, roz-
prawial o wrecz metafizycznych prawidlowosciach, nie do konca
uchwytnych episteme, rzadzacych porzadkiem znakéw i cechami
desygnatow. Tekst jako 6w — wedlug Barthesa — poczatkowy babil
wymusza na czytelniku-odbiorcy uszanowanie struktury (cho¢ nie
niewolnicze sie jej podporzadkowanie), ktérg ,,reprezentuje’, ucie-
lesnia, ktora po prostu jest. Tylko w tym przypadku owa babil -
»paplanina” - jaka jawi si¢ kazdy tekst przed aktem odbioru bez
ingerencji czytelniczego ,Ja” (co za absurdalny poglad gloszacy
$mier¢ podmiotu, na szczescie w praktyce krytycznej poststruktu-
ralistow samonegujacy si¢), moze doprowadzi¢ do tak upragnionej
przyjemnosci tekstu (plaisir) w odréznieniu od zwyktej radosci -
emocji niekoniecznie zwigzanej z porzadkiem estetycznym. Ra-
dos¢ plynaca z ogarniecia chaosu, dojrzenia struktury wiodacej,
jest takim elementem uniwersalnym (by¢ moze spajajacym roz-
norodno$¢ wspomnianych powyzej ,hermeneutyk” interpretacyj-
nych), ktérego obecno$¢ daje sie wysledzi¢ w tekstach literackich
o rozmaitej proweniencji, formalno-merytoryczno-problemo-
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wym. Motyw tego swoiscie pojetego uniwersalizmu, lecz o charak-
terze nietotalitarnym, pojawia si¢ u tak czesto inkryminowanego
przez wiele dekad Sartre’a. Bodaj w najplodniejszym okresie swej
twérczosci (po L'Etre et Le Néant), dajac upust swoim pasjom lite-
rackim i krytycznoliterackim, autor Situations podejmuje intere-
sujaca probe eksplikacji tekstu literackiego (prozy w odréznieniu
od poezji) w terminach efektu dziatan (projektow) ludzkiej wolno-
$ci — utozsamianej ze Swiadomoscig. Jak doskonale pamietamy, dla
francuskiego filozofa, pisarza, dramaturga i krytyka literackiego —
osobowosci twdrczej w najlepszym sensie polimorficznej - istnieje
bardzo $cisty zwigzek pomiedzy literaturg a filozofig, malo tego, ta
pierwsza, jak pisatem pare dekad temu, moze zapowiada¢ przetom
w dziedzinie filozofii'.

Miast subtelnych roztrzasan poswieconych formie, Sartre, fe-
nomenolog i egzystencjalista, proponuje uzna¢ powies¢ za wyraz
kondycji bytu ludzkiego - rzeczywistosci ludzkiej usytuowanej
w zastanym przezen $wiecie. Swiadomos$¢ - (resp. byt dla siebie) to
przede wszystkim wolnos¢ od i do, to projektowos¢ nakierowana
na stwarzanie wlasnej istoty, wreszcie to wybor pewnego modi by-
towego (egzystencji autentycznej badz pograzonej w duchu powagi
lub fatszywej wierze, tak arcydzielnie przeanalizowanych w Etre et
le Néant). Kazde wartosciowe dzielo literackie musi by¢ aktem wol-
nosci i owa wolno$¢ komunikowad, tj. zwracac si¢ niejako z apelem
do innej wolnosci. Ukazujac dany fragment $wiata (zanegowanego
czy zneantyzowanego przez tworce z jakiego$ punktu widzenia),
tworca postuluje Ow stawetny autre monde: $wiat, w ktérym ukon-
stytuowane sg — cho¢ sam filozof nie postuguje si¢ kategoria aksjo-
logiczng — wartodci, jakich nie dostaje $wiatu tu i teraz. Jeszcze ina-
czej, kazde dzielo to swoiste wyobrazenie, trajektoria losu, przygéd
ludzkiej wolnosci-w-sytuacji. Jest to niekiedy dramatyczny obraz

! Notabene taka rol¢ przypisywal twdrczoéci Prousta wspotpracownik Sartrea

w latach powojennych - Merlau-Ponty, uznajac subtelne analizy w loeuvre
Prousta za prekursorskie w stosunku do fenomenologii.
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kondycji bytu ludzkiego, ktoéry wrzucony w obcg i niepojeta dlan
rzeczywisto$¢ probuje odnalezé swoje miejsce 1 pozostawi¢ jakis
$lad po swoim absurdalnym i nieusprawiedliwionym istnieniu.
By 6w akt komunikacji mégt w ogdle si¢ pojawi¢ w owym autre
monde, tekst literacki (powie$¢, nigdy poezja) musi stanowi¢ uni-
kalny, niepowtarzalny ,stop”, ztozenie — niczym arystotelesowska
ousia - tego, co Sartre-krytyk literacki opatruje mianem metafizy-
ki opisywanego, przedstawionego $wiata i realizujacej jg techniki
narracyjnej, ktorej wyznacznikami sa powieSciowe czas i prze-
strzen. Tylko w ten sposdb udane dzieto moze - czego domaga sie
filozof-artysta — wprowadzi¢ nas w domene ludzkiej egzystenciji,
obnazy¢ to, co w niej nieludzkie, zte, nieautentyczne, wreszcie,
apelujac do wolnosci Innego, wskaza¢ na bezgraniczng odpowie-
dzialnos¢, jaka musimy ponies¢ za kazdy dokonany i zaniechany
wybdr. Droga sztuki powiesciopisarskiej — a te argumentacje po-
wtorzy wiele lat po Francuzie Milan Kundera - to droga ludzkiej
egzystencji, jej projektowosci, jej wolnosci w okreslonym hic et
nunc. Tak mistrzowsko przedstawione przez Sartrea drogi Baude-
laire’a, Flauberta, Geneta, Nizana, amerykanskich nowatoréw po-
wiesci pierwszych dekad XX wieku nie roszcza sobie bynajmniej
pretensji do ostatecznego, kompletnego wyjasnienia dziet (cho¢
w tytule przelomowej dla krytyki egzystencjalistycznej recenzji
poswieconej Camusowi pojawia si¢ termin explication). Sartre -
uczen inteligentnego Alaina — wbrew rozpowszechnionym przez
nieprzychylnych mu detraktoréw opinii, ceni francuska tradycje
krytycznoliteracka, zwalcza tani, ckliwy psychologizm, jako feno-
menolog i egzystencjalista podkresla znaczenie bezbrzeznego wy-
miaru tajemnicy, nieprzenikliwoéci fenomenu ludzkiej egzysten-
¢ji. Zna doskonale regule Paula Valéryego, iz il ny a pas de vrai
sens d’un texte, tekst bowiem to utrwalona w pismie forma zycia
w ruchu - jak powie o rzezbach swojego przyjaciela Giacomettie-
go. Prawdziwy sens (vrai sens) to proces, akty wyboréw i tworze-
nia wlasnej istoty, nigdy za$ odtwarzanie tego, co dane, gotowe.
Autentyczna powies¢ musi owo zmaganie, 6w wysilek konstytucji
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»Ja’ pokaza¢ w calej swojej rozciggtosci. Stad tez dla Sartre’, ale
takze i dla tych, ktérzy niekoniecznie podpisujg sie pod szeroko
rozumianym egzystencjalizmem, dzielo to dialog, ,,rozmowa’, jak
proponuje Gadamer, w ktorej pas¢ moze wiele argumentow, w kto-
rej moze dojs¢ do réwnosilni pogladéw nieprzesadzajacej w da-
nym momencie o wyniku sporu. Nie oznacza to bynajmniej, iz
dziefa literackiego nie da sie uchwyci¢, zrozumie¢ jego przestania
i przekazu. Ale skoro, jak pisze Umberto Eco,

obowigzkiem naukowca jest zrozumienie, Ze nawet grawitacja
jest wlasnoscig trojrelacyjna — obejmujaca Ziemie, Stonice i dane-
go obserwatora w Ukladzie Stonecznym, to analogicznie nalezy
stwierdzi¢, ze dana interpretacja tekstu obejmuje: 1. jego manife-
stacje linearng; 2. czytelnika, ktory czyta z punktu widzenia da-
nego Erwartungshorizont; 3. oraz encyklopedie kulturalng zawie-
rajaca dany jezyk i zbidr wszystkich wczesniejszych interpretacji
tego tekstu [...]. Stwierdzenie, ze nie istnieje Ding an Sich, a nasza
wiedza jest ,sytuacyjna, holistyczng konstrukcja’, nie oznacza, iz
kiedy méwimy, to nie méwimy o czymsg?.

Historia kultury, przynajmniej euro-amerykanskiej, to historia
dialogu, wzajemnego uzupelniania si¢, cho¢ niekiedy i powaznych
nieporozumien. Owa methaphisique du monde Sartre’a to zarazem
owe pelne oczekiwania i niepewnosci (zwigzane z otwarto$cia tek-
stuizawartego w nim $wiata) horyzonty Eco, jak i utrwalone w nich
pole pewnej ekspresji, osadzanie si¢ (sedimentation), o ktérym tak
przekonujgco pisat Merleau-Ponty, stowem - to konstytucja swiata
»zanegowanego z pewnego punktu widzenia”. W przypadku dziet,
w ktorych synergia techniki narracyjnej i metafizyki wytycza nowy
trop, kierunek poszukiwan owej tajemnicy egzystencji bytu ludz-
kiego, a wreszcie gdy to, co uniwersalne, splata si¢ z tym, co kon-
kretne w danej sytuacji, w okreslonej historycznosci, w niepowta-
rzalnym uktadzie spoleczno-ekonomiczno-kulturowym.

2 Por. U. Eco et al, Interpretacja i nadinterpretacja, ttum. T. Bieron, Kra-
kow 1996, s. 140.
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Czy powie si¢ dziela wybitne, przefomowe, otwarte czy wpisane
w historie tekstu — a raczej ustanawiajace ja w sensie collingwo-
odowskim - to nieodmiennie wskaze si¢ na to, co niegdy$ (w mo-
dernie) nazywalo si¢ kulturg wysoka, znaczong trajektorig rozlicz-
nych punktéw zwrotnych. Idzie tu nie tyle o zmiany, innowacje
w technice narracyjnej, w czasoprzestrzeni powiesciopisarskiej,
o wprowadzane nowych sposobdéw np. w przedstawianiu $wiata
transcendentnego, jak i wewnetrznego podmiotu. Zastosowanie
strumienia $wiadomosci écriture automatique, rozbicie linearnosci
czasu, stuzylo nie tylko samej formie, ale umozliwialo adekwat-
niejsze (to jest prawdziwsze) uchwycenie kondycji bytu ludzkiego
w okreslonej sytuacyjnosci. Dzielo, jako twor autentyczny, nie jest
jednakowoz bytem zamknietym, impregnowanym na to, co dzie-
je sie w $wiecie idei, kultury, w $wiatopogladzie, religii, filozofii,
socjologii, mitologii wspotczesnych, wreszcie filozofii czltowieka.
Powiesci sa formowane, ale i formujg éw Popperowski trzeci $wiat.
Tylko najoryginalniejsze — jak chce badaczka powiesci Dostojew-
skiego — ustanawiajg swoisty kanon réwnych sobie, sa bowiem eks-
presja namystu nad problemami fundamentalnymi:

Problemy takie przeczuwa raczej niz rozumie filozofujacy artysta,
ktory widzi to, co niedostepne dla innych tak w terazniejszo$ci,
jak w przesztosci czy przysztosci. Nadzwyczajna bowiem wlas-
ciwo$¢ umystu artysty: dar niezwyklej ponadczasowej i ponad-
przestrzennej pamigci pomaga mu wybiega¢ mysla naprzod badz
cofac sie w coraz to nowych doswiadczeniach tworczych i grach
intelektualnych. Te ostatnie odnosi¢ si¢ mogg nie tylko do poszu-
kiwan i odkry¢ na polu estetycznym i poznawczym, lecz mogg na-
wigzaé — oczywisScie w sposéb posredni, bo artystyczny - do do-
ciekan teoriopoznawyczych i metodologicznych. W przypadkach
takich 6w dar pamiegci, odgadywania rzeczy nieznanych, prze-
sztych i przysztych, pomaga tworcy kreowaé prorocze wizje zda-
rzen i postaci, koncentrujac si¢ wokoét tajemnych, wielkich spraw?.

* Por. H. Brzoza, Dostojewski - mysl a forma, L6dz 1984, s. 212-213.
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Te wielkie sprawy za przyczyna jednego z najwybitniejszych pisa-
rzy XX wieku, Austriaka Roberta Musila, to temat jakze uniwer-
salny w kulturze $wiatowej. Trop egzystencjalny, jako aprobowane
przez nas podejscie hermeneutyczne, jest artystycznie realizowany,
w sensie zaproponowanym przez wyzej przytoczona badaczke, na
przyktadzie konkretnych bytow-w-$wiecie, egzystencji szczegélnie
podatnych na to wszystko, co zagraza ludzkiej wolnosci, autono-
mii bytowej, stowem - egzystencji autentycznej. Tragiczna historia
(rytuat przejscia) dojrzewajacych chtopcow z tzw. dobrych doméw
(cho¢ w tej dziedzinie daja o sobie zna¢ zréznicowania zaréwno
w statusie finansowym, jak i tradycji tytutéw dziedzicznych) na tle
nieuchronnego rozpadu imperium austro-wegierskiego na przelo-
mie XIX i XX wieku wpisuje sie znakomicie w 6w - by tak to uja¢ -
genus proximum: historia mtodosci, jej dramatéw, napie¢, wahan,
ztych lub dobrych wyboréw. W tym wzgledzie Niepokoje wycho-
wanka Torlessa sa jedna z powiesci podejmujacych temat perenial-
ny niemalze, przekazywany z pokolenia na pokolenie, realizowany
na tle réznych epok, w réznych formacjach duchowych, $wiato-
pogladowych czy ustrojowych. Ale powiedzie¢, iz owe Verwir-
rungen to jeszcze jedna kontrybucja do badz co badz diugiej listy
dziel przedstawiajacych dramat dojrzewania, zazwyczaj w $wiecie
obcym i nieprzyjaznym dla nieuformowanej jeszcze osobowosci
mtodych ludzi, to zdecydowanie pomniejszy¢ wklad Musila w ten
obszar literatury idei. W linii od Wilde’a, Bunina, Hessego, Gi-
dela, Rilkego, Joyce'a, Lawrence’a, Sartre’a, Tourniera, Goldinga,
Hughesa, Parandowskiego, Zegadlowicza, Zeromskiego, Htaski,
Musil zajmuje niekwestionowanie wysoka pozycje. A w literaturze
obszaru niemieckojezycznego jest nie do pokonania®. Egon Naga-
nowski w najobszerniejszej i do dnia dzisiejszego merytorycznie
niepokonanej monografii (o jakze wymownym tytule) umieszcza
Niepokoje... na tle powiesci i dramatéw obszaru niemieckojezycz-

*  Por. E. Naganowski, Podréz bez korica. O zyciu i tworczosci Roberta Mu-
sila, Krakéw 1980, s. 122 i nn.



Niepokoje inskrypcji przemocy — przestanie Musilowskiego...

nego, ktére zmagaja si¢ z problemami mtodosci w kontekscie kul-
tury chlopigco-meskiej (charakterystyczne dla epoki ograniczenie
genderowe), przemocy w domu, w instytucjach edukacyjnych,
wychowawczych, rzadowych, ale dw genus proximum, jak sugeruje
sam Musil, znajduje swa differentiae specificae w fenomenie jakze
charakterystycznym dla okresu dojrzewania, w tej powiesci przy-
bierajacym zgola nieoczekiwane aspekty: zmystowosci’.

Wykorzystujac wlasne do$wiadczenia (pobyt w szkole kade-
tow), przepracowujac — w sensie psychoanalitycznym - najin-
tymniejsze doswiadczenia wewnetrzne (libido, brak uformowania
seksualnego, problem z tozsamo$cig), Musil taczy fenomen doj-
rzewania nie tylko z poszukiwaniem obiektu spelnien, ale z dra-
matem postaw towarzyszacych docieraniu do wlasnych drég
rozwojowych, wreszcie z ogromnym niebezpieczenistwem wysta-
pienia patologii w rozwoju rozchwianych, emocjonalnie stabych
charakteréw (jak tytulowy Torless — chtopiec bez wlasciwosci) oraz
w utrwalaniu si¢ wszelkiego rodzaju wynaturzen, nie tylko charak-
terologicznych, ale przede wszystkim moralno-etycznych (Reiting
i Beinberg), takich jak skrajny relatywizm czy nihilizm.

Z pewnoscig wpisanie si¢ w szereg dziel o zblizonej metaphi-
sique du monde pozwala na przeprowadzenie zabiegéw kompa-
ratystycznych umozliwiajacych doglebniejsza ocene wczesnej
powiesci autora Czlowieka bez wlasciwosci. Ale pozostaje jeszcze
jeden aspekt interpretacyjny. Niepokoje... — jak kazda znaczacg
powies¢ — da sie¢ czyta¢ w kontekscie pewnych idei konstytuuja-
cych ducha epoki. Z domen tego $wiata (tych waznych spraw cha-
rakteryzujacych dziela przelomu) nalezaloby bezwzglednie wy-
mieni¢ idee Sacher-Masocha, Weiningera, psychopatologie dnia
codziennego, wykladnie snéw i podstawowy zrab calej psychoana-
lizy Freuda, prace Le Bona, ale tez Tardea i Sorela, Junga i Adlera.
Lecz - a byl to pdzniejszy (w latach 50. i 60.) trop interpretacyj-

> Ibidem.
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ny — w przypadku Niepokojow... mamy réwniez do czynienia ze
swoistym profetyzmems®.

Dwaj chlopcy, Reiting i Beinberg, to nie tylko typy mocne, nor-
dyckie, nietzscheanskie, ale przede wszystkim prefiguracje przed-
stawicieli rasy nadludzi - tak znakomicie przeanalizowane przez
Ericha Fromma i Wilhelma Reicha. Jak pisze Musil:

Ten pierwszy [Reiting] mial skrytki, w ktérych przechowywat
swoje tajne dzienniki, te jednak byly pelne zuchwalych planow
na przyszlos¢ oraz zapisow o przyczynach, inscenizacji i przebie-
gu licznych intryg, do jakich podjudzat kolegéw. Reiting nie znat
bowiem wiekszej przyjemnosci, jak szczu¢ ludzi przeciw sobie,
miazdzy¢ jednego z pomocg drugiego i rozkoszowaé si¢ wymu-
szonymi grzecznosciami i pochlebstwami, pod ktérych oslong
mégl jeszcze wyczué sprzeciw nienawisci. Cwicze to - bylo jego
jedynym usprawiedliwieniem, méwil to z milym usmiechem.
Réwniez jako ¢wiczenie traktowal to, ze prawie codziennie, w ja-
kims odleglym zakatku uprawial boks, okladajac piesciami $ciane,
drewno lub stdl, aby wzmocni¢ site ramion i stwardnieniem za-
hartowac rece’.

Ten drugi, pod wplywem filozofii ezoterycznych Wschodu,
wytworzyl w sobie wiare, ze za pomoca niezwyklych sit ducho-
wych mozna zapewni¢ sobie wladztwo. W tym przypadku moz-
na bez wiekszych naduzy¢ stwierdzi¢, iz powies¢ Musila staje sie
ewidentnym przyktadem dzieta anonsujacego nowe zrozumienie,
nowa hermeneutyke bytu ludzkiego.

Swiat idei kieruje si¢ nieprzewidywalnymi i zgota paradoksalnymi
prawami wzajemnych antycypacji, osmoz i uwarunkowan. Istnie-
je bowiem pewien typ literatury pigknej, ktéra antycypuje pro-
blematyke sensu stricto filozoficzng — a z drugiej strony istnieje

¢ Por. ibidem, s. 126.
7 Por. R. Musil, Niepokoje wychowanka Torlessa, ttum. W. Kragen, Kra-
kow 1993, s. 50-51.
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filozofia, ktorej charakter i atmosfere najdobitniej oddaje wlasnie
literatura. Nie jest to tylko casus tzw. filozofii egzystencjalnej -
tak przeciez krngbrnej w stosunku do wszelkich zabiegéw syste-
matyzujgco-petryfikujacych — ale jakiejkolwiek refleksji nad sen-
sem ludzkiego bytu, stowem — kondycji czlowieczej®.

Pomimo pewnego schematyzmu w przedstawieniu ,historii
przygdd” dojrzewania czterech wychowankéw konwiktu poto-
zonego gdzie§ na kresach rozpadajacego si¢ imperium austro-
-wegierskiego, brakow w portrecie psychologicznym, zbyt wielu
miejsc niedookreslenia, powies¢ Musila, poprzez swa metafizyke
$wiata, moze bez obaw stawi¢ czota takim klasykom rytow przej-
$cia do dorostosci jak Fatszerze Gide'a, Wladca Much Goldinga,
Demian Hessego, opowiadanie Dziecitistwo Wodza Satre’a, Orkan
na Jamajce Hughesa, Krol Olch Tourniera, Dzieci Arbatu Rybako-
wa, Zmory Zegadtowicza czy Niebo w plomieniach Parandowskie-
go, by na tych kilku przykiadach poprzesta¢. Z punktu widzenia
formy, sposobu prowadzenia narracji, sartrowskiej czasoprzestrze-
ni ta zgota tradycyjna (rodem z XIX wieku) opowies¢ pozbawio-
na formalnej innowacji, jakie wprowadzi wiek XX, okazuje si¢
tekstem niezwykle pojemnym mys$lowo. Musil-powiesciopisarz
unika igraszek z czasem i przestrzenig, natomiast do gatunku po-
wiesciowego wprowadza element bodaj jeszcze istotniejszy niz
modyfikacje formalno-techniczne. Znawcy jego oeuvre poréwnujg
innowacje Musilowskie do technik ideowego collage’u — na ktory
skladaja si¢ dygresja, komentarz, esej — wplywajacego nie tylko na
tok, na sam bieg ,,akcji’, lecz przede wszystkim na przestanie tekstu
(powiesciowego). Wspominali$émy juz, iz Niepokoje... to powies¢
przejscia, transformacji. Oto rozpoczyna sie¢, zapowiadana wielo-
ma znakami niemalze we wszystkich sferach zycia spoleczno-go-
spodarczo-kulturowego, dekompozycja ,,starego rezimu” — uktadu
panujacego nieomalze od stulecia. Jest to przemiana wielkiej skali,
wciagajaca w swoj wir jednostkowe egzystencje Torlessa, Basinie-

8 Por. P. Mrdz, op. cit., s. 229.
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go, Reitinga i Beinberga, podobnie jak ich kolegéw pobierajacych
nauke majaca umozliwi¢ przede wszystkim uprzywilejowana
(tj. spotecznie aprobowang i oczywiscie wysoko platna) pozycje
w przyszlym spoleczenstwie imperium Habsburgéw. Wazny jest
fakt owej paralelnosci loséw cesarstwa i loséw jednostkowych.
Atroficzny twor, w jaki przeksztalca sie system panstwowy wraz
ze swoimi instytucjami edukacyjnymi (tu: szkola przysztych kadr
rzadzacych), nie jest w stanie wypelni¢ zobowiazan, jakie cigzg na,
badz co badz uznanej za szacowna, jednostce o rzekomo najwyz-
szym statusie i, co wazniejsze, ekskluzywnym charakterze. Mtodzi
wychowankowie poszukujacy drog realizacji wlasnych osobowo-
$ci, oddaleni od rodzin (bezgranicznie ufajacy kadrze wykladow-
cow), traktowani przedmiotowo przez nauczycieli, pozostawieni
samym sobie stajg si¢ jakze podatnym na dewiacje obiektem. Mu-
sil formutuje swoisty akt oskarzenia przeciwko nieprzystajacym do
dynamicznych zmian spoleczno-publicznych, biernym i niestusz-
nie szczycacym sie glorig przeszlosci osrodkom wychowawczym.
W terminach lesprit du temps to, co konstytuowalo zawartos$¢
postaw owczesnej Gemeinschaft, czyli system rodzinny, milos¢
rodzicielska, mtodziencze przyjaznie i mitosci, wreszcie wartosci
religijno-etyczne, pewien etos charakterystyczny dla warstw po-
siadajacych, stowem, logos klasowego spoleczenstwa, traci swoja
moc oddzialywania. Musil znakomicie analizuje zamknieta, wy-
izolowang, ,osobng” spolecznos¢ mtodych, niedojrzalych, ale
szybko dojrzewajacych i nabywajacych doswiadczen ,,zyciowych”
wychowankoéw. Ich podstawowg strategia jest mimikra, ketman -
ukrywanie prawdziwych uczu¢ i mysli. Dotyczy to przede wszyst-
kim rodzicéw (lub, w przypadku Basiniego, opiekunéw prawnych)
i bezposrednich przetozonych. Na wiele dziesigtek lat przed Sart-
reowskimi analizami falszywej wiary i powagi ducha w LEtre et
le neant austriacki pisarz obnaza fundamenty egzystencji nieau-
tentycznej. Gdy do tego obrazu dodamy jeszcze motyw personal-
ny - budzacy si¢ zmystowos$¢ szukajacg obiektu spetnien (chlopcy
dos¢ szybko korzystaja z przywileju bogatych ,,paniczykéw” z do-
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brych doméw i sowicie oplacaja bylg stuzaca $wiadczaca ustugi
seksualne — Bozene), zmystowo$¢ znajdujaca ostatecznie bi- lub
homoseksualne spetnienie - to pozostanie jeszcze jeden genialnie
rozszyfrowany motyw libido - zasada przyjemnosci, ale i jej nie-
odlaczny korelat psychologiczny i spoleczny: przemoc, zniewole-
nie, odebranie Drugiemu godnosci i mozliwo$ci samostanowienia.

Z czterech protagonistow tego mlodzienczego dramatu poza-
dan dwie postaci, Basini - o nizszym statusie spotecznym i finan-
sowym, oraz Torless — wrazliwy chlopiec o poetycko-filozoficznym
usposobieniu, sg egzemplifikacjami Musilowskich ludzi bez wla-
sciwosci — niczym arystotelesowskie potencje, gotowe przyjac ply-
ngce z wewnatrz i zewnatrz niekiedy grozne i nieludzkie przypad-
tosci. Basini — a odegra to zasadnicza role - jest bytem dwoistym,
fizycznoscig dwoistg o ponetnym, ale po freudowsku rozumianym
ambiwalentnym charakterze. Chlopiec zostaje zdeprawowany
(zmusza go do tego petle dlugoéw, spowodowane checig zaimpo-
nowania kolegom ,,0siggnieciami” seksualnymi z prostytutka Bo-
zeny), ale i sam deprawuje Innych. Swoiscie pigkny, ale moralnie
niedorosly Basini ,,byt nieco wyzszy od Torlessa, ale bardzo watly,
ruchy miat migkkie, leniwe i kobiece rysy twarzy. Nie grzeszyt ma-
droscia, w gimnastyce i szermierce byl jednym z ostatnich, posia-
dal jednak pewien rodzaj mitej kokieterii™. Ale co istotniejsze dla
rozwoju dramatycznych wydarzen, ktére jakze fatwo wymknety sie
spod kontroli, powodem tej strasznej gry ponizenia (w tym seksu-
alnego - chlopak jest meska prostytutka) staja sie

jego moralne niedowarto$ciowanie oraz glupota [...]. Nie potrafit
oprzec sie zadnemu podszeptowi i byl stale zaskakiwany skutka-
mi. Podobny w tym do owych kobiecigtek z wdzigcznymi loczka-
mi nad czolem, ktére swym malzonkom podajg podczas positku
male dawki trucizny, a potem pelne przerazenia, dziwig si¢ twar-
dym, obcym stowom prokuratora i wyrokowi $mierci'.

®  Por. R.Musil, op. cit., s. 66.
10 Ibidem.
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Widzimy, Ze ten pociagajacy, ale zarazem odrazajacy i odpy-
chajacy chlopiec jest na tyle osobowoscia nieuksztaltowang, iz
wlasnie taka postawa — egzystencjalny wyboér znamionujacy ,,by-
cie” jednostki, jej istotowos$¢ — uruchamia lawine wydarzen. Basini
nie tylko popada w zaleznosci finansowe (pozycza, a potem, by
odda¢, kradnie), spowodowane m.in. checig doréwnania Innym
w sferze dla adolescenta nader istotnej: dominacji nad kobietami,
ale dopuszcza si¢ krzywoprzysiestwa, ktamie i snuje intrygi.

Takie wystepki — obiektywnie naganne w kazdej spotecznoscia
bez wzgledu na status jej cztonkéw — w moralitecie Musilowskim
nie s3 bynajmniej jednoznacznie potraktowane. Dla Torlessa,
chlopca dwoch swiatéw, sprawa Basiniego jest prosta.

Czut si¢ jak gdyby rozdarty pomiedzy dwoma $wiatami: jednym -
solidnym, mieszczanskim, w ktérym wszystko bylo ostatecznie
uporzadkowane i przebiegalo w granicach rozsadku, tak jak byt
przyzwyczajony w domu, i drugim - awanturniczym, pelnym
mrokow, tajemnic, krwi i nieprzeczuwalnych niespodzianek. Je-
den z tych $wiatéw zdawat si¢ wykluczaé drugi'.

Gdy zostal dopuszczony do ,tajemnicy”, odkrycia Reitinga, iz
to Basini jest przestepca — postawa charakterystyczna dla pierw-
szego $wiata — porzadek moralny wyniesiony z domu zdaje si¢ je-
dyna wskazdwka dla jego dalszego postepowania.

Dlaczego od razu nie zglosi¢ przelozonym tego nikczemnego
czynu? Musil w przekonujacy sposéb rozgrywa ten istotny dla dal-
szej narracji fakt: to niezdecydowanie mtodego poety-filozofa po-
woduje, iz dalsza intryga moze sie rozwing¢. Cho¢ to wlasnie Torless
calkiem prawidiowo, z punktu widzenia ,,obiektywnego stanu rze-
czy” przyjetych norm, definiuje te cechy charakteru Basiniego. ,,Kie-
dy przedtem wypowiedzial stowo zfodziej, zrobito mu sie 1zej. Bylo
to jakby wyrzucenie, odsuniecie od siebie spraw, ktére go drazyly™'.

" Por. R. Musil, op. cit., s. 66.
2 Ibidem, s. 63.
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Podobnie jak Sartre (vide genialne studium o zlu w osobowo-
$ci Geneta), ale na wiele dziesigtkdw lat przed Saint Genet, Musil
dostrzega role stowa w nadawaniu i utrwalaniu cechy (przymio-
tu) ,,przylegajacej” do nieuformowanego ,Ja” Jest to jakby drugi
chrzest jednostki.

Wrazliwy i filozofujacy Torless w poczatkowych fazach rozwo-
ju intrygi nie chce bezposrednio uczestniczy¢ w teatrze okrucien-
stwa z gtéwnym aktorem Basinim na scenie. Beinberg i Reiting
zaadaptowali do tego celu specjalne pomieszczenie: ,,Tam tez, do-
kad zapewne nikt nie wchodzil, ztozono stare kulisy, pochodzace
z dawnych, niepamietnych przedstawien szkolnych™?. Ale po ja-
kim$ czasie (jest to, jak stusznie zauwaza narrator, swoistego ro-
dzaju konformizm Torlessa) ulega on namowom Reitinga i Bein-
berga, przyjmujac ich punkt widzenia. Jednakze, tak jak w calym
swym dotychczasowym zyciu, rezerwuje dla siebie role biernego
(do momentu ,uwiedzenia” przez Basiniego) obserwatora. Teraz
wypadki zaczynajg nabiera¢ tempa. Dziala w imi¢ badz to nihili-
stycznej, badz cynicznej pseudofilozofii i nie idzie mu bynajmniej
o przywrdcenie norm. Stad zaloZone przez jednego z dreczycieli
ostrzezenie:

Chcesz wiec codziennie dalej siedzie¢ razem z czlowiekiem, kto-
ry ukradl, ktéry potem ofiarowal si¢ za dziwke, na niewolnika,
chcesz z nim razem jes$¢ i spac? Nie rozumiem. Wychowujemy
sie wspdlnie, bo nalezymy do tej samej sfery. Czy bedzie Ci obo-
jetne, jesli kiedy$ bedziesz z nim stuzyt w tym samym pulku lub
pracowal w tym samym ministerstwie, jezeli bedzie przyjmowany
w tym samym towarzystwie, co ty; moze nawet bedzie si¢ zalecat
do twojej siostry**

- nacechowane jest bezbrzezng hipokryzja i klasycznie - falszywa
wiarg. Oczywistym jest, iz zalazek takich dylematéw moralnych

3 Ibidem, s. 48.
4 Ibidem,s. 61.
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mogt zrodzi¢ tak dramatyczne konsekwencje w okreslonych hi-
storycznie warunkach: habsburski ,,honor”, ,godnos¢”, ethos com-
mune nosza na sobie znamiona uprzedzen warstwowo-klasowych,
charakterystycznych dla imperium, a w szerszym kontekscie - zie-
mianstwa i warstw posiadajacych. Basini i w tym wzgledzie jest
bytem spolecznie kwestionowanym, niepewnym. Gdyby taka afera
dotyczyta innego chtopca (hrabiego Dzudza lub ksigcia z poczatku
powiesci), mialaby ona zapewne inny przebieg.

Dzi$ powiedzieliby$smy, ze ta petla dlugéw zaciskajgcg sie wo-
kol Basiniego doprowadza przede wszystkim do ukazania stabo-
$ci (niemocy) racjonalnej czesci struktury bytu ludzkiego. Malo
tego, w obliczu braku realnych norm, silnych pozytywnych war-
tosci, ostabienia kontroli (instytucja konwiktu jedynie pozornie
pelni role wychowawcza), totalne upodlenie, wykorzystywanie
Drugiego, stygmatyzacja i okrutne wykluczenie zdaja si¢ czyms$
przewidywalnym i wrecz ,,zrozumialym” w takim mikrokosmicz-
nym spoleczenstwie jak konwikt na antypodach imperium. Nawet
podzial ,,oni” (wladza, panoptyczne kontrole) kontra ,,my” staje
sie calkowicie nieadekwatny. ,My” to silni, przebiegli nadludzie
o okreslonym i wyrazistym $wiatopogladzie pogardy. ,,Taki Reiting
nie pusci tej sprawy, bo i dla niego szczegdlng wartos¢ przedstawia
fakt, Ze moze mie¢ cztowieka w swym reku, ¢wiczy¢ na nim i tre-
nowac¢ go jak narzedzie. On chce panowac i z tobg postapilby tak
samo, jak z Basinim, gdyby przypadek ciebie nastreczyl”®.

Powiedzielismy, iz Niepokoje nie tylko wspolgraja z dwczesna
mys$la filozoficzng i $wiatopogladowa. Powies¢ jest rdwniez anty-
cypacja tego, co w masowej skali przetoczy si¢ przez Europe juz
za dwie dekady od opisywanych wydarzen. Ideologia pogardy,
rasizmu, przemocy i ponizenia, ktéra otwarcie wyznaje Reiting
i Beinberg, jest oparta na swoistej mitologii — czystosci rasy, moc-
nych witalnych wartosci, kulcie wladzy silnej jednostki, absolut-

5 Ibidem, s. 77.
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nym poddanstwie temu, kto uosabia jednos¢ i ptynaca z niej moc,
oraz cynicznej ,sprawiedliwoéci”. W tym celu Beinberg siega do
celnych, lecz misinterpretowanych fragmentéw pochodzacych
z traktatow wschodniej filozofii, eksponujacych potrzebe zloze-
nia ofiary w celu uzyskania kosmicznego odkupienia, za cen¢ po-
$wiecenia obiektu wytypowanego do petnienia takiej roli i funkeji
spoleczno-kulturowej. Wyraznie wida¢ analogie z pseudofilozotia
Rosenberga — oficjalnego rzecznika ideologii powrotu do Zrédet
poprzez oczyszczenie germanskiej ziemi z wszelkiego zla, uosa-
bianego nie tylko przez Zydéw, Cyganéw, ludzi nizszych ras, ale
wszelkich ,wrogéw wewnetrznych” w rozumieniu Carla Schmitta.
Przeciez nie kto inny jak Himmler i grupa wysoko uplasowanych
SS-mandéw organizowala wyprawy na Wschod, by znalez¢ jakze
cenng dla calej ideologii pogardy parantele z najstarsza cywilizacja
czystosci, ognia i aryjskiego ducha. Méwi Beinberg:

Tacy ludzie jak Basini — méwilem ci juz - nie znacza nic - ot, pu-
sty, przypadkowy ksztatt. Prawdziwymi ludzmi sa tylko ci potra-
figcy wnikngé w samych siebie — kosmiczni ludzie, ktérzy potrafia
pograzy¢ siebie az do zespolenia si¢ z ogromnym stawaniem si¢
$wiata. Tacy mogg zdziata¢ cuda z zamknietymi oczyma, gdyz
umiejg zuzytkowa¢ cala moc $wiata, ktéra tak samo jest w nich,
jak poza nimi. [...] Czytalem o straszliwych ofiarach pokutych
natchnionych mnichéw, a srodki hinduskich $wietych i tobie row-
niez nie sg catkowicie nieznane. Wszystkie okrucienstwa, jakie sie
przy tym dziejg, maja jedynie na celu u$miercenie nedznych, skie-
rowanych na zewnatrz zadz, ktére bez wzgledu na to, czy to be-
dzie proznos¢ czy gtdd, rados¢ czy wspdlczucie, gasza co$ z zaru,
jaki kazdy potrafi w sobie wznieci¢'e.

Proby konstytucji nie tylko wlasnego ,,Ja”; ale i wlasnego, auten-
tycznego $wiata bez intryg, przemocy i pokus ptynacych z dopie-
ro co pobudzonej do zycia zmystowosci, sa najlepiej ukazane na

16 Ibidem,s. 78.
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przykladzie Torlessa; najbardziej rozwinigtego duchowo i intelek-
tualnie z czworki protagonistow. Laczy on acumen intelektualisty
(o czym $wiadczg proba przenikniecia tajemnic liczb niewymier-
nych, kontakt z filozofiag Kanta, prowadzenie dziennika, proby
poetycko-literackie) z wrazliwoscia poety. Ale czy w tej postawie
niezaangazowania w sprawy ukazanej mikrospotecznosci Mu-
sil nie dokonuje krytyki biernoéci, prowadzacej w konsekwencji
do nieobliczalnych skutkéw? Czy odmowa ratowania przed okrut-
nym ,sadem” instygowanej do tej haniebnej procedury grupy
uczniéw nie jest konkretnym przestaniem, ze w spolecznosci razo-
nej atrofig, przezywajacej kryzys moralny, religijny, spoteczny nie
ma jednostek bez winy? Nawet tak niezalezny od biegu wydarzen
Torless ulega w pewnym momencie czarowi, powabowi, zmysto-
wosci i tajemnicy cielesnosci, tak ohydnie wykorzystanej przez
oprawcow Basiniego: ,W takich chwilach od Basiniego zdawat si¢
plyna¢ cielesny fluid - urok, podobny temu, jaki czuje sig, lezac
u boku kobiety, z ktérej w kazdej chwili mozna $ciggna¢ kotdre™”.

Tak znakomicie — dynamicznie i graficznie — przedstawiona se-
ria scen przemocy: owego teatru okrucienstw wraz z catkiem ,,doj-
rzaly’, by nie powiedzie¢ zdegenerowang quasi-filozofig, majaca
nada¢ glebszy wymiar dewiacjom mlodzienczym, uswiadamiaja
czytelnikom nie tylko tamtego okresu, ze zlo, bedgce integralna
cze$cig mlodych jednostek pozbawionych autentycznego wzorca
czy etosu, przybiera wiele form ekspresji. Potworne stowa, inkan-
tacje pogardy wyroste z niewinnych przesmiewek kolezenskich, to
przeciez — by utrzymac trop interpretacji profetycznej — nie tylko
zapowiedz, prefiguracja oblgkanczych przemoéwien totalitarnych
przywodcoéw uzywajacych jezyka nienawisci, ale — jak zauwazyt
Klemperer w swych Dziennikach - czes¢ codziennych rozmow
zniewolonego i uleglego spoleczenstwa drugiej potowy XX wie-
ku. ,A teraz natychmiast powiesz jeszcze: jestem zwierzgciem,

7 Ibidem, s. 128.
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ztodziejskim zwierzeciem, waszym zlodziejem, §winskim zwierze-
ciem. I Basini powtdrzyt to jednym tchem, z przymknietymi oczy-
ma’*%, Alternacja wyrafinowanych i prymitywnych, brutalnych
tortur - tu przyklad konfesji Basiniego, tak méwigcego o jednym
z oprawcow - ,kaze mi si¢ rozebrac i czyta¢ na glos co$ z pod-
recznika historii. O Rzymie i jego cesarstwie, o Borgiach, o Timur
Chanie - no, wiesz juz, same takie krwawe, wielkie historie. Potem
bywa nawet czuly wobec mnie. Ale potem zawsze mnie bije, je-
stem jego rzeczg i nie musi si¢ zenowac”"’ - przewaznie prowadzi
do calkowitego uzaleznienia ofiary od swego kata. Idzie bowiem
o to, by postusznie przyja¢ na siebie nadane brzemig losu. Krotko-
trwalte wspolczucie, empatia wobec losu Basiniego, przemieszane
z ambiwalentnym obrzydzeniem i pozadaniem, jakiego doswiad-
cza Torless, przyspiesza dramatyczny koniec tej historii, nie tylko
o mikrospolecznej skali. Chlopcy - a jest to doskonale wybrany
moment do takiego zblizenia — pozostaja w konwikcie sami (kiedy
inni wyjezdzaja na przerwe $wiateczng). Po przetamaniu pewnych
oporow Torless zdaje si¢ uwiedziony innym niz duchowe czy inte-
lektualne piekno Basiniego.

Basini stal przed nim nago. Mimo woli cofnat sie o krok. Niespo-
dziewany widok tego nagiego, $nieznobialego ciala na tle krwistej
czerwieni $cian oélepit go i wstrzasnagl nim. Basini byt pieknie
zbudowany, jego cialu brak bylo niemal meskich ksztaltow, bylo
czyste i nieskazitelne jak cialo mtodej dziewczyny [...]. Nie mogt
wyrwac sie spod wladzy tego piekna®.

Do scen poruszajacych, by nie powiedzie¢ - rozdzierajacych
serce i sumienie, nalezg te ukazujgce odrzucenie Drugiego, wyda-
nie zgody na ,rozszarpanie” przez ,ttum”. Wprowadzona w blad
i nieSwiadoma prowadzonej gry intryg, ponizen i psychicznego

8 Ibidem,s. 97.
Y Ibidem, s. 139.
2 Ibidem, s. 136.
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maltretowania oraz okrucienstw fizycznych czy naduzy¢ seksual-
nych klasa - jakze fatwo wydaje potepiajacy werdykt. Symboliczna
ucieczka Torlessa w momencie tak waznym, jak nieudolnie prowa-
dzone $ledztwo w sprawie a nie przeciw, jest tylko przypieczetowa-
niem jego biernosci, marzycielstwa i braku zdecydowania. Staje si¢
to jeszcze jednym, dodatkowym elementem jednoznacznego pote-
pienia postawy niezaangazowania (kafkowski syndrom wspotwi-
ny) w czasach, gdy dochodzi do rozpadu i zaniku wartosci niegdys
spajajacych rzeczywisto$¢ spoteczng. To wtedy, zdaje si¢ twierdzi¢
w ciagle aktualnym przestaniu Musil, rodzi sie zto, wpierw w ,,nie-
winnych” mlodziencach o uprzywilejowanej pozycji kulturowo-
-spolecznej, zamknietych w wiezach z kosci stoniowej, a nastepnie
obejmujgce coraz to szerszym zasiegiem ogol spoleczenstwa.
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Symbolika baletéw
Augusta Bournonville'a?

Slowa kluczowe: August Bournonville, symbolika, balet, romantyzm, zna-
czenie

Abstrakt: Niniejszy artykul przedstawia analize znaczen symbolicznych zawar-
tych w librettach baletéw stworzonych przez czolowego dunskiego choreografa
epoki romantyzmu - Augusta Bournonville€a. Gtéwng ideg tych rozwazan jest
teza, ze balety romantyczne i klasyczne, podobnie jak dziefa sztuki malarskiej
stworzone w $redniowieczu, renesansie i baroku, zawieraja symboliczne zna-
czenia ukryte pod $cisle wizualnym poziomem dzieta sztuki. Przedmiotem
szczegolowej analizy symbolicznych znaczen na poziomie treSci tych dziet
sztuki sg trzy z najpopularniejszych baletéw Bournonville: Sylfida, Napoli
i Opowies¢ ludowa.

Wybér tego konkretnego artysty i jego dziet sztuki wynika z historycznej
autentycznosci dziet Bournonville’a (co jest bardzo rzadkie wérdd wigkszosci
dziet baletowych) lub z udokumentowanych deklaracji Bournonvillea o celo-
wym przedstawieniu uniwersalnych znaczen w jego baletach.

' Artykut opublikowany w: ,,Studia Choreologica” 2012, vol. XIII. Ponizej
przedstawiona jest wersja skrocona.
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The Symbolism Contained in the Ballets
by Auguste Bournonville

Keywords: August Bournonville, symbols, ballet, Romanticism, meaning

Abstract: This paper presents an analysis of the symbolic meanings, contained
in librettos of the ballets created by the foremost Danish choreographer of the
Romanticism- Auguste Bournonville. The main idea of these considerations
is based on the paradigm that romantic and classical ballets, like works of art
created in the Middle Ages, the Renaissance and Baroque contain symbolic
meanings hidden beneath the strict visual level of the work of art.

The choice of this particular artist and his works of art for this survey is
a result of either historical authenticity of Bournonville’s works (which is very
rare among the most of ballets works - as seen from the historical perspective)
or from Bournonville’s documented declarations of intentional presentation of
universal meanings in his ballets.

Three of the most popular Bournonville’s ballets: Sylfiden, Napoli and Et
Folkesagen are the subject of a detailed analysis of symbolic meanings on the
story level of these works of art.

Balety A. Bournonvillea (1805-1979), artysty choreografa two-
rzacego pomiedzy 1830 a 1879 rokiem, wydaja si¢ by¢ wyjatkowo
atrakcyjnym terenem badan nad symbolikg baletowych dziet sztu-
ki. Dzieje si¢ tak z kilku powodéw.

Jest rzecza cenng, ze dziela te przetrwaly do naszych czaséw
zmienione w stosunkowo niewielkim tylko stopniu. Zawdziecza-
my to pewnej hermetyczno$ci dunskiego srodowiska baletowego,
niewrazliwego na obce wplywy, a jednoczesnie dbajacego o wierne
zachowanie dla potomnosci spuscizny artystycznej tego wielkiego
choreografa. Styl tanica, tres¢ widowisk, nawet scenografia i kostiu-
my - cho¢ uwspolczesnione i podparte rozwijajacymi sie technika
taneczng i maszyneria — przenosza nas o 150 lat wstecz, w epoke
dunskiego romantyzmu. Widzimy tu taniec klasyczny w stadium
jego rozwoju, nastepujacym zaraz po widowiskowych baletach
dworskich epoki kréléw francuskich (zwtaszcza Ludwikéw XIV
i XVI). Wspolczesny balet klasyczny jawi si¢ jako byt calkowicie
oderwany od swych historycznych pierwocin, przebiegajacych
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w tym rozwoju od $redniowiecza, poprzez renesans, az do baroku.
Szkota dunska jest brakujagcym ogniwem tej artystycznej ewolucji.

Jezeli tedy mamy do czynienia z autentycznymi historycznie
dzietami sztuki dramatycznej epoki romantyzmu, tatwo przesle-
dzi¢ tok myslenia twdrcow, stopien wrazliwosci i gusty odbiorcow,
a takze zakres problematyki interesujacej 6wczesne burzuazyjne
spoleczenstwo.

Nawet jesli balety Augusta Bournonvillea byly czesciowo re-
konstruowane, to odbywalo sie to na podstawie bardzo doktad-
nych notatek samego tworcy, a dokonywali tego artysci, ktorzy
z pokolenia na pokolenie przekazywali sobie tajniki okreslonego
systemu wykonawczego i prezentowali ciagla lini¢ myslenia chore-
ograficznego, a szerzej — kulturowego.

Jak wynika z deklaracji samego Bournonville’a?, zalezalo mu na
tym, aby jego tworczos¢ nie byla li tylko ptocha rozrywka. Jego
osobowo$¢ artystyczna ksztaltowala si¢ pod wplywem idei refor-
matorskich takich tworcéw, jak: Jean-Georges Noverre® (1727-
1810), Jean-Louis Aumer (1774-1833), Louis Henry (1766-1836),
Joseph Mazilier (1797-1868), a takze znakomity ojciec choreogra-
fa — Antoine Bournonville (1760-1843).

Bournonville w swych baletach realizowat Noverreowska dok-
tryne i osiggnal doskonalg integracje pomiedzy dwoma sklado-
wymi tanecznego ,jezyka dramatycznego’, czyli pomiedzy pan-
tomimg a czystym tancem. Jak twierdzi Knud Arne Jiirgensen
w artykule poswieconym stylowi choreograficznemu Bournonvil-
le’a?, jego sztuka mimiczna byla rodzajem naturalnej gry aktor-

> A.Bournonville, Mit Teaterliv, Kebenhavn 1879, s. 1.

> J.-G. Noverre postulowal tworzenie baletu dramatycznego, czyli takiego,
ktory poprzez opowiadang tres¢ ma dostarcza¢ widowni tematu do prze-
myslen, prezentowa¢ odpowiednia hierarchie warto$ci oraz modele wiasci-
wych zachowan w spoleczenstwie. Balet mial by¢ tanecznym odpowiedni-
kiem dramatu scenicznego.

* KA. Jirgensen, Bournonvilles Choreographic Style, [on-line:] http://
www.bournonville41.html - 18 X 2008.
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skiej bez stow, zupelnie réznej od stylizowanej, pelnej umownych
i przerysowanych gestow pantomimy uzywanej w dzietach tanecz-
nych IT potowy XIX wieku.

Wedle Bounonvillea sceny mimiczne mialy by¢ ,,[...] harmo-
nijnymi i rytmizowanymi seriami obrazowych péz, ktére musza
pozostawac¢ w zgodzie z charakterem i kostiumem, z narodowoscia
i uczuciem, z osobg i czasem™. Sceny mimiczne mialy przekazy-
waé meandry akcji baletu, zgodnie z miejscem, przedstawianymi
postaciami i ich charakterem. Sceny taneczne takze nie miaty by¢
fragmentami czysto wirtuozowskimi. Zadaniem tanca jest prze-
kazanie emocji poszczegolnych osdb wobec zwrotéw akcji reali-
zowanych przy pomocy pantomimy. Nigdy nie jest oddzielony od
akcji baletu, podkresla nawet punkty kulminacyjne kazdej sytuacji
emocjonalne;j.

Efektem takiego budowania dramaturgii baletu Bournonvillea
byla forma divertissement, odmienna nieco od formy innych cho-
reografow tego okresu. Nie jest to zestaw oderwanych od siebie
tancow, ktérych jedynym uzasadnieniem jest uzyskanie zachwytu
publicznosci nad réznorodnoscig krokdw i poz oraz wirtuozow-
skim wykonaniem. Te kompozycje sg realistycznymi obrazami co-
dziennego zycia bohateréw. Jezeli pojawia si¢ $wiat nadnaturalny
(co w przypadku sztuki romantycznej jest dziataniem powszech-
nym), to ma on swodj wlasny styl choreograficzny, wlasng prawde
zycia, odmienng od prawdy $wiata rzeczywistego.

Dzigki tym wszystkim zabiegom kompozycyjnym balety Bour-
nonville’a sg zrozumiale, a ich tres¢ jest czytelna dla wspotczesnego
widza, nawet bez specjalnego drukowanego libretta wprowadza-
jacego. Mowa tu o tresci ogdlnej jako pewnej historii opowiesci,
zazwyczaj dos¢ prostej, koncentrujacej si¢ wokot watku milosne-
go. Mimo tego jednak niektdre sytuacje pozostaja przez dzisiejsza
publiczno$¢ nierozpoznane jako istotne dla opowiadanej historii.

5

Ibidem, za: A. Bournonville, Etudes Chorégraphique, Copenhagen 1861
[ttum. wlasne].
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Traktuje sie je jako watki poboczne lub tez elementy o charakterze
czysto estetycznym. Wspolczesny widz w swym odbiorze sztuki
jest nastawiony na daleko posunieta dostownos$¢, na jednoptasz-
czyznowos¢ lub tez ,,dramaturgiczng szczero$¢”. Stad tez libretta
romantycznych baletow jawig si¢ czesto jako naiwne bajki i legen-
dy, ktdre — cho¢ wzruszajace — nie przynosza glebszych tresci czy
impulséw do rozwoju duchowo-intelektualnego.

Taki odbidr sztuki baletowej jest aktem uproszczonym, sche-
matycznym, zwlaszcza w perspektywie daleko posunietych analiz
znaczeniowych dziet z innych galfezi sztuki (malarstwo, literatu-
ra, teatr dramatyczny). Jezeli dziela te s3 bogate w tre$¢ ukryta,
symboliczng, to dlaczego sztuka baletowa miataby by¢ pozbawio-
na takich konotacji? Jest faktem, iz dzisiejsza popularna wiedza
ogoélna rzadko daje mozliwos¢ glebszego odczytu kazdej ze sztuk.
W czasach minionych (juz od starozytnosci) znajomos¢ pewnych
symboli, alegorii i ukrytych znaczen byta czyms naturalnym, czym
operowano na wielu plaszczyznach zycia®. Romantyzm, jako ,,epo-
ka rozbudzonego ducha tajemniczo$ci, nieSwiadomosci i pasji’,
tendencje te kontynuowat i rozwijal.

Ponizej pragne ukaza¢, jak w baletach Augusta Bournonvil-
Iea pod plaszczem sielankowej ludowosci, fascynacji przeszloscia
i zwrotu ku naturze przekazywane sg tresci fundamentalne, doty-
czace bytu ludzkiego, jego istoty i jego samorealizacji we wszech-
$wiecie. Z analizy trzech baletéw dunskiego choreografa: Sylfida,
Napoli, Opowies¢ ludowa, wylania si¢ problematyka istotna dla
czlowieka poczatku XIX wieku, zdeterminowana jego pochodze-
niem spofecznym, narodowoscia, religia i wyksztalceniem. Jej
odkrycie i zrozumienie w istotny sposob pomoze zgtebi¢ obraz
epoki, ktorej jest wytworem. Pomoze takze uzna¢ dzieto baletowe
za ponadczasowy sposob przekazu tresci istotnych, cho¢ ukrytych.
Libretta omawianych dziel umiescitam w przypisach, gdyz - cho¢

¢ Np. sredniowieczna symbolika koloréw, starozytne atrybuty bogéw
olimpijskich.
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ukazuja istotne dla dalszych badan elementy i przedmioty — w zna-
czacy sposob rozbijaja tok wywodu analitycznego.

Sylfida (Sylfiden)

Muzyka: Herman Severin von Lovenskjold
Balet romantyczny w dwodch aktach
Premiera dunska - Kopenhaga, rok 1836

Pierwowzorem tego najpopularniejszego baletu Bournonvillea
byt wystawiony w 1832 r. w Operze Paryskiej spektakl La Sylphide
w choreografii Filippa Taglioniego (libretto: Adolphe Nourrit, mu-
zyka: Jean Schneitzhoeffer), bedacy wielkim sukcesem Marii Ta-
glioni w partii Sylfidy i sztandarowym baletem doby romantyzmu.

W czasie swego pobytu w Paryzu w 1834 r. August Bournonvil-
le ogladat Sylfide i, zachwycony spektaklem, odkupil prawa do jej
libretta. Poniewaz jego $rodki finansowe nie pozwalaly na zakup
takze muzyki, zostala ona skomponowana zgodnie ze wskazdwka-
mi choreografa juz w Danii przez mlodego kompozytora barona
von Levenskjolda. Na podstawie ogladanego pierwowzoru Bour-
nonville ulozyt swoja wlasna choreografie, dodat takze do libretta
kilka nowych scen, aby uwypukli¢ dramatyzm opowiadane;j histo-
rii. Sylfida Taglioniego zostata zapomniana. Jej rekonstrukcji doko-
nat Pierre Lacotte dla Opery Paryskiej dopiero w 1972 roku, a Syl-
fida Bournonville’a jest grana bez przerwy od dnia swej premiery’.

7 Libretto: Akt I - James, mlody szkocki farmer, ktéry tego wieczoru ma po-
$lubi¢ Effie, $pi w fotelu w szerokiej sieni swego domu. Obok fotela kleczy
Sylfida, zakochana w Jamesie istota z lasu. Budzi go pocatunkiem i, nie dajac
sie schwytaé, znika w kominie. Przychodza Effie oraz przyjaciel Jamesa -
Gurn (potajemnie kochajacy sie w Effie), a takze goscie weselni. Pojawia
sie tez Madge, miejscowa czarownica, chcaca ogrzac si¢ przy ogniu. James
probuje wyrzuci¢ ja z domu, lecz sprzeciwia si¢ temu Effie. Madge zaczyna
wrozy¢ i przepowiada Effie szczesliwg przyszlos¢ u boku ukochanego mez-
czyzny, ktérym bedzie Gurn. Rozgniewany narzeczony wyrzuca czarownice
z domu. Effie wychodzi przebra¢ sie do $lubu. James zostaje sam i zaczyna
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Historia opowiedziana w balecie Sylfida jest prosta i typowa
dla doby romantyzmu. Pojawia si¢ w niej tragiczny konflikt, nie-
mozliwa do spelnienia mito$¢ i kontakt ze §wiatem nadprzyrodzo-
nym. Istotg tej opowiesci jest zasadniczy problem romantyczny,
mianowicie fakt, ze czlowiek jest istota dualng. To, co spotyka
Jamesa w kontakcie ze $wiatem ponadzmystowym, jest przedsta-
wieniem w symboliczny sposéb drogi poznania samego siebie.
Konflikt pomiedzy dwiema stronami czlowieczej natury — mate-
rialng (cielesng) i duchowa - jest w Sylfidzie uwidoczniony na kil-
ku plaszczyznach:

Sama posta¢ Sylfidy, bytu niecielesnego, jest symbolem duszy
czlowieka, jego pozamaterialnych tesknot, dazen do idealu pigk-
na, harmonii i spokoju, poszukiwan jungowskiej animy. Przeciw-
stawiona Effie (realnosci) Sylfida jest ideg, ktéra nigdy nie moze
dostapi¢ realizacji w $wiecie rzeczywistym. Wyrazem tego staje si¢

wspomina¢ dziwng skrzydlata istote ze swego snu. Nagle w oknie ukazuje
mu si¢ Sylfida. Na wyrazne zaproszenie Jamesa wptywa do pokoju i wyzna-
je mu milo$¢. Namawia mlodzienca, aby udal sie z nig do lasu, lecz James
odmawia. Gdy pojawiaja sie goécie, Sylfida znika w tajemniczy sposob. Pod-
czas $lubnych szkockich obrzeddw i tancéw zamyslony i roztargniony James
caly czas widzi przyzywajaca go, a niewidzialng dla innych, Sylfide. Wresz-
cie mlodzieniec porzuca weselny orszak i wybiega do lasu.

Akt IT - Na lesnej polanie zaproszone przez Madge wiedZmy odprawiaja
magiczny rytual nad zanurzonym w wielkim kotle czarodziejskim szalem.
Do lasu przybywa James z Sylfida, ktora pokazuje ukochanemu swoje kro-
lestwo. Przynosi mu jagody i wodg, lecz odmawia kontaktu fizycznego. Na
jej pros$be przybywaja i inne sylfidy. Gdy farmerzy z wioski szukaja Jamesa
w lesie, Gurn o$wiadcza si¢ Effie, ktora zgadza si¢ zostaé jego zona. James
spotyka Madge i po jego przeprosinach pozornie udobruchana czarowni-
ca wrecza mu czarodziejski szal. Ma on na zawsze zatrzymac¢ Sylfide przy
Jamesie i nie pozwoli¢ jej odlecie¢. Sylfida ujrzawszy szal jest nim zachwy-
cona i koniecznie pragnie go mie¢. Kiedy jednak James okreca go wokot jej
ramion, opadaja skrzydelka Sylfidy i umiera ona w ramionach mlodzienca.
Inne sylfidy unosza jej cialo w powietrze, a w oddali wida¢ orszak weselny
Gurna i Effie. James pada bez zycia u stop triumfujacej Madge.

Za: 1. Turska, Przewodnik baletowy, Krakéw 1989, s. 323-324.
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motyw skrepowania Sylfidy szalem. Przedmiot ten, jako przediu-
zenie destrukcyjnej sity czarownicy Madge, zabija Sylfide, a wraz
z nig marzenia Jamesa i jego dazenie do ,wyzszego” §wiata. Wedlug
Mircei Eliadego® facinskie sformulowanie fascis (,,wiazka”) i fascia
(,wstega, bandaz, przepaska”) spokrewnione sg z fascinum (,,urze-
czenie, zly czar”) i w symbolicznym odniesieniu do ,weztow”
i ,sznuré6w” odnosza sie do egzystencjalnej sytuacji skrepowania.
Postugujac sie szalem, James mial na uwadze jego inng wymowe
symboliczna, rozpatrywang w aspekcie scalania i unifikacji, tu -
polaczenia mlodzienca z Sylfida, czyli osiagniecie przez byt ludzki
spokoju i harmonii w kontakcie ze §wiatem idei.

Skrepowanej Sylfidzie odpadajg skrzydetka (a — co wazne — s
to skrzydetka motyle), symbol duchowosci i mocy psychicznych,
a takze atrybut ruchu jako ciaglego doskonalenia si¢ w rozwoju
duchowym. Anima Jamesa traci tym samym zasade swego ist-
nienia i ginie. Jej $mierci towarzyszy uniesienie si¢ w przestwor
powietrzny, co wskazuje na zamierzony zwigzek tego motywu
z wszechogarniajaca wolno$cig mysli i wyobrazni.

Czarownica i Sylfida to dwie sily walczace o wiadze nad Jame-
sem, sila $wiata materii i wiata ducha. Ostatecznie triumfuja sity
destrukcyjne. Gdy mlodzieniec pragnie zastosowa¢ ziemskie pra-
wa do $wiata myéli, ten wymyka sie, pozostawiajac go we wladzy
materii (w domygle — skazonej, ,,brudnej”, falszywej, niedoskonalej
cze$ci natury).

Z punktu widzenia religii chrzescijanskiej, z ktéra Bournonvil-
le byt mocno zwigzany®, swiat Jamesa i Effie, $wiat szkockiej wio-
ski, prezentuje uporzadkowany system wartosci chrzescijanskich,
a $wiat Sylfidy i Madge to sily demoniczne, zamieszkujace las. Las
to miejsce symbolizujace sfere obca, nieznang i niebezpieczng. To
miejsce przeciwstawia sie potedze stonca (symbolowi $wiatla -

8 M. Eliade, Images et Symboles, Paryz 1952.
®  Szersze rozwinigcie tego watku przy oméwieniu baletoéw Napoli i Opowiesé
ludowa.
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chrzescijanistwa), zwigzany jest z symbolika ziemi (poganstwem),
zasadg matczyng i podswiadomoscig. Czlowiek, opuszczajac zna-
ne sobie srodowisko (chate, towarzystwo innych ludzi), naraza si¢
na niebezpieczenstwo, poniewaz niechroniony wchodzi w $wiat
sobie nieznany, prowadzony jedynie przez porywy wlasnego serca,
emocje i skrywane dotad pragnienia.

Jako para bohateréw James i Sylfida reprezentujg ciato i dusze,
czyli dwie strony ludzkiej natury, ktére — zgodnie z romantycznym
$wiatopogladem - w momencie nastania chrzescijanstwa zostaly
na zawsze od siebie oddzielone. Smutek i melancholia przenikaja-
ce caly balet biorg si¢ nie tyle z nastrojowosci pejzazu i tematyki,
ile wlasnie z przeswiadczenia, ze Zycie (egzystencja) nie jest juz
tatwe i harmonijne. Swiat Sylfidy to symbol egzystencji innego ro-
dzaju. Pokusa dotarcia do niego, ktérej ulega James, biegnac do
lasu, jest wynikiem jego wewnetrznego braku zgody na status quo,
wynikiem psychicznych rozterek i ciagtych poszukiwan, tesknoty
za $wiatem geniuszu. Smier¢ Sylfidy symbolizuje niemoznos¢ osia-
gniecia przez Jamesa stanu egzystencjalnej i mentalnej réwnowagi.

Smier¢ jest tu takze powigzana z aspektem kontaktu erotycz-
nego. Przez caly czas trwania akcji baletu Sylfida unika kontaktu
fizycznego z Jamesem, wrecz od niego ucieka. W momencie, gdy
taki kontakt jest juz mozliwy (nalozenie Sylfidzie materialnego
szala), istota lesna umiera. Erotyka jawi sie tu jako moc grozna,
wrecz niszczycielska. Szczescie 1 harmonia przezywane przez Ja-
mesa podczas jego pobytu w lesie konicza sie w momencie zaanga-
zowania zmystow i obudzenia wrazen erotycznych.

Jak wynika z dotychczasowych rozwazan', tres¢ baletu Sylfida
nie jest tekstem jednoplaszczyznowym. Jego warstwa symboliczna
daje duze mozliwosci interpretacyjne, co w znaczny sposdb wpty-
wa na $wiadome ksztaltowanie postaci dramatu.

10 Za:E. Aschengreen, ,La Sylphide” and the Romantic Theatre, [on-line:]
http://www.bournonville.com/bournonville41.html - 18 X 2008.
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Napoli, czyli rybak i jego panna (Napoli, eller fiskeren og hans brug'")
Muzyka: Edvard Helsted, Holger Simon Paulli, Niels Wilhelm Gade,
Franz Jehin-Prume, Hans Christian Lumbye

Balet romantyczny w trzech aktach z 1842 roku

Napoli to dzieto, ktore jest ukoronowaniem dziatalnosci balet-
mistrzowskiej Augusta Bournonvillea zaréwno pod wzgledem
warsztatu choreograficznego, umiejetnosci inscenizacyjnych, jak
i sposobu prowadzenia publicznosci przez fabule i zawarte w niej
przestanie. Hans Christian Andersen w liscie przestanym po pre-
mierze Napoli do choreografa nazwal go dunskim poetg baletu -
tak duze wrazenie uczynil na nim ten spektakl. W 1841 r. Bour-
nonville odbyl podréz po Europie i z pobytu w Italii przywidzt
pomyst na balet, ktérego akty Ii III sg inspirowane folklorem wto-
skiej ulicy i przekazuja publiczno$ci obrazy stragandw, sprzedaw-
cow makaronu, ludowych teatrzykéw, ulicznych spiewakow, a tak-
ze nieco idealizowany, inspirowany $wietem Madonny dell’Arco,
widok ludowego $wieta religijnego.

Akt II baletu rozgrywa si¢ w scenerii fantastycznej, lecz mimo
tego Napoli jest baletem, ktory ociera si¢ o prawie juz nieroman-
tyczny realizm. Gléwny bohater pochodzi z nizin spotecznych i jest
wyraznie niezamozny, a szczescie swoje i swej wybranki zawdzie-
cza jedynie niezlomnoéci zasad i determinacji w postepowaniu.

Po premierze, przyjetej z wielkim aplauzem, Napoli pozosta-
fo w repertuarze przez 150 lat, wystawiane ponad 700 razy. Nie
oparlo si¢ jednak zmianom $wiatopogladowym i historycznym

Tytul tego baletu - tak w mowie potocznej, jak i fachowej mowie baleto-
wej — funkcjonuje gléwnie tylko w swoim pierwszym cztonie Napoli, niettu-
maczonym na jezyk polski. Tlumaczenie drugiego cztonu tytulu pojawia si¢
w Przewodniku baletowym 1. Turskiej, wydanym w 1989 roku jako Neapol,
czyli rybak i jego narzeczona. Poniewaz w jezyku dunskim ,,brud” oznacza
»panne¢ miody’, nie za$ ,narzeczong” (dun. forlovade, kiereste), a w tluma-
czeniu angielskim pojawia sie¢ za$ stowo ,,bride”, uwazam, ze polski tytut
Napoli, czyli rybak i jego panna jest zasadne.
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w przeciwienstwie do Sylfidy — bylo poddawane kilkakrotnym
modyfikacjom. Przeistoczenia te nie wynikaly jednak z braku ak-
tualnosci tredci tego baletu, wrecz przeciwnie, poniewaz poruszal
on kwestie istotne, zostal przeredagowany w taki sposéb, aby jego
libretto fatwiej docieralo do wciaz zmieniajgcej si¢ Swiatopoglado-
wo publiczno$ci. Zmieniono oprawe sceniczng (dekoracje i cha-
rakteryzacje), a takze przekomponowano choreograficznie akt II,
skracajac go poprzez usunigcie czesci partii mimicznych na ko-
rzy$¢ partii taniczonych'2.

Tworzac fabule do baletu Napoli, Bournonville zdecydowat sie
pokaza¢ drogi wewnetrznego rozwoju czlowieka, etapy jego doj-

2. Libretto: Akt I — Wieczér w porcie Santa Lucia w Neapolu. Na nabrzeze

przychodzi wdowa Veronica z piekna cérka Teresing, adorowana przez
Giacoma, sprzedawce makaronu, i Peppa, handlarza lemoniada. Dziewczy-
na jednak oczekuje swojego wybranka, powracajacego z polowu biedne-
go rybaka Gennaro. Wkrétce po powitaniu mlodzi rozpoczynaja milosna
sprzeczke, poniewaz Teresina jest zazdrosna o jedng z klientek kupujgcych
ryby. Rywale rybaka rozsiewaja plotke, iz swéj bogaty poléw zawdziecza
Gennaro paktowi z diablem. Gennaro ofiarowuje cze$¢ polowu Madonnie,
a fra Ambrosio blogostawi mloda pare. Mlodzi wyptywaja 16dka na prze-
jazdzke po zatoce. Nagle zrywa si¢ gwaltowna burza, po ktorej na brzegu
lezy nieprzytomny Gennaro. Veronica oskarza rybaka o $mier¢ Teresiny, ale
fra Ambrosio wrecza mtodzienicowi cudowny obraz Madonny i kaze wyply-
naé w morze w poszukiwaniu zagubionej ukochanej.

Akt II - Do Blgkitnej Groty, siedziby Golfo, ducha morza, najady wnosza
nieprzytomng Teresing, a oczarowany Golfo wyznaje jej mito$¢. Zaczarowa-
na dziewczyna przylgcza sie do tanca najad. Do groty wplywa todzig Gen-
naro i znajduje gitare Teresiny. Dziewczyna jednak go nie poznaje, dopiero
obraz Dziewicy Marii przywraca jej pamig¢ i ludzka postac. Golfo ustepuje
przed mocg chrzeécijanstwa i pozwala miodej parze opusci¢ grote, ofiaro-
wujac na pozegnanie morskie klejnoty (perty).

Akt III - W czasie $wieta Madonny dellArco pielgrzymi oddaja hold cu-
downemu wizerunkowi. Gennaro jest ciggle podejrzewany o kontakty ze
zlymi mocami, zwlaszcza Ze pojawia si¢ Veronica z uratowang Teresing. Jed-
nak fra Ambrosio wyjasnia, ze dziewczyne uratowala Madonna i blogostawi
mlodg pare. Veronica zgadza si¢ na ich malzenstwo. Rozpoczyna si¢ ludowe
$wieto w formie baletowego divertissement.

Za: 1. Turska, op. cit., s. 211-212.
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rzewania, a takze niebezpieczenstwa, na jakie kazdy moze by¢ na
tej drodze narazony.

Teresina i Gennaro to para mtodych ludzi, ktérzy rozpoczynaja
doroste zycie i musza pokonac wiele przeciwienstw losu (ubdstwo,
sprzeciw matki, nieche¢ spoleczng, zaginiecie dziewczyny), zanim
beda gotowi polaczy¢ swe losy w dojrzalym zwigzku. Gennaro zo-
stal tu przedstawiony jako osoba dojrzalsza, na co wskazuje jego
zajecie. Jako rybak jest powolany do wydobywania z nie§wiado-
mosci glebokich tresci, umie postugiwac si¢ zasobami madrosci.
Potrafi dotrze¢ do samych zrédel istnienia i dzigki temu moze
czynnie wplywac na swoje zycie. Wyraznie zaznaczona jest tu tez
rola chrzescijanstwa jako nadrzednej religii i filozofii wartosci
(istotnej takze dla samego Bournonville’a). Przez caly balet prze-
wija sie mocno akcentowany motyw Marii Panny, ktdrej opieka
w istotny sposob wplywa na losy bohateréw. Gdy Gennaro ofia-
rowuje czg$¢ swego polowu w ofierze Madonnie, daje tym samym
odczug, iz dobra duchowe (religijne, moralne) sg dla niego istot-
niejsze niz dobra materialne.

Teresina jest przedstawiona jako pozostajaca pod opieka mat-
ki. Symbolika matki - zdecydowanie ambiwalentna - jawi si¢ jako
obraz tesknoty ducha za materig, jako che¢ podporzadkowania sie
pewnym prawom, cho¢ nieformalnym, to jednak nieubtaganym®.

Teresina dopiero rozwija si¢ duchowo, podlega silnym emo-
cjom, a takze wplywom otaczajacych jg osob i zdarzen. Przejazdz-
ka todzig po lagunie konczy si¢ dla niej katastrofa. £6dz to symbol
wehikutu egzystencji, podrdézy w czasie. Wyruszajac razem w ,,po-
dr6z”, mlodzi zostaja chwilowo rozdzieleni. Teresina spotyka sie
z niebezpieczenstwami, dotychczas jej nieznanymi, ktérym musi
da¢ odpdr, nie zatracajac przy tym wlasnej tozsamosci. Burza -
jako aktywne zetknigcie si¢ zywiotéw ognia i wody - w sakralny
sposob sankcjonuje nowy etap rozwoju mlodej dziewczyny.

B JE. Cirlot, Stownik symboli, ttum. I. Kania, Krakéw 2007, s. 249-250.



Symbolika baletéow Augusta Bournonville'a

Gennaro, narazony na spoleczny ostracyzm jako przewod-
nik Teresiny po nowych wymiarach egzystencji, zawierza si¢ sile
wyzszej i jest w ,,chwili proby” chroniony cudownym talizmanem
symbolizujacym laske czystego serca i wiernosci.

Budowa baletu Napoli oparta jest na typowym dla XIX-wiecz-
nej powiesci modelu: w domu - poza domem - w domu. Akt II
dziejacy si¢ w Blekitnej Grocie to obraz niebezpieczenstw, na ja-
kie narazona jest mtodo$¢ w swej drodze ku dojrzewaniu. Mlo-
dy byt moze si¢ tu wzmocnic, scali¢, moze tez ulec dezintegracji.
Bournonville za gléwne niebezpieczenstwo dla mlodosci uznat
erotyczny i zmystowy wymiar czlowieczenstwa.

Jaskinia (grota) to miejsce, ktore skrywa i chroni przed niepo-
zadanym wzrokiem (obecnoscia, zawlaszczeniem) rzeczy cenne.
Czgsto poréwnywano ja z ludzkim sercem jako osrodkiem duszy.
W wielu mitologiach wlasnie jaskinie s miejscem, z ktérego po-
chodzi wszelkie Zycie, gdzie rodza si¢ bohaterowie czy herosi'%. Do
takiego miejsca trafia tez Teresina. Duch morski Golfo przemienia
ja w najade, istote wodna. Woda (morze) jest symbolem nie$wia-
domego, amorficznej, dynamicznej i zenskiej zasady ducha. Zanu-
rzenie si¢ w wodzie symbolizuje tez przejscie poprzez $mier¢ do
ponownych narodzin i nowego zycia®. Jednak niewtasciwe wyko-
rzystanie ponownego daru zycia moze zaowocowac ,,zaczarowa-
niem’, czyli zepchnieciem do stadium nizszego istnienia (w sym-
bolice wody odpowiadajg temu poziom ,wdd nizszych”, czyli
rzeczy juz okreslonych, znanych, materialnych, w przeciwienstwie
do ,wdd wyzszych” oznaczajacych to, co potencjalne, lecz jeszcze
nieprzejawione). Jak w wiekszosci legend taka przemiana, zaistnia-
ta przez ingerencj¢ ztych mocy (tu: Golfo), jest odwracalna dzieki
bohaterowi i wigze si¢ z symbolika inwersji, a dalej — sublimacji.

" Przykladem: Niesmiertelni z tradycji chinskiej, posta¢ Lao-Tse, poczatki

$wietej dla Egiptu rzeki Nil; ibidem.
> Chrzescijanska symbolika chrztu; ibidem.
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Teresina, poddana czarom, zapomina o swej dotychczasowej
egzystencji, uczuciach i planach, i ,,roztapia si¢” w nowo odkrytej
rzeczywistosci (utozsamianej z poznaniem $wiata zmystowosci).
Jej gtéwnym zajeciem jest obecnie taniec, czyli uciele$nienie od-
wiecznej energii oraz stawania si¢ i aktu ciaglej kreacji rzeczywi-
stosci'. Taniec w wielu kosmogoniach jest postrzegany jako zasa-
da stwarzajgca $wiat. Przykladem moze tu by¢ doktryna hinduska,
w ktorej Shiva Nataradza (Boski Tancerz) podczas swych trzech
rodzajow tanca jednocze$nie tworzy, niszczy i podtrzymuje w ist-
nieniu wszechswiat'’.

Tanczac w Blekitnej Grocie mloda dziewczyna stwarza siebie
i swoj $wiat ciggle na nowo, pozostaje ona jednak oderwana od
dotychczasowych przezy¢, implikacji zyciowych i dazen ($wiat
»ziemski”, Neapol, Gennaro). Przybywajac do groty, Gennaro musi
stawi¢ czola jednocze$nie dwom niebezpieczenstwom. Po pierw-
sze, sam musi si¢ oprze¢ pokusom reprezentowanym przez wod-
ny $wiat (co symbolizujg najady oraz gniew Golfo). Znaczy to, ze
jego dalszy rozwdj nie moze polega¢ tylko na poddaniu sie wladzy
$wiata materii i zmystow. Po drugie, musi takze uwolni¢ Teresing,
przywrdcic¢ ja znanej realnosci i jednoczesnie zyciu duchowemu.
Znaleziona na brzegu gitara, jako znak ich wspolnej przesztosci,
symbolizuje muzyke, a wraz z nig zwigzek z pamiecig i harmonia
prowadzonego dotad zycia. Struktura i sens muzyki s3 odzwiercie-
dleniem panujgcych w spoleczenstwie zwyczajow i sposobu dzia-
tania instytucji panstwowych'®. Znany jest tez jej zwigzek z miarg
i liczbg®, a w dalszej konsekwencji z komunikacjg i wyrazaniem

Interpretacja jest do§¢ dyskusyjna, gdyz w koncu analizowane jest dzieto

baletowe, w ktorym wlaénie taniec staje si¢ gtownym $rodkiem ekspres;ji.

J. Kowalska, Taniec drzewa zycia. Uniwersalia kulturowe w taricu, War-

szawa 1991, s. 70-74.

8 R. Guénon, UHomme et son devenir selon le Vedanta, Paryz 1941, za:
J.E. Cirlot, op. cit., s. 263.

¥ R. Guénon, LEsotérisme de Dante, Paryz 1991, za: .E. Cirlot, op. cit.,

s. 228.
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swoich idei tak, aby byly zrozumiate dla ogétu (muzyka/piesn
przenosi tresci od czlowieka do czlowieka).

Teresina nie reaguje na dzwigki swej dotad ulubionej piesni.
Nie mozna si¢ z nig porozumie¢, przebywa w innym wszechswie-
cie, wyznaje inne wartosci. Gennaro dysponuje jednak poteznym
argumentem pod postacia amuletu - wizerunkiem Marii Pan-
ny. Duch chrzescijanstwa przywraca pamiec i tozsamos¢ mlodej
dziewczynie. Trudny egzamin u progu doroslosci zostaje zdany
i teraz oboje moga powrdci¢ do realnego zycia z jego radosciami
i smutkami. A bogatsi o wiele doswiadczen, madrzejsi, poniewaz
uzyskali wglad w nowe aspekty zycia i $wiata. Wida¢ to w sposo-
bie poruszania si¢ Teresiny w jej tanicach w III akcie. Bournonville
przeformulowal baletowe pas w taki sposob, by — w stosunku do
tanca Teresiny z aktu I — odzwierciedlaly uczucia osoby bardziej
rozwinigtej wewnetrznie, osobowosciowo i swiatopogladowo. Gdy
mlodzi odplywaja todzig do Neapolu, Golfo obdarowuje ich perta-
mi w konchach i innymi skarbami morza. Obecnos¢ peret symbo-
lizuje oddanie z powrotem Teresinie jej duszy, ktéra poprzez proby
wzniosla si¢ na wyzyny milosci doskonalej (juz nie tylko Eros, ale
tez Agape i Caritas) i ktéra jest teraz rdzeniem dojrzalej, pelnej
istoty zenskiej. Perla jest tez oznaka niesmiertelnosci, a takze sym-
bolem maryjnym, co w perspektywie cudownego amuletu jest jak
najbardziej uzasadnione. Perty przynoszone sa mlodym w musz-
lach uznawanych za mistyczny symbol pomyslnosci doznawanej
w wyniku przekraczania dotychczasowych granic i przechodzenia
z jednego etapu rozwoju na inny, wyzszy*®. W mysli chrzescijan-
skiej muszle wiazg si¢ z zyciem posmiertnym i nieSmiertelnoscia*.

Kompozycjabaletu oraz jego tres¢ zostaly w interesujgcy sposob
poglebione, a ich symbolika podkreslona przez postuzenie si¢ za-
biegami ilustracyjnymi w muzyce baletu. Bournonville, wspo6lpra-

% M. Schneider, El origen musical de los animales simbolos en la mitologia
y la escultura antiguas, Madryt 1997, za: J.E. Cirlot, op. cit., s. 261.
2 JE.Cirlot, op. cit., s. 308.
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cujac $cisle z az czterema kompozytorami, wymogt wprowadzenie
odpowiednich fraz muzycznych, podkreslajacych tok opowiesci.
W akcie I mozna odnalez¢ motywy i strukture arii o plotce z ope-
ry Gioacchino Rossiniego Cyrulik sewilski dla zilustrowania plotek
rozsiewanych przez zazdrosnych rywali Gennara. Aby przedstawi¢
mlodzieniczg mito$¢, w duecie aktu I umieszczono ludows wloska
melodie Te voglio ben assai. Wreszcie, dla uwypuklenia sily religii
chrzescijanskiej i jej zwycigstwa nad sitami demonicznymi, postu-
zono sie w akcie I hymnem tacinskim O Santissima®.

Opowies¢ ludowa (Et Folkesagn®)
Muzyka: Johan Peter Emilius Hartmann i Niles Wilhelm Gade
Balet w 3 aktach z 1854 roku

Tres¢ tego baletu, ktéra podobnie jak i w innych baletach Bour-
nonvillea ma istotne znaczenie i nie stanowi jedynie pretekstu
do tanca, ma swe zroédlo w ludowej legendzie, ktérg choreograf
przekomponowal na libretto. Inspiracji dostarczyly: zbior legend
dunskich Dansker Folkesagn autorstwa Justa Mathiasa Thiele%,
opublikowany w czterech tomach w 1818 r., oraz dunskie pie$ni
narodowe Nationalmelodien, ktére zapisali filolog Rasmus Nyerup
i kompozytor Andreas Peter Berggreen®.

22

Za: O. Norlyng, ,Napoli- Musical Notes”, [on-line:] http://www.bournon

ville.com/bournonville41.html - 18 X 2008.

»  Et Folkesagn w dostownym tlumaczeniu na jezyk polski oznacza rekodzielo.
Ttumaczac tytul tego baletu jako Opowies¢ ludowg, opieratam sie na ttuma-
czeniu angielskim (A Folk Tale), a takze na jego formie popularnej, uzywanej
w $rodowisku baletowym. Dodatkowe badania wskazuja, ze prawidtowym
ttumaczeniem bylby tez tytul Legenda ludowa. Nalezy takze zwroci¢ uwage,
ze o ile czlon folk oznacza w bezpoérednim ttumaczeniu ,,ludzi’, ,lud”, o tyle
sagn jest prawdopodobnie formg archaiczna, zastapiona we wspolczesnym
jezyku dunskim przez sang, czyli ,,pie$1”

# Libretto: Akt I - XVI-wieczna Dania. Wtacicielka dworu, mloda Birthe,

urzadza dla gosdci przyjecie na lesnej polanie. Jej gospodyni obawia sie, ze
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Motyw mlodzienca, ktéry ma tanczy¢ z dziewczyna-elfem, po-
chodzi bez watpienia z ludowej piesni Elverskud (Cios elféw) oraz
Elverhoj (Wzgorze elfow). W Elverskud odmowa owocuje kara,
w wyniku ktérej mlody czlowiek umiera i jest ztozony do grobu
w przewidywanym dniu swego $lubu, a jeszcze wczesniej umiera
jego matka i narzeczona.

moze to rozztosci¢ lesny lud, lecz Birthe wy$miewa jej obawy i nadal wesoto
flirtuje z Mr Mogensem, mimo Ze jej narzeczony, junkier Ove, przyglada si¢
temu z niechecig. Wieczorem Ove pozostaje w lesie i zasypia pod wzgor-
kiem na polanie. Nagle z wnetrza pagérka wychodzi piekna dziewczyna,
Hilda. Podaje Ove zloty puchar i czestuje go napojem. Chce zwabi¢ mlo-
dzienica do wzgdrza, lecz Ove odmawia wypicia trunku. Trollica Muri zabie-
ra Hilde z powrotem do wzgorza, a chlopca otaczaja elfy. Pod wptywem ich
tanica Ove traci zmysty.

Akt IT - We wnetrzu wzgdrza dwaj bracia - trolle Diderik i Viderik - asy-
stuja Hildzie. Muri o$wiadcza, Ze tego wieczoru odbeda sie zaslubiny Hil-
dy z Diderikiem. Viderik jest nieszczeéliwy, a Hilda go pociesza i odrzuca
klejnoty ofiarowane jej przez Diderika. Hilda we $nie widzi wnetrze dworu.
Przy kolysce, nad ktdra wisi krzyz i trzymajg straz aniolowie, drzemie nia-
nia. Przez okno wchodzg dwa trolle, podmieniaja $piace w kotysce dziecko
na rude dziecko trolli i kradng ztoty puchar. Hilda uswiadamia sobie, iz to
ona jest tym podmienionym dzieckiem, takze kielich, ktérym wabita Ove,
jest tym ze snu. Nie rozumie tylko symboliki krzyza. Kiedy krzyzuje ze soba
dwa patyczki, Muri wpada we wéciekto$¢. Rozpoczyna si¢ wesele Hildy i Di-
derika. Hilda tanczy dla gosci, ktérzy zasypiaja upojeni winem przez Videri-
ka. Viderik z Hildg uciekaja z lesnego wzgdrza.

Akt IIT - Swiete Zrodlo na rozstajnych drogach za wsig. Przy nim chorzy
odzyskuja zdrowie, a zmeczeni pracg wiesniacy - sily. Viderik przygrywa
Hildzie do tanica ku uciesze zgromadzonych. Gdy nadciaga nadal pozbawio-
ny rozumu Ove, Hilda daje mu si¢ napi¢ $wigtej wody ze zlotego pucharu.
Mtodzieniec zostaje uzdrowiony, rozpoznaje Hilde, dziekuje jej za ocalenie
i wyznaje milo$¢. Scena druga rozgrywa si¢ we dworze, w ktérym Birthe
zngca si¢ nad pokojéwkami. Gdy po dzikim tancu przed lustrem wyczerpa-
na pada na ziemie, wchodzi Hilda z pucharem i wszyscy rozpoznaja w niej
prawdziwa dziedziczke. Muri wraz z Diderikiem opuszczajg las. Oddaja
Birthe Mr Mogensowi za zone i dorzucaja worek zlota jako posag. W dzien
letniego przesilenia Hilda i Ove $wietuja swoje zaslubiny.

Za: Home page - Ballets, [on-line:] http://www.bournonville.com/bournon
ville41.html - 18 X 2008.
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W Elverhoj Bog, trzymajacy w swych rekach ludzkie losy, ratuje
mlodzienca, sprawiajac, ze budzi si¢ on ze swego snu przy wzgdrzu
elféw i traktuje wszystko, co go spotkalo w lesie, jako sen. Poste-
pujac za owa legenda, balet Opowies¢ ludowa podejmuje archety-
palny problem przejscia z jednej fazy zycia w druga. Tu odbywa
sie to w kontekscie wesela, ktorego zawarcie zmusza miodych lu-
dzi - i kobiete, i mezczyzne — do podjecia ryzyka w pokonywa-
niu trudnosci i odkrywaniu nieznanego. Akcja baletu rozgrywa
sie w Jutlandii w okresie historycznym, w ktérym pod panowa-
niem kroéla Christiana II doszto do gwaltownych przesladowan
heretykow. Bournonville podkresla ten motyw w swoim balecie,
wskazujac na uzdrawiajaca moc religii chrzescijanskiej. Religia ta
nie tylko wyznacza wlasciwy porzadek spoteczny (Hilda powraca
na swoje miejsce w $wiecie), ale i pomaga uzdrowi¢ chorg dusze,
a takze zaprowadzi¢ harmonijny tad w Zyciu calej spolecznosci.
Zgodnie z romantycznym $wiatopogladem odwolanie si¢ do hi-
storii Danii zaklada istnienie i dzialanie w tamtych czasach takiego
zespolu wartosci i norm, ktory jest dla czlowieka wspoélczesnego
Bournonvilleowi kierunkowskazem prawidlowego postepowania
i rozwoju.

Wisrdd licznych symboli przenikajacych ten balet pojawia sie
kilka juz omoéwionych przy okazji baletéw Sylfida i Napoli. Zgod-
nie z archetypem pozostajacy poza domem dojrzewajacy cztowiek
zostaje poddany probie. Jego pobyt wsrod przyrody, w srodowisku
naturalnym, jest doswiadczeniem zaréwno niebezpiecznym, jak
i tajemniczym, a postepowanie mlodzienica stanowi probierz istot-
nej wartosciowosci cztowieka. W obliczu sil natury opadajg wszel-
kie maski spoleczne, takie jak pochodzenie, majatek, piastowane
stanowisko. Kazdy zostaje sam na sam z pierwotng silg wszech-
$wiata i musi jej przeciwstawi¢ swoje osiagniecia wewnetrzne, czyli
odwagg, sile charakteru i dobro¢ serca. Spotkanie z przyroda i z sa-
mym sobg odbywa sie juz po zapadnigciu ciemnosci.

Ciemno$¢, czyli stan pomiedzy swiatlem a mrocznoscia, jest
utozsamiany z materig, macierzynstwem i zalgzkowoscia poprze-
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dzajaca akt réznicowania na konkretne istnosci. Jest to stan nieroz-
winietych jeszcze potencji taczacych si¢ z postepem duchowym.
Zmierzch jako metafora uplywajacego czasu i wyczerpania si¢
mozliwosci twdrczych stanowi najlepszy moment dla wewnetrz-
nego skupienia. Motyw ten, szczeg6lnie popularny w romanty-
zmie, ma podkresla¢ fadunek emocjonalny dzieta sztuki i symbo-
lizowac silne uczucia i emocje (na przykiad tesknote)®. Pozostajac
w ciemnosci, Ove - paradoksalnie — widzi (czy raczej odczuwa)
wyrazniej swoje pragnienia, dgzenia i mozliwo$ci. Mlodzieniec $ni
o idealnej kobiecie.

Hilda - dziewczyna-elf ze wzgdrza - to przeciwienstwo Bir-
the. Jej odmiennos¢ zaznaczona jest dla widza kostiumem, uroda,
a takze specyfika ruchu tanecznego i pantomimy, ktére wskazuja
na inny sposdb zachowania sie, a co za tym idzie - na odmien-
no$¢ jej osobowosci. Birthe, dziecko trolli, jest przedstawiona jako
osoba z tendencjg do odrzucania uznanych norm spotecznych
i moralnych. Jest egoistycznie skoncentrowana na swoich pragnie-
niach i w swym postepowaniu nie liczy si¢ z uczuciami innych czy
spolecznie przyjetym kodeksem aksjologicznym. Hilda jest osoba
zyczliwg i szanujaca innych (wida¢ to, miedzy innymi, w jej sto-
sunku do mlodszego z trolli, Viderika). Mimo ze zostala wycho-
wana wsrod trolli, pod ziemia, zachowala swoja cztowieczg nature.
Fakt jej wylonienia si¢ ze wzgoérza i niesienie przez nig pucharu
maja glebokie znaczenie symboliczne. Konotacja lasu i jaskini zo-
stala juz omowiona wczesniej, jednak pojawia sie tu jeszcze mocne
zaakcentowanie kolejnego watku.

Wzgodrze (w chwili otwarcia ukazujace podziemna grote, sie-
dzibe trolli, czyli stworzen nie-ludzkich) jest miejscem skrywaja-
cym Hilde. Dziewczyna ucieka stamtad, aby rozpoczaé nowe zycie.
Jest tu zawarta chrzescijaniska symbolika zmartwychwstania i od-
rodzenia, dodatkowo wzmocniona obecnoscig kielicha jako odpo-
wiednika Swietego Graala. Motyw groty jako miejsca odosobnie-

» M. Battistini, Symbole i alegorie, ttum. K. Dyjas, Warszawa 2002, s. 66.
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nia jest bardzo stary. Juz Grzegorz z Tours (538-594 n.e.) pisze
o siedmiu chrzescijanskich mlodziencach z Efezu, ktorzy ucieka-
jac przed przesladowaniami cesarza Decjusza, usneli w grocie, aby
zbudzi¢ si¢ dopiero w czasach panowania Teodozjusza II*. Celem
snu byto uchronienie wiary i serc mtodych ludzi przed skazeniem
sprawami doczesnego $wiata.

Wychodzac z groty na rozkaz Muri (personifikujacej nega-
tywny aspekt sit natury), Hilda wabi Ove napojem z pucharu, po
wypiciu ktérego miodzieniec ma by¢ wciagniety pod ziemie. Gdy
podstep spefza na niczym, Muri wzywa elfy, ktore swym ksiezyco-
wym tancem doprowadzaja Ove do utraty zmystéw. Ten motyw
zaczarowania, przemiany, opetania przez zle moce stanowi odnie-
sienie do wplywow nieswiadomosci na ludzkie postepowanie. Pu-
char spelnia swa wlasciwa, pozytywna role dopiero, gdy zostanie
napelniony $wietg wodg ze Zrédla na rozstajnych drogach. Kiedy
Ove napije sie z niego, zostanie w cudowny sposéb uzdrowiony.
Ten kielich to Swiety Graal, czyli symbol wspélnie tworzonej prze-
strzeni sacrum. Hilda i Ove, jako mlodzi przeznaczeni sobie na
malzonkoéw, spelniajg nim liturgie dnia codziennego, rozumiane-
go jako proces wspolnego duchowego rozwoju?.

Swiety Graal, jako czara napelniona krwig Chrystusa, to ciag-
fa obecno$¢ Syna Bozego w $wiecie, Jego dzielenie si¢ soba ze
wszystkimi, ktérzy tego zapragng. Wedle Bournonvillea rzecza
malzonkoéw jest wzajemna ochrona przed niebezpieczenstwami.
Ona, wreczajac mu kielich, uzdrawia jego dusze, on ja broni przed
atakami ze strony §wiata zewnetrznego®.

Ceremonia zaslubin (na przyklad na Dalekim Wschodzie)
czesto jest uswietniana piciem z jednego pucharu mlodych mat-

% Taka samg opowie$¢ przytacza Koran w surze XVIII. Istnieje tez wspotcze-

sny dramat Taufika al-Hakima pod tytulem Ludzie z groty (Ahl al- kahf).

7 J.Sl6sarska, W swietle symboli, £.6d7 1994, s. 31.

#  Sytuacja analogiczna, cho¢ aksjologicznie ambiwalentna, pojawia si¢ w le-
gendzie o dziejach Tristana i Izoldy.
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zonkoéw, co ma podkresla¢ odwolanie si¢ do dobra plynacego
z jednosci (unii). Puchar to takze symbol dobrobytu, obfitosci
i zwyciestwa powigzanych z symbolika kobiety jako matki zycia®.
Zrédlo tryskajace spod drzewa na rozdrozu (lub posrodku
ogrodu czy patio) ma sens metafizyczny i alchemiczny. To symbol
»centrum” i aktywnego poczatku®, a jego wody symbolizujg wital-
ne sity czlowieka i wszystkich substancji’'. C.G. Jung jest sktonny
widzie¢ w zrddle obraz animy jako zycia wewngtrznego i ducho-
wej esencji. Potrzeba zrédla tgczacego sie z ,kraing dziecinstwa”
staje sie naglaca, gdy nasze Zycie zostaje zahamowane i wysycha*.
Interpretacja taka jest odpowiednia do sytuacji, w ktérej znalazl sie
Ove. Jest zagubiony w otaczajacym go $wiecie (szalenstwo) i od-
ciety od swych korzeni (utrata pamigci). Podana przez Hilde woda
ze zrédla przywraca mu zdrowie i mozliwos¢ harmonijnego Zycia.
Na uwage zastuguje fakt, ze $wiete zrodto nie znajduje si¢ w obsza-
rze zamknietym (na przyklad w utozsamianym z jaznig ogrodzie),
lecz otwartym, co oznacza, ze uzdrowienie bedzie dziataniem po-
chodzacym z zewnatrz. W wyjsciu z kryzysu nie pomoga Ove jego
wlasne osiggniecia, lecz jego kontakty z ludZzmi i wszechswiatem
(utozsamianym tutaj ze $wiatem chrzescijanskim). Jak twierdzi
dunski artysta baletu Henning Kronstom, junkier Ove nie jest po-
stacig dramatycznie wyrazista. Rola ta jest raczej zblizona do partii
Hamleta, czyli melancholijnego dunskiego cztowieka, ktéry aby
by¢ szczedliwym, musi odebra¢ ku temu impuls z zewnatrz®.
Hilda jako zenskie dopelnienie Ove jest ludzkim dzieckiem
podmienionym przez trolle i wychowanym przez nie wewnatrz

¥ AP Chenel, AS. Simarro, Sfownik symboli, ttum. M. Boberska,
‘Warszawa 2008, s. 102.

30 Ibidem.

3 E.Cirlot, op. cit., s. 492.

2 C.G. Jung, Pshicologia e Alchimia, Rzym 1950, za: J.E. Cirlot, op. cit.,

s. 493.

A. Tomalonis, Hanning Kronstom - Portrait of a Danish Dancer, Florida

2002.
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wzgodrza. Wlasnie to, Ze jest ona istota ,podmieniong’, wskazuje,
iz lesna przygoda nigdy nie byla dla Ove tak niebezpieczna (mimo
chwilowego za¢mienia wladz umystowych) jak kontakty ze $wia-
tem nadprzyrodzonym dla Jamesa z Sylfidy. Na poczatku baletu
oboje - i Hilda, i Ove - znajdowali si¢ ,,nie na swoich miejscach”
Takze zadne z niech nie bylo w stanie zmieni¢ tej sytuacji, polega-
jac tylko i wylacznie na sobie. Pierwszym impulsem jest u oboj-
ga sen. Ove $ni o idealnej kobiecie, a Hilda o swoim prawdziwym
pochodzeniu. To jednak krzyz i kielich, dwa symbole chrzescijan-
stwa, sprawiaja, ze bohaterowie sg w stanie odnalez¢ siebie nawza-
jem i odpowiednie miejsce w $wiecie®.

Krzyz jako element znaczacy ma bardzo stary i wielokulturo-
wy rodowod. Obok kultury hebrajskiej pojawial si¢ tez u Asyryj-
czykéw, Grekow oraz w kulturze staroamerykanskiej. Jako symbol
chrzescijanski, a wczesniej rowniez biblijny (Ksiega Ezechiela 9,4
oznaczany X lub jako znak Ten - czyli T), dotyczy tajemnicy i wy-
pelnionego objawienia. Jako crux commissa jest symbolem Jezu-
sa wzywajacego Apostolow. Uswiecony krwig Chrystusa staje si¢
pozniej znakiem zbawienia. O$ pionowa reprezentuje zasad¢ Boga,
a 0§ pozioma na jej szczycie (T) zasade skoncentrowania i ukrzy-
zowania zasady ludzkiej, a przez to podniesienie jej do godnosci
przebywania z Bogiem?.

Z takim wlasnie symbolem mamy do czynienia w Opowiesci
ludowej. Przed zbawieniem okupionym cierpieniem i wyrzecze-
niem musza ustgpi¢ kaprysne sity natury, materialistyczny oglad
$wiata (obrazowany przez zlotg bizuterie wyrabiang przez trolla)
i wewnetrzne zagubienie jazni. We $nie Hildzie pojawia si¢ crux
immissa, czyli krzyz zlozony, w ktérym o$ pozioma przecina o$
pionowa nieco powyzej osi symetrii. Dzieki temu podkreslone
jest miejsce splotu ramion jako miejsce Ukrzyzowanego Serca.

* A. McClymont, His Most Complete Choreographic Work, [on-line:]
http://www.bournonville.com/bournonville41.html - 18 X 2008.
» J.Slésarska, op. cit,,s. 13.
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Oparcie w wierze chrzescijaniskiej przywraca harmonie, a mlodzi
ludzie tacza si¢ dozgonnym weztem malzenskim w noc sobétko-
wa. Prawie we wszystkich kulturach przesilenie zimowe lub - jak
tutaj — letnie bylo jednym z najwazniejszych punktow odniesienia
w kalendarzu. Noc sobdtkowa to zwycigstwo dnia nad noca, dobra
nad zlem, prawdy nad falszem. To idealny moment na przepro-
wadzenie ceremonii (rytualéw) obrazujacych przejscie z jednego
$wiata do drugiego. Wedle wielu wierzen (tradycja chinska, staro-
zytny Rzym) dzien ten jest momentem, w ktorym $wiaty material-
ny i ponadmaterialny (nie tylko duchowy, takze i mistyczny) moga
sie nawzajem przenikaé, czerpiac z siebie zapomniang madro$§¢
i utracong site*.

W omawianym balecie malzenstwo dwojga bohateréw, za-
warte w dzien letniego przesilenia, to takze akt zabezpieczenia
sie przed niepozadanymi wplywami pozaziemskich mocy (trolli).
Opuszczajace osade trolle tez moga wej$¢ w otwarty i bezposredni
kontakt ze $wiatem ziemskim. Oddajg Birthe za Zon¢ Mr Mogen-
sowi, dorzucajac w formie posagu (fapowki?) worek ztota. Sym-
bolika zlota w tym przypadku ma charakter pejoratywny. Ozna-
cza nadmierne przywigzanie do dobr doczesnych i przedktadanie
swiatowego blichtru, wladzy i dostojenistwa nad duchowy wymiar
czlowieczenstwa?. Tymczasowo$¢ wartosci bogactwa symbolizuje
tez zlota bizuteria wykuwana przez trolla Diderika. Hilda odma-
wia jej przyjecia, kierujac swg mysl i serce ku sprawom duchowym
(krzyz).

W balecie Opowies¢ ludowa pojawia si¢ jeszcze jeden przed-
miot o istotnym znaczeniu symbolicznym - lustro®. Przed lustrem
tanczy Birthe, aby wreszcie w paroksyzmie wécieklosci upas¢ na
ziemig. Lustro, atrybut kobiecy, jest symbolem prawdy i obiekty-

% AP Chenel, AS.Simarro, op. cit., s. 199.

37 Ibidem, s. 301.

¥ Zwierciadlo jest tez podstawowym emblematem jednoaktowego baletu
A. Bournonvillea La Ventana z 1856 r. (muz. H.C. Lumbye i W. Holm).
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wizmu, ktéry ukazuje takze i to, co ukryte. Siega ono poza po-
wierzchownos¢, pokazuje dusze czlowieka i przez to jest uznawane
za instrument madro$ci i samopoznania. Ambiwalencja konotacji
lustra obejmuje przestanie zaréwno dydaktyczne, jak i poznawcze.
Znaczenie negatywne tego symbolu ma swe Zrédto w micie o Nar-
cyzie i uosabia pyche, proznos¢ i nieczystos¢. Pozytywna symbolika
samopoznania, cnoty madrosci i inicjacji faczy si¢ z postacia po-
kutujacej Marii Magdaleny®. Etymologia sfowa ,,lustro” w réznych
jezykach oddaje w pelni jego zmiennos¢ interpretacyjna: facinski
termin speculum pokazuje aspekt poznawczy, w stowie francuskim
miroir pojawia si¢ za§ kontemplacyjny motyw podziwu®. Birthe
nie podoba sie to, co widzi w lustrze, stad jej wscieklo$¢. Zwiercia-
dlo odbija jej nature trolla, zte traktowanie stuzby, ki6tliwy charak-
ter i flirty w obecnosci narzeczonego. Obtudg s zewnetrzny obraz
wygodnej sypialni bogatej dziedziczki i jej eleganckie stroje*’.
August Bournonville w kazdym ze swoich baletéw opowiada
histori¢ bedacg przekazem waznych tresci. Pierwszoplanowa jest
zawsze intryga milosna, lecz ukazuje si¢ ja w aksjologicznej per-
spektywie spolecznej, historycznej, obyczajowej czy kulturowe;.
Bez wzgledu na to, czy libretto jest adaptacja (Sylfida), teatralng
postacia legendy (Opowies¢ ludowa), czy stanowi pomyst wlasny
choreografa (Napoli), intencja Bournonvillea bylo dostarczenie
widzowi impulsu i tematu do analitycznego myslenia. Nie chodzi-
fo mu przy tym o proste zestawienie charakterdw i sytuacji oscy-
lujacych pomiedzy dychotomia dobry - zly. Stosowana raczej byta
wnikliwa obserwacja dziatan i postaw ludzkich, ktore — ulokowane

% Zob. G.de la Tour, Pokutujgca Maria Magdalena, 1640.
© M. Battistini, op. cit., s. 198.

1 Idea zwierciadla przewija si¢ w sztuce bardzo czesto, poczawszy od mitu
Narcyza az do Portretu Doriana Graya O. Wildea. Takze w balecie motyw
ten mial swoje zastosowanie, m.in. w dzielach: Dziecko géralskie i lustro,
chor. V. Galeotti, 1802; Wdowa w lustrze, chor. B. Ravlov, 1934; czy

Etiudy, chor. H. Lander, 1948.
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na tle roznych sytuacji zyciowych - inspirowaly mozliwy tok wy-
padkoéw. Choreograf postugiwat sie przy tym kpina, ironia, dowci-
pem, ale tez i moralem, a takze patriotyzmem. Wszystkie te $rodki
artystyczne zamykatl w formie spektaklu ze szczesliwym zakoncze-
niem i pochwala tego, co bliskie dunskiej mentalnosci.

W kontynuacji do przedstawionych takze i inne dziela Bour-
nonvillea ukazuja swa wielowarstwowos¢ i s3 pomyslane jako
potencjalne zrddto refleksji. Widownia teatru Bournonville’a byta
na takie zabiegi przygotowana, gdyz nieobca jej byla symbolika
przedmiotoéw i sytuacji. Przywigzywano wtedy takze duza wage
do znajomosci korzeni historycznych oraz legend, czyli opowiesci
stanowigcych podstawy kultury materialnej danej spotecznosci.
Sztuka romantyczna stala si¢ dziedzing nie tylko kontemplacyjna,
ale i poznawczg, totez dawata impuls do czynnego rozwoju ducha
i umystu. Jako artysta Bournonville byl romantycznym realista.
Przedstawial §$wiaty materialny i nadnaturalny jako zawsze rzadza-
ce sie prawami, ktore — cho¢ odmienne dla kazdego z tych $wia-
tow — dziataly w sposob niezawodny i konsekwentny. Ten rodzaj
determinizmu wtasnie, a takze doktadnos¢ w opracowaniu kazde-
go z watkow, swiadczg o realistycznym podejsciu choreografa do
tematyki romantyczne;j.
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Racjonalnos¢ komunikacyjna Jirgena Habermasa

Slowa kluczowe: racjonalno$¢, dzialanie komunikacyjne, dzialanie celowo-
-racjonalne, dyskurs, roszczenia waznosciowe

Abstrakt: Teoria dziatania komunikacyjnego J. Habermasa to swoista decen-
tralizacja oraz detranscendentalizacja rozumu. W epoce postmetafizycznej
filozofia powinna, zdaniem Habermasa, skupi¢ si¢ na analizie i eksplikacji wa-
runkéw racjonalnosci. W Habermasowskiej wizji racjonalnosci to nie samo
posiadanie poznania jest najwazniejsze, ale droga do niego i pozniejsze wy-
korzystanie go. Stad ogromnie istotna rola trzech typéw roszczen waznoscio-
wych (co do prawdy, co do stusznoéci i co do szczerosci). Z punktu widzenia
Habermasowskiej filozofii porozumienia badanie racjonalnosci polega na ana-
lizowaniu interakcji, bedacych jej nosnikami, ktére moga mie¢ charakter mo-
wienia badz dzialania. Proces budowania obiektywizmu odbywa si¢ na drodze
intersubiektywnej wymiany osaddw, wpisujac si¢ w wizje racjonalnosci jako
intersubiektywnej wladzy sadzenia. Dzialanie komunikacyjne opiera si¢ na
pluralizmie, lecz ostatecznie dazy zawsze do osiggnigcia konsensusu. Istnieje
wiele punktéw widzenia, lecz tylko jeden dyskurs, zabsolutyzowany pod po-
stacig idealnej sytuacji komunikacyjnej. Jednak dokonana przez Habermasa
zmiana paradygmatu z monologicznego na dialogiczny wydaje si¢ takze przy-
nosi¢ pewne problemy dla rozumienia racjonalnosci.
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Reason dismembered.
Communicative rationality of Jiirgen Habermas

Keywords: rationality, communicative action, purposive rational action,
discourse, validity claims

Abstract: Theory of communicative action by J. Habermas is a kind of
decentralisation and also detranscendentalisation of reason. According
to Habermas, in the postmetaphysical era philosophy should focus on
the analysis and explication of rationality terms. In Habermas’s vision of
rationality it is not the possession of knowledge which is the most important
but rather reaching and utilizing it. Thus the huge role of three types of validity
claims (regarding empirical truth, moral rightness and personal sincerity).
From the perspective of Habermass philosophy of consensus, analysing
rationality means analysing the interactions which serve as its medium and
can have the character of speech or action. The process of creating objectivity
consists of intersubjective exchange of judgements which is a part and parcel of
understanding rationality as intersubjective judgement. Communicative action
is based on pluralism but eventually it always aims to reach consensus. There
are many points of view, but there is only one discourse, viewed absolutely as
ideal speech situation. However, the change of paradigm from monologue to
dialogue seems to have caused certain problems as regards the understanding
of rationality.

Filozofia — teoria racjonalnosci

Rozwazania nad koncepcja racjonalnoéci w filozofii Habermasa
wydaja si¢ kluczowe dla zrozumienia gltoszonego przez mysliciela
$wiatopogladu komunikacyjnego. Sam Habermas swoje opus ma-
gnum, czyli Teorig dziatania komunikacyjnego, zaczyna od stwier-
dzenia, ze wtasnie pojecie racjonalnosci musi by¢ podstawowym
dla kazdej powaznej teorii spoleczenstwa'. Ale nie tylko filozofia
spoteczna winna, zdaniem Habermasa, obudowywaé swymi kon-
strukcjami ide¢ rozumu. Habermas, do$¢ nieoryginalnie, badanie

' J. Habermas, Teoria dzialania komunikacyjnego, t. 1, tum. A.M. Ka-
niowski, Warszawa 1999, s. 10.
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rozumu uwaza za tradycyjna, i co wigcej, jedyna domene filozofii
jako takiej. Oczywiscie na tym truizmie nie poprzestaje, zwlaszcza
iz jest $wiadom, ze rozum to pojecie-ocean, w ktérym pomiescié
moga si¢ przerdzne teorie. Autor teorii dziatania komunikacyjne-
go analizom idei rozumu wytycza okrezng droge: Logos najpierw
musi stac sie ,,cialem’, czyli uwidoczni¢ sie¢ w ludzkich aktywno-
$ciach, ktore Habermas z charakterystyczng dla siebie skrupulat-
noscig dzieli na trzy zasadnicze plaszczyzny: poznania, méwienia
oraz dzialania. Dopiero ten uciele$niony rozum podlega filozo-
ficznemu urefleksyjnieniu. Mozna tu méwic¢ o swoistym wtoérnym
uabstrakcyjnieniu idei rozumu, ktéra po wychwyceniu z plaszczy-
zny fenomenalnej zostaje przetransformowana w przedmiot do-
ciekan filozoficznych.

Zreszty filozofia wspolczesna nie ma juz przed soba, zdaniem
Habermasa, innego zadania, jak tylko badanie rozumu - badanie
racjonalnosci. Na szczedcie, czy tez na nieszczescie, tylko to zosta-
to filozoficznemu mysleniu z dawnych wysitkow, ktoére zmierzaty
do calo$ciowej wykladni istniejacego $wiata. Te che¢ wytluma-
czenia ,,0d podszewki” tkanki spoteczenstwa, mechanizméw hi-
storii, prawidet przyrody Habermas uwaza za nastawienie o cha-
rakterze totalizujacym, ktdre zapewnialo jednak filozofii status
samowystarczalno$ci?.

Filozofia doby postmetafizycznej® juz dawno temu ugiela si¢
przed naukami szczegétowymi, sama uznajac ich porazajacy roz-
woj i z pokorag opuszczajac swa niegdysiejsza uprzywilejowana
pozycje. Tak jak zmienily si¢ czasy, tak zmieni¢ sie¢ musi przed-
miot filozofowania. ,Wraz z ta $wiadomoscig myslenie filozoficz-

> Ibidem,s. 18.

Cho¢, jak wynika z niektorych wypowiedzi Habermasa, epoka postmetafi-
zyczna jest zarazem dziwnym zrzadzeniem losu, epoka postsekularng; por.
przemdwienie Habermasa wygloszone 14 pazdziernika 2001 r. w kosciele
$w. Pawla we Frankfurcie z okazji otrzymania Nagrody Pokojowej Niemiec-
kich Ksiegarzy; przedruk w: ,Znak” 2002, t. 54, nr 9, s. 8-21.
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ne wycofuje sie samokrytycznie poza siebie; pytajac, czego dzigki
kompetencjom refleksyjnym moze dokonaé¢ w ramach konwencji
naukowych [...]™. Jedyna kompetencja, jaka Habermas pozostawia
filozofii, jest dbanie o ,,przejrzysto$¢ podstawowych pojec”, ponie-
waz stanowig one ,$rodek rekonstrukcyjnego przyswajania roze-
znan naukowych™. Habermas, odczarowujac w pewnym sensie
tilozofie, przyznaje jej jednak ceche wielojezycznosci. Pluralizm
dyskurséw filozoficznych pozwala wspiaé sie¢ na poziom meta-
teoretyczny, by tam ,,odkrywac zaskakujace koherencje™. Ale funk-
cje rekonstrukeyjng filozofia dzieli z inng wazng nauka spoteczna,
tak bliska Habermasowi - socjologia. Zatem — Wozu noch Philo-
sophie? - jak zatytulowal sam Habermas jeden ze swych tekstow’.
Otoéz zdaniem autora Faktycznosci i obowigzywania gléwne
zainteresowanie wspolczesnej filozofii skupia si¢ na analizie wa-
runkéw formalnych, ktére sa konieczne do realizowania wymie-
nionych wczedniej: poznania, méwienia i dzialania. Tym samym
tilozofia przeksztalca si¢ z wolna w teori¢ racjonalnosci. Dla ery
nowoczesnosci, w ktorej, jak zauwaza Habermas, ,,zniszczeniu ule-
gly ostatnie resztki esencjalistycznego zaufania do rozumu”, moze
to stanowi¢ pewne wyzwanie, ale nie ma innego wyjscia, jak tylko
zda¢ si¢ na rozum proceduralny, ,,a to znaczy réwniez procesujacy
sie z samym sobg™®. Filozofia wystepujgca w roli teorii racjonalno-
$ci musi pamietac, ze nauki empiryczne nie zostaja za nig w tyle,
ale koncentrujg swe wysitki na badaniu zmaterializowanych wy-
cinkéw racjonalnosci i wycigganiu z tego wnioskow, ktdre stuza
ich wlasnemu dalszemu rozwojowi. Mozna wigc istotnie mowic¢

*  Ibidem.

Id e m, Faktycznos¢ i obowigzywanie. Teoria dyskursu wobec zagadnier pra-
wa i demokratycznego paristwa prawnego, thum. A. Romaniuk, R. Mar-
szatek, Warszawa 2005, s. 9.

¢ Ibidem.

7 Por. id em, Philosophisch-politische Profile, Frankfurt/Main 1981.

8 Idem, Faktycznosc...,s. 11.
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0 »osobliwym przenikaniu sie formalnych eksplikacji warunkow
racjonalnosci oraz empirycznych analiz ucielesnien i historyczne-
go rozwoju struktur racjonalnosci’, jak trafnie opisuje te prawidlo-
wos$¢ Habermas®. I kontynuujgc wywdd, stwierdza:

Teorie odnoszace si¢ do nowoczesnych nauk do$wiadczalnych -
czy to lokujace sie w nurcie empiryzmu logicznego, krytycznego
racjonalizmu czy tez metodycznego konstruktywizmu - wysuwa-
ja normatywne, a zarazem uniwersalistyczne roszczenie, ktoremu
nie moga juz sprosta¢ fundamentalistyczne zalozenia typu onto-
logicznego badz transcendentalno-filozoficznego™.

Transsubiektywne roszczenia waznosciowe

W powyzszym cytacie pada jedno z kluczowych dla filozofii Ha-
bermasa, niemal natychmiast rozpoznawalnych poje¢: ,roszcze-
nie”. Chodzi naturalnie o roszczenie wazno$ciowe (czy tez co do
waznosci). Opracowana przez Habermasa bardzo drobiazgowo
koncepcja roszczen i ich funkgeji stanowi podstawe teorii dziatania
komunikacyjnego. Jak wiadomo, Habermas dzieli rzeczywisto$¢
na trzy obszary: zewnetrzny $wiat przedmiotow, wewnetrzny $wiat
wlasnego do$wiadczenia jednostki oraz zwigzany z zyciem spo-
fecznym $wiat uznawanych powszechnie norm. Roszczenia waz-
nos$ciowe uwidaczniajg sie podczas wypowiedzi, ktére z samej swej
istoty muszg zawsze odnosic si¢ do jednej z trzech wymienionych
dziedzin realnosci. W zaleznosci od tego, ktory z ,,podswiatéw”
$wiata rzeczywistego dotykany jest wypowiedzig aktora, wazno$¢
zawartg w roszczeniu nalezy swoiscie pojmowac.

° Idem, Teoria...,s. 19.

10 Ibidem.
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W przypadku zewnetrznego $wiata przedmiotéw roszczenie
waznosciowe przybierze zatem postac roszczenia co do prawdy.
W przypadku wewnetrznego $wiata podmiotowego zmieni si¢
w roszczenie co do szczerosci. W przypadku zas spolecznego swia-
ta wspolnych norm bedzie miato forme roszczenia co do stusz-
nosci. Dlatego wypowiedzi na temat §wiata przedmiotéw moga
okaza¢ si¢ prawdziwe lub falszywe, na temat $wiata osobistego
doswiadczenia - autentyczne lub nieautentyczne, a na temat Swia-
ta wspolnych norm - stuszne lub niestuszne. Wszystko zalezy od
tego, czy wysuwane roszczenie zostanie zaspokojone. Tym samym
koncepcja Habermasa przyznaje wypowiedziom uczestnikow in-
terakcji komunikacyjnej wysoki status: oto bowiem bez odnosze-
nia si¢ za pomocg wypowiedzi do rozparcelowanego na trzy czesci
$wiata nie wydaje si¢ mozliwe wydawanie osadow, a wigc posze-
rzanie zakresu poznania.

W Habermasowskiej wizji racjonalnosci to nie samo posiada-
nie poznania jest najwazniejsze, ale droga do niego i jego pdzniej-
sze wykorzystanie. (Racjonalnos$¢ polega wiec na swoistym zarza-
dzaniu wiedzg). Po raz kolejny i bardzo wyraznie uwidacznia si¢
tu dynamicznos¢ $wiatopogladu komunikacyjnego, ktéry oparty
jest na dyskursie i, podobnie jak dyskurs, musi mie¢ charakter
procesualny. Habermas przekonuje, ze ,,racjonalno$¢ mniej ma do
czynienia z uzyskanym poznaniem (Haben von Erkentniss) anizeli
z tym, jak podmioty zdolne do méwienia i dzialania wiedze uzysku-
jg i sig nig postugujg™'. Poswigcajac nalezng uwage podkresleniu
uczynionemu przez samego filozofa, warto byloby potozy¢ pewien
(moze lzejszy) nacisk takze na inne wyrazy tego cytatu, a mianowi-
cie: podmioty zdolne do mowienia i dziatania. Z punktu widzenia
Habermasowskiej filozofii porozumienia badanie ucielesnionej
racjonalnosci polega na analizowaniu interakcji, bedacych jej nos-
nikami, ktére moga mie¢ charakter méwienia badz dziatania (co

U Ibidem, s. 29.
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czesto, cho¢ nie zawsze, oznacza to samo). Ta racjonalnos¢ pod-
miotow, a $cislej moéwigc, racjonalnos¢ ich czyndéw i wypowiedzi,
trafnie okreslona jako racjonalnos¢ ekspresji, moze by¢ sprawdza-
na tak, jak sprawdzane sg teorie naukowe. Wprawdzie Habermas
nie moéwi tu o metodzie falsyfikacji, ale jednak siega do pojecia
fallibilizmu, w ktérym Whewell i Peirce antycypowali przeciez hi-
potetyczno-refutacyjng metode Poppera. Ekspresja racjonalna ma
by¢ zatem ekspresjg fallibilnej wiedzy, a jako taka powinna spetni¢
dwa kryteria: poddawalnosci krytyce i uzasadnialnosci'.

W toku tego sprawdzania méwigce i dzialajace podmioty stara-
ja sie o wypracowanie przekonan obiektywnych. Droga do obiek-
tywnos$ci musi wigc prowadzi¢ przez transsubiektywno$¢, ponie-
waz tylko proces ciaglej wymiany przez aktoréw ich przekonan
subiektywnych, a nastgpnie budowanie transsubiektywnych rosz-
czen co do waznosci (np. z uwagi na prawde, ale tez z uwagi na
efektywnos¢) pozwala wspolnocie komunikacyjnej sformutowac
o0sad obiektywny.

Dwoiste perspektywy

Do swiatopogladu komunikacyjnego przynalezy zatem takze ko-
munikacyjne pojmowanie racjonalnosci (bo w istocie taka jest
racjonalnos¢ ekspresji). Zawierajaca si¢ w ekstensji dziatania ko-
munikacyjnego racjonalnos¢ ta istnieje jedynie w $wiecie Zycia.
Pamietajac o najwazniejszej chyba dychotomii w filozofii Haber-
masa, mozna w takim razie zapyta¢, czy swoj typ racjonalnosci ma
réwniez system i zwigzane z nim dzialanie celowo-racjonalne? Py-
tanie ma oczywiscie charakter retoryczny; jak mozna sie spodzie-
wa¢, Habermas wyroéznia jeszcze inng racjonalno$¢, ktéra nazywa
racjonalnoscig kognitywno-instrumentalng i ktorej przypisuje za-

12 Ibidem, s. 31.
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danie poznawania otoczenia i adaptowania si¢ do jego warunkow.
Racjonalno$¢ kognitywno-instrumentalna ma jednak duzo wez-
szy zakres niz racjonalno$¢ komunikacyjna. Tylko bowiem idea
rozumu komunikacyjnego stanowi, zdaniem Habermasa, nawig-
zanie do ,niegdysiejszych wyobrazen Logosu”. W Vorlesungen zu
einer sprachtheoretischen Grundlegung der Soziologie Habermas
podkresla, ze akty mowy nieodmiennie podlegaja imperatywom
pewnej ,mocy’, ktorg nalezy okresli¢ jako rozum. Réwniez w Teo-
rii dziatania komunikacyjnego filozof powtarza, ze mowa niesie
w sobie doswiadczenie ,,mocy’, ale jedynie wtedy, gdy jest mowg
zmierzajacg do uzyskania konsensusu, mowg jednoczaca, a nie
rozdzielajaca.

Dwoisty charakter Habermasowskiej racjonalno$ci wigze si¢
z dwoisto$cig dziatania ludzkiego oraz dwoistym $wiatopogladem.
W tym ostatnim przypadku nie chodzi tylko o opowiedzenie si¢ za
$wiatopogladem nie-komunikacyjnym (jak np. zrobila to pierwsza
generacja Szkoly Frankfurckiej) albo za $wiatopogladem komuni-
kacyjnym (jak zrobil to Habermas uosabiajacy generacje druga).
Teoria dziatania komunikacyjnego podsuwa nam rowniez dwie
inne perspektywy spogladania na §wiat i procesy w nim zachodza-
ce, a mianowicie perspektywe realisty i perspektywe fenomeno-
loga. Realista zawsze zaktada istnienie $wiata obiektywnego. Ra-
cjonalno$¢ realisty polega na ingerowaniu w 6w obiektywny $wiat
istniejgcych stanow rzeczy i regularnym sprawdzaniu rezultatéw
ingerencji (sukces — brak sukcesu). Natomiast dla fenomenologa
kwestig prymarng nie jest zalozenie istnienia $§wiata obiektywne-
go, ale zadanie pytania o istnienie wspdlnoty komunikacyjnej. To
dla niej ma istnie¢ $wiat obiektywny — obiektywny, czyli uznawa-
ny przez wszystkich uczestnikoéw komunikujgcej si¢ zbiorowosci
za ,jeden i ten sam $wiat’, co ustalone zostaje wlasnie podczas
praktyki komunikacyjnej. Ponownie mamy zatem do czynienia
z procesem budowania obiektywizmu na drodze intersubiektyw-
nej wymiany osagdéw. Habermas czyni jednak przytomne zastrze-
zenie, ze cho¢ perspektywa fenomenologa nie zaklada istnienia
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$wiata obiektywnego, musi jednak zaktada¢ abstrakcyjna koncep-
cj¢ $wiata, ktora ,,stanowi konieczny warunek porozumiewania si¢
podmiotéw dziatajacych komunikacyjnie co do tego, co wystepuje
w $wiecie, badz co do tego, co powinno zosta¢ w nim zdzialane™"’.
Wspdlne przekonania, wypracowane w drodze dyskursu i umoty-
wowane rozumowo, stanowia dowdd na jedno$¢ $wiata obiektyw-
nego, wspolnego uczestnikom interakcji.

Habermas przedstawia porozumienie jako stan, do ktdrego
aktorzy zmierzaja, ktdry urzeczywistnia si¢ stopniowo w wyniku
procesu osiggania ,,zgodnosci miedzy podmiotami zdolnymi do
moéwienia i dziatania™*. Akceptacja tresci wypowiedzi za kazdym
razem musi by¢ racjonalnie umotywowana, a to wymaga od ak-
torow podjecia szeregu prob negocjacji i argumentowania. Kazdy
akt mowy niesie ze sobg pewng oferte, do ktérej podmiot uczest-
niczgcy w dziataniu komunikacyjnym winien si¢ ustosunkowac.
Oto aktor ma przed soba pewien przekaz zawierajacy roszczenie
co do waznosci, ktéry powinien poddac¢ krytyce — akceptujac go
lub odrzucajgc. Akty mowy zaposredniczajace dochodzenie do
porozumienia scalajg indywidualne dzialania podmiotéw w uktad
interakcyjny, ktdry stanowi istote dzialania komunikacyjnego.

Zdaniem Habermasa najbardziej charakterystyczng i najistot-
niejsza cecha ludzkiego jezyka jest wlasnie nakierowanie na do-
chodzenie do porozumienia. Z drugiej strony Habermas wydaje
sie patrze¢ na sprawe realistycznie i przyznaje, ze po pierwsze:
w codziennej praktyce komunikacyjnej aktorzy wypowiadajg sie
czgsto w sposob niewerbalny, a po drugie: nie wszedzie gdzie
mamy do czynienia z mowa, mamy do czynienia réwniez z dziala-
niem komunikacyjnym. Przewaga dzialania celowo-racjonalnego
jest to, ze moze rozgrywac si¢ w dwdch kontekstach: spotecznym
i nie-spoltecznym, w przeciwienstwie do dziatania komunikacyjne-
go przypisanego tylko i wylacznie tej ostatniej sferze.

3 Ibidem, s. 37.
4 Ibidem, s. 474.
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By¢ moze ten podwojony potencjal dziatania celowo-racjonal-
nego zwieksza jego szanse w skutecznym prowadzeniu ,na ustu-
gach systemu” kolonizacji $wiata Zycia. W kontekscie spolecznym
dzialanie celowo-racjonalne, przybierajac teraz forme dziatania
strategicznego, moze postugiwac si¢ jezykiem, ale nie majac na
celu osiggnigcia konsensusu. Jezyk zamiast srodkiem osiggania
zgody staje si¢ w tym przypadku srodkiem wywierania wpltywu
na inny podmiot, bez pozostawiania miejsca na ustosunkowanie
sie tegoz podmiotu do roszczen wazno$ciowych. Postugujace sie
w ten sposob dzialaniem strategicznym jednostki latwo ulegaja
pokusie manipulowania innymi, majgc na wzgledzie sukces jed-
nostkowy, a nie wspdlnotowy. W $wietle filozofii Habermasa jest
to ewidentne naduzycie jezyka, poniewaz pierwotne zastosowanie
jezyka polega na dochodzeniu do porozumienia, a pozostale typy
uzycia, chociaz istniejace i potrzebne, powinny znajdowac sie wo-
bec tego pierwotnego modusu w stosunku podporzadkowania.

Dla Habermasa - mimo wszystko wychowanego na ideach
Szkoty Frankfurckiej — dzialanie jest racjonalnym czynem zacho-
dzacym pomiedzy podmiotami, czynem biorgcym si¢ z mowy,
opartym na mowie, ale niebedacym tozsamym z mowg. Dzialanie
komunikacyjne ucielesnia si¢ dopiero w interakcjach taczacych
podmioty wspolnoty komunikacyjnej. Zarazem jest jednym z naj-
wazniejszych moduséw przejawiania sie racjonalnosci. W kon-
tekscie zaposredniczonych przez mowe imperatywow dazenia do
porozumienia, racjonalno$¢ komunikacyjna przeksztalca sie w ko-
nieczny system odniesienia, bez ktdrego ,,odwolywanie sie do cze-
gokolwiek nie moze by¢ ani trafne, ani chybione, a uczestnicy ko-
munikacji nie mogg si¢ nawzajem ani dobrze, ani zle zrozumiec¢™">.
Przeniknieta ideg rozumu praktyka komunikacyjna daje podmio-
tom mozliwos¢ orientacji w $wiecie Zycia'®. Co wigcej, jesli przy-

*  Idem, Dzialanie komunikacyjne i detranscendentalizacja rozumu, Warsza-
wa 2004, s. 10.
16 Por. id em, Teoria..., s. 37.
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ja¢, ze praktyka komunikacyjna polega na wymianie interpretacji
formulowanych przez poszczegdlnych aktordow, wowczas prakty-
ka komunikacyjna rysuje kontur §wiata zycia. Granice Lebenswelt
siegaja tylko - czy moze az - tak daleko jak ,,0g6t interpretacji™”.
Mieszkancy $wiata zycia sa jednoczesnie jego twércami.

Rozwdj spoteczenstwa zaklada nieustanny wzrost obu typow
racjonalnosci. Zaréwno racjonalno$¢ instrumentalno-kognityw-
na, jak i komunikacyjna stanowi naped ewolucji spoteczne;j.

Wyzszy stopien racjonalno$ci instrumentalno-kognitywnej daje
wiekszg niezalezno$¢ od ograniczen, jakie przygodne otoczenie
naklada na utwierdzenie wlasnej pozycji przez podmioty dziala-
jace celowo. Wiekszy stopien racjonalnosci komunikacyjnej po-
szerza w obrebie wspolnoty komunikacyjnej zakres swobody wol-
nego od przymusu koordynowania dzialan oraz konsensualnego
zazegnywania konfliktow zwigzanych z dziataniem [...]".

Problem stanowi jednak istota czy tez ,natura” racjonalnosci
instrumentalno-kognitywne;j.

Triady i dychotomie

Rudolf Siisske zauwaza, ze rozum instrumentalny w celu samo-
zachowania posuwa si¢ do dysponowania organizacja spoleczen-
stwa i wewnetrzng naturg jednostki, przez co wchodzi w role pa-
nowania — rozumianego po Adornowsku'. Istotnie, racjonalno$¢

7" Oczywiscie nie chodzi tu o zbidr wszystkich mozliwych interpretacji (to za-
nadto przypominaloby kierunek, z ktérym Habermas tak wytrwale polemi-
zuje), ale jedynie o interpretacje ustalone w wyniku dyskursu, co do ktérych
wszyscy aktorzy wyraza zgode, jako ze ,kazda niezgoda stanowi swoistego
rodzaju wyzwanie dla tego ukrytego tla, jakim jest Swiat zycia”. Ibidem, s. 38.

8 Ibidem, s. 41.

¥ R. Stisske, Zur Logik des theoretischen Diskurses: Wahrheit, [on-line:]
www.suesske.de/suesske_habermas_wahrheit.htm - 20 XI 2002.
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instrumentalno-kognitywna wydaje si¢ zawiera¢ w sobie pewna
drapiezno$¢, ktora najwyrazniej uwidacznia si¢ w ekspansyjnym
funkcjonowaniu imperatywéw systemowych. One to prébuja
strukturyzowa¢ dzialanie komunikacyjne wedle wlasnych regul,
co stanowi istote procesu kolonizacji §wiata Zycia przez system.
Habermas, zdaniem Siisskego, postuguje si¢ hastem ,krytyki” nie
tylko po to, aby zdiagnozowac te tendencje, ale przede wszystkim
by przyczynic sie do jej odwrdcenia.

Racjonalnos$¢ moze ulec patologizacji, gdy rozrost jednego jej
typu grozi sttumieniem typu drugiego. Jesli zamierza si¢ temu
przeciwdziala¢ za pomoca krytyki nalezacej, jak zobaczymy, do
interesu emancypacyjnego, to oczywiscie musi istniec jeszcze inny
typ racjonalnosci oprocz dwoch dotychczas wymienionych. Rze-
czywiscie, jak si¢ okazuje, rozum komunikacyjny ma podwdjna
strukture, mianowicie moze przejawia¢ si¢ jako rozum praktyczny
oraz jako rozum emancypacyjny. Po tréjpodziale rzeczywistosci
mamy wiec kolejng Habermasowskga triade. Jak stwierdza Siisske,
dla Habermasa systemy filozoficzne sg $wiatoobrazami /obrazami
$wiata (Weltbilder), ktére odzwierciedlaja wiedze spotecznosci,
zorientowane s3 na dzialanie i pelnig role kulturowych wzorcow
znaczeniowych (Deutungsmuster). ,Ich racjonalno$¢ mierzona
jest podstawowymi pojeciami, ktérymi jednostki dysponujg dla
objasniania swego $wiata (wylozenia jego znaczenia)”*. Jest za-
tem zrozumiale, dlaczego Habermas okresla ludzka spofecznos¢
poprzez trzy kategorie: pracy, jezyka i wladzy. Albo inaczej: opi-
sywane przez Habermasa spoleczenstwo to struktura oparta na
trzech rodzajach zjawisk: zjawisku pracy, zjawisku komunikacji

%0 Ibidem. Stisske uzywa tu terminu deuten, dla ktorego w dyskursie filozoficz-
nym wbrew pozorom nie od razu mozna znalez¢ naprawde dobry polski od-
powiednik, oddajacy cale bogactwo znaczeniowe tego czasownika (deuten —
etwas, dessen Sinn oder Zweck nicht sofort klar ist, erkliren oder erliuten)
[Langenscheidts Grofworterbuch, Langenscheidt KG, Belin und Miinchen,
1993].
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oraz zjawisku panowania (ktére z kolei samo rozwarstwia si¢ na
plaszczyzne ideologii i plaszczyzne polityki).

Poniewaz zycie spoleczenstwa mozna bada¢ ze wzgledu na te
trzy perspektywy, musza odpowiada¢ im trzy kategorie procesdéw
poznawczych. Habermas porzadkuje je nastepujaco: nauki empi-
ryczno-analityczne umozliwiajg poznanie przyrodniczo-matema-
tyczne. Nalezac do domeny dzialania celowo-racjonalnego, za-
mierzaja do technicznego opanowania $wiata przyrody, ale takze
$wiata zobiektywizowanych proceséw spotecznych. W ten sposob
czlowiek czyni zados¢ swemu interesowi technicznemu. Z intere-
sem praktycznym wigze si¢ poznanie hermeneutyczne, ktore reali-
zujg nauki filologiczne, historyczne i nauki o kulturze. Za posred-
nictwem dzialania komunikacyjnego utrwala si¢ i rozszerza w tych
obszarach sfera konsensusu. Nauki zwigzane z interesem praktycz-
nym doskonalg poszukiwanie zgody miedzy aktorami i podnosza
jako$¢ dyskursu poprzez dostarczanie jego uczestnikom spektrum
interpretacji. Wreszcie mamy interes emancypacyjny, realizowany
przez nauki krytyczne, do ktérych Habermas zalicza ekonomig
polityczna, krytyke ideologii, psychoanalize i ogélng teorie spote-
czenstwa. Stoja one na strazy komunikacji miedzyludzkiej, chro-
nigc ja przed patologiami, znoszac ograniczenia komunikacyjne
i zapewniajac jednostkom wolno$¢ od wewnetrznych i zewnetrz-
nych przymusoéw.

Christoph Tiircke zauwaza, ze istnienie ludzkich intereséw
skonstatowal juz Horkheimer, ale — w przeciwienstwie do swego
ucznia — nie umiescil ich w centrum swoich badan naukowych.
Natomiast Habermas ,,zaczal kopa¢ glebiej”, ,,poniewaz nie wy-
starczyto mu jedynie odniesienie intereséw do aktualnych, da-
nych ukladéw jednostek oraz spoleczenstwa™'. W wyniku swych
poszukiwan doszed! do gleboko zakorzenionych antropologicz-

2 C. Turcke, Habermas oder Wie kritische Theorie gesselschaftsfihig wurde,
[w:] Unkritische Theorie. Gegen Habermas, Hrsg. G. Bolte, Liineburg 1989,
s. 22.
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nie struktur ogdlnych, od ktérych zaczeta si¢ ewolucja spoteczna.
Tiircke stwierdza nastepnie, obficie cytujac samego Habermasa:

Te struktury Habermas nazywa interesami prowadzacymi do po-
znania [erkentnissleitende Interessen]. Opisuja one ‘logiczng prze-
strzen dzialania, w ktorym konkretne poznanie ma miejsce, nie sa
jednak ‘empirycznymi sklonnosciami lub nastawieniami’ ani tez
tymi formami, ktére wedlug Kanta my$lenie musi zawsze przybie-
ra, jedli chce w ogdle co$ pomyslec i poznac?.

Jednocze$nie Tiircke z pewnym zdziwieniem wskazuje, ze ludz-
kie interesy wedlug Habermasa nie wiaza si¢ ani z popedami, ani
z intelektem, chociaz przejawiaja si¢ podczas pracy i mowy, a wiec
w tych obszarach, gdzie zaréwno popedy, jak i intelekt dochodzg
do glosu®.

Najistotniejszym z punktu widzenia Habermasowskiego $wia-
topogladu komunikacyjnego jest interes emancypacyjny, ktory
stanowi gwarancje samorealizacji i samodefiniowania jednostki.
Dzigki interesowi emacypacyjnemu zjawisko panowania, bedace
jednym z modusow opisu rzeczywistosci spolecznej, nie prze-
ksztalca sie w zjawisko o-panowania, to jest zniewolenia. Jesli za-
tem, jak wida¢, interes emancypacyjny pelni funkcje kontrolng
dla pozostatych grup intereséw, implikuje to jego przynaleznos¢
do dziatania komunikacyjnego. Poniewaz sposréd dwdch rodza-
jow dzialania wyréznionych przez Habermasa tylko kommunikati-
ves Handeln jest gwarantem wolno$ci. Bez interesu emancypacyj-
nego jezykowi moze grozi¢ utrata autentycznosci, czyli osuniecie
sie z poziomu dialogu réwnouprawnionych podmiotéw na poziom
zapos$redniczonej jezykowo instrumentalizacji jednego podmio-
tu przez drugi. Stad wynika obligatoryjno$¢ dopelnienia rozumu
praktycznego przez rozum emancypacyjny. Dopiero jako dwoista
calo$¢ tworza one racjonalnos¢ komunikacyjna.

2 Ibidem.
2 Ibidem.
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Trudno oprze¢ sie wrazeniu, ze podwojna struktura rozumu
komunikacyjnego, w przeciwienstwie do monolitycznej bryty ro-
zumu instrumentalnego, jest konieczna takze z innego wzgledu.
Oto6z tworca swiatopogladu komunikacyjnego paradoksalnie usta-
wia wlasnie dzialanie komunikacyjne na niekorzystnej pozycji,
co wyplywa z przyjetej koncepcji samej natury owego dzialania.
Wszak dzialanie celowo-racjonalne moze z powodzeniem ,,pod-
szy¢ si¢” pod dzialanie komunikacyjne, natomiast dzialanie komu-
nikacyjne nie jest w stanie zawlaszczy¢ obszaréw przynaleznych
dzialaniu celowo-racjonalnemu. Rywalizacja miedzy $wiatem zy-
cia a systemem ma zawsze charakter jednostronnie uprzywilejo-
wany, gdyz to system poprzez wzrost swojej instrumentalnej ra-
cjonalnosci jest w stanie zagluszy¢ racjonalizacje dokonujaca si¢
w $wiecie zycia. Sukcesem $wiata Zycia moze by¢ w najlepszym
razie skuteczna obrona przed zakusami imperatywow systemo-
wych. Jednak racjonalno$¢ komunikacyjna nigdy nie posuwa sie
do ekspansji na teren systemu. Jesli rozum instrumentalny (czyli
teoretyczny) mialby jako swa przeciwwage jedynie rozum prak-
tyczny, wowczas rOwnowaga miedzy teorig a praktyka bylaby jesz-
cze bardziej niepewna, a przeciez mocnej rownowagi miedzy tymi
dwiema plaszczyznami poszukuje Habermas przynajmniej od
roku 1968,

W przeciwienstwie do tendencji postmodernistycznych swoiste
»rozproszenie” rozumu integralnego ma stuzy¢ - w zamysle Ha-
bermasa — wzmocnieniu podmiotu, a nie zepchnieciu go z silnej,
kartezjanskiej pozycji do poziomu istnienia transwersalnego, no-
madycznego, w istocie zdezorientowanego. Habermas w tym celu
unika postmodernistycznego zwielokrotniania senséw. Dzialanie
komunikacyjne opiera si¢ na pluralizmie, lecz ostatecznie dazy za-
wsze do osiagniecia konsensusu. Istnieje wiele punktéw widzenia,
lecz tylko jeden dyskurs, zabsolutyzowany pod postacia idealnej

*  Rok wydania Theorie und Praxis.
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sytuacji komunikacyjnej i tam obwarowany trzema zasadami: par-
tycypacji, symetrii i wolnosci dyskusji*. Nie trzeba zatem, wzo-
rem Lyotarda, troskac si¢ o ttumaczenia (a raczej ich niemozno$c).
Jednocze$nie podzial rozumu na odmiany wydobywa Habermasa
z pulapki, w jaka wpadlo pierwsze pokolenie Szkoty Frankfurckiej.

Wigkszos¢ komentatorow Habermasa przychyla si¢ do opinii,
ze zmiana paradygmatu z monologicznego na dialogiczny byta
niezwykle owocnym posunieciem.

Rezygnacja z koncepcji rozumu integralnego pozwolita Haberma-
sowi przezwyciezy¢ pewng niekonsekwencje zawarta w Dialektyce
Oswiecenia — wspolnym dziele Horkheimera i Adorno. Autorzy ci
demaskujg nastepstwa O$wiecenia i tyrani¢ Logosu, wychodzac
z zalozenia, ze rozum, ktdry przewodzil tej epoce, nie doprowa-
dzil do stanu wyzwolenia czlowieka. Jednakze totalna krytyka -
takze totalna krytyka rozumu - podminowuje, zdaniem Haber-
masa, grunt, z ktérego mozna by dziata¢, co prowadzi do sytuacji
bez wyjscia. [...] Wlasciwa droga to droga krytyki rozumu instru-
mentalnego, ktory kulminuje w dokonaniach technicznych, a na-
stepnie w przenoszeniu paradygmatu stosunkow panowania czlo-
wieka nad przyroda do obszaru zycia spotecznego. Krytyka ta jest
przeprowadzana z punktu widzenia rozumu realizujgcego interes
emancypacyjny cztowieka — rozumu estetycznego (emancypacyj-
nego)*.

Niezaleznos¢ a wsp6tzaleznosc

Pojawiajg si¢ jednak takze glosy bardziej krytycznie ustosunkowu-
jace si¢ do koncepcji racjonalnosci komunikacyjnej. Interpretacje

»  Por. RP.Badillo, The Emancipative Theory of Jurgen Habermas and Meta-
physics, Washington 1991.

J. Such, Filozofia nauki J. Habermasa. Koncepcja intereséw kierujgcych po-
znaniem, [w:] Poszukiwanie pewnosci i jego postmodernistyczna dyskwalifi-
kacja, red. id e m, Poznan 1992, s. 137.
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szczegolnie ciekawg proponuje Martin Seel”. Podejmujac analize
pojecia racjonalnosci u Habermasa, opiera sie oczywiscie na Teorii
dziatania komunikacyjnego®. Wedlug Seela teoria ta jest rowniez
(czy tez przede wszystkim) teorig réznorodnych form racjonalno-
$ci: teoretyczno-instrumentalnej, moralno-praktycznej i estetycz-
no-ekspresywne;j. Te trzy momenty racjonalnosci, stwierdza Seel,
mimo swego zréznicowania tworza calos¢ i tylko taka wlasnie
synteza roznicy z jednoscig ,odroznia rozum komunikacyjny od
jednowymiarowosci nie tylko racjonalnosci instrumentalnej””.
Jak podkresla Seel, w swoich analizach Habermas stara si¢ sprosta¢
podwdjnemu zadaniu. Po pierwsze musi okresli¢, na czym polega
samoistno$¢ racjonalnosci kolejno: teoretyczno-instrumentalnej,
moralno-praktycznej i estetyczno-ekspresywnej. Po drugie, musi
pokazac ich zwigzek w dziataniu zorientowanym na porozumienie.

U Habermasa mamy do czynienia z trzema réznymi perspekty-
wami tej samej racjonalnosci. Dzieki odrdznieniu od siebie trzech
aspektow jednej racjonalnosci, mozna dokonac takze rozréznienia
na pytania dotyczace prawdy, sprawiedliwoséci oraz upodoban es-
tetycznych, a wiec trzech plaszczyzn: nauki, moralnosci i sztuki®.
Zatem trzy perspektywy racjonalnosci s Habermasowi potrzebne
do zdefiniowania trzech réznych wymiaréw obowiazywania (Gel-
tungsdimensionen). Tym, co Habermas uwaza za racjonalne a za-
razem rozumne (verniinftig) jest, zdaniem Seela, ,wielowymiarowa
praktyka zorientowana wedlug obowigzywania™'. Taka praktyka

¥ M. Seel, Die zwei Bedeutungen ‘kommunikativer’ Rationalitit. Bemerkun-

gen zur Habermas’ Kritik der Pluralen Vernunft, [w:] Kommunikatives Han-
deln. Beitrige zu Jiirgen Habermas’ ,,Theorie des kommunikativen Handelns”,
Hrsg. A. Honneth, H. Joas, Frankfurt/Main 1988.

Cho¢ sigga takze do takich prac Habermasa jak: Vorstudien und Erginzun-
gen zur Theorie des kommunikativen Handelns czy MoralbewufSsein und
kommunikatives Handeln.

¥ M. Seel, op. cit., s. 53.

% Ibidem.

3t Ibidem, s. 66.
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zaklada umiejetno$¢ sadzenia, jaka forma uzasadnienia obowiazy-
wania jest w danym przypadku odpowiednia. Innymi stowy, dzigki
tej praktyce wiadomo, ,,kiedy wskazane jest krytyczne zdystanso-
wanie si¢ od dotychczas dominujacego sposobu orientacji (Orien-
tierungsweise) i porzucenie go’*.

Habermasowski rozum objawia sie zatem jako potencjal inter-
racjonalnej wladzy sadzenia, ktdry to potencjal moze jednak roz-
wing¢ si¢ produktywnie tylko w wyniku harmonijnego wspdétdzia-
tania** miedzy trzema wyrdznionymi aspektami racjonalno$ci*.
Wladza sadzenia polega na umiej¢tnosci zmieniania w razie po-
trzeby perspektywy racjonalnosci na bardziej odpowiednia w da-
nej sytuacji, czego oczywiscie nie nalezy myli¢, przestrzega Seel,
»Z umiejetnoéciag (rozsadnego) zastosowania uzasadnionej lub
dajacej si¢ uzasadni¢ wiedzy”?, takze wiedzy filozoficznej. Inter-
racjonalna wladza sadzenia pozwala aktualizowac wiedze, ale jest
to wiedza szczegdlnego rodzaju - ,wiedza o granicach wiedzy
i umiejetno$ci”™. To poznanie stanowi za$, zdaniem Seela, nie-
zbedny warunek racjonalnego porozumienia, a takze samopo-
rozumienia (rationale Verstindigung und Selbstverstindigung)®.
W ten sposob interracjonalna wladza sadzenia umozliwia uwol-
nienie si¢ od wszelkiego rodzaju falszywych ograniczen (i odgra-
niczen) poprzez przezwyciezanie dominacji jednego wzorca ra-
cjonalnosci, co jest procesem nieustannym, nieosiggajacym nigdy
pelnego zakonczenia®.

Wspomniang powyzej interakcje form czy tez momentéw racjo-
nalnosci, z ktorej to interakeji formuje si¢ potencjal interracjonalnej

2 Ibidem.

¥ Seel uzywa tu wrecz pojecia ,wspolgranie” (Zusammenspiel).
* M. Seel, op. cit., s. 54, 66.

% Ibidem, s. 67.

% Ibidem.

7 Ibidem.

®  Ibidem.
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wiadzy sadzenia, nalezy rozumie¢ w sensie metaforycznym. Nie zmie-
nia to jednak faktu, ze ta metaforycznie rozumiana interakcja form
racjonalnosci opiera sie na rozumianej w sposob jak najbardziej do-
stfowny intersubiektywnej praktyce. W zwigzku z tym, zauwaza Seel,
»konstytutywna perspektywicznos¢ rozumu nie da si¢ pomysle¢ bez
zalozenia wielo$ci podmiotdw, ktdre to podmioty sg zdane na koordy-
nowanie swoich dziatan za pomocg mowy”*.

Seel przyznaje, ze Habermasowskie ujecie racjonalnosci pod
wzgledem strukturalnym i normatywnym opiera si¢ na fakcie ko-
munikacyjnego i interaktywnego dziafania, jednakze wskazuje, iz to
wcale jeszcze nie znaczy, ze sama racjonalno$¢ jako taka moze by¢
rozumiana jako komunikacyjna - ,,chyba ze w przechodnim zna-
czeniu tego stowa™. Wyrdznione przez Habermasa formy racjonal-
nosci znajdujg si¢ pod wzgledem strukturalnym od poczatku w sta-
nie skoordynowania. Natomiast zadanie, jakie filozof stawia przed
racjonalnym dzialaniem, polega na doprowadzeniu do skoordyno-
wania racjonalnych orientacji. To nie komunikacja jako podstawo-
we pojecie stanowi szczegdlny i zasadniczy element racjonalnosci.
Jest dokladnie na odwrét - to pojecie racjonalnosci zostato tak sfor-
multowane, ze ,,akcentuje szczeg6lno$¢ racjonalnosci dziatania od-
noszacej sie do obowigzywania i kooperatywnej”*'. Racjonalnos¢
u Habermasa zostala ,,komunikacyjnie usytuowana’, ale czy ozna-
cza to, ze ona sama jako taka jest racjonalno$cig komunikacyjng?

Wedtug Seela, w Habermasie $cieraja sie ze sobg filozof i so-
cjolog - co nie zawsze prowadzi do pozytywnych efektow*. I tak

¥ Ibidem, s. 68.

4 Ibidem. Warto podkresli¢, ze w tym momencie swego wywodu Seel odwo-
tuje si¢ do pracy A. Zimmermanna Utopie-Rationalitit-Politik. Zu Kritik,
Rekonstruktion und Systematik einer emanzipatorischen Gesellschafttheorie
bei Marx und Habermas oraz pracy A. Wellmera Ethik und Dialog. Elemente
des moralischen Urteils bei Kant und in der Diskursethik.

M. Seel, op. cit., s. 69; ,,das Besondere der geltungsbezogen-kooperativen
Handlungsrationalitdt akzentuiert”.

Habermas powiedziatby zapewne, ze jego Ja socjologa wcale nie koliduje,
ale przeciwnie — harmonizuje z jego Ja filozofa, dajac efekt holistyczny oraz
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Habermas-filozof przejal po Weberze tez¢ o wspdlczesnej separa-
cji sfer wartosci (ktdre zinterpretowal jako sfery obowigzywania),
ale Habermas-filozof tak naprawde nie bardzo wierzy w realnos¢
tego podziatu®. Jakkolwiek wiec w Teorii dziatania komunikacyj-
nego Habermas stara si¢ usilnie pokaza¢ oddzielnos¢, osobnos¢
poszczegolnych aspektow racjonalnosci, to jednak wymaga od po-
miotéw, aby do trzech opisywanych przez aspekty racjonalnosci
wymiaréw obowigzywania odnosily si¢ symultanicznie. Jest to bo-
wiem warunek efektywnej wspélpracy miedzy podmiotami. Seel
stwierdza, Ze w takim razie migdzy trzema aspektami racjonalno-
$ci musi istnie¢ interrelacja. Wniosek dos¢ oczywisty, ale w $lad za
nim pojawia si¢ bardziej interesujace pytanie Seela. Mianowicie:
moze nalezaloby czyta¢ Teorig dziatania komunikacyjnego jakby
»0d tylu”, zwracajac uwage na ,wspolgranie” aspektow racjonal-
nosci?* Dla Seela opisywane w Teorii aspekty racjonalnosci nie sa
bynajmniej niezalezne od siebie — ale wrecz przeciwnie: ich ceche
konstytutywna stanowi wzajemna zaleznos$¢ (Inter-dependenz)®.
Oczywiscie Habermas chcial unikna¢ zaréwno ,totalizujacej uni-
fikacji’, jak i ,sztywnej separacji” stanowigcych ,,dwie komple-
mentarne wzgledem siebie ideologie nowoczesnosci skrepowane;j
dialektyka Oswiecenia™®. Seel nie wydaje sie jednak w pelni prze-
konany o powodzeniu tego zamiaru Habermasa.

Podzial racjonalnosci na aspekty dokonany przez Habermasa
wydaje si¢ by¢ problematyczny réwniez cytowanemu juz Chri-
stophowi Tiircke, przy czym jego krytyka wychodzi z nieco innej
perspektywy niz wywody Seela (i jest, zdaje si¢, mniej subtelna).
Tiircke przypomina, ze Habermas przedstawia prace (oraz odpo-

gwarantujac odpowiednie proporcje empirii i abstrakeji; por. J. Habermas,
Faktycznosé...

# M. Seel, op. cit., s. 54.

4 Ibidem, s. 69.

4 Ibidem, s. 54.

*  Ibidem.
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wiadajaca jej strukture dzialania celowo-racjonalnego) i mowe
(oraz odpowiadajaca jej strukture dzialania komunikacyjnego)
jako dwie zasadnicze sfery rzeczywistosci rzadzace sie¢ dwiema
réznymi logikami. Tymczasem, jak uwaza Tiircke, formy mysle-
nia pozostaja zawsze te same, niezaleznie od tego, czy cztowiek
aktualnie pracuje, czy tez rozmawia z innymi. Nie jest wiec tak,
ze myslenie ,,raz przybiera ksztalt logiki technicznej, a raz logiki
komunikacyjnej”.

Tiircke wysuwa takze inng watpliwos¢é: czy w dzialaniu komu-
nikacyjnym uczestnicy dyskursu rzeczywiscie, tak jak chce tego
Habermas, zawsze traktujg siebie nawzajem tylko i wyltacznie
w kategoriach celu? Czy nigdy nie przylacza si¢ do tego chocby
znikomy element traktowania drugiego jako $rodka do osiagniecia
celu? Zdaniem Tiirckego ,nawet najbardziej powierzchownej roz-
mowy nie da si¢ prowadzi¢ bez korzystania w jaki$ sposob z czasu,
uwagi i zdolno$ci innego - bez dysponowania innymi*. To za$
oznacza, Ze ,w samej istocie komunikacji tkwi juz fakt dyspono-
wania innymi”*. Dzialanie celowo-racjonalne i komunikacyjne
przeplataja si¢ ze sobg, nie sg od siebie oddzielone ,,na dwa kregi
dzialania, kazdy z wtasna logikg™".

Racjonalnos¢ nieistniejgca

Istotnie wypada zauwazy¢, ze gdy zajmujemy sie dluzej filozofiag
spoleczng Habermasa, rodzi si¢ w nas pytanie, czy tréjpodziat ro-
zumu rzeczywiscie spelnia pokladane w nim nadzieje. Dlaczego
mimo niesymetrycznego rozcztonkowania rozumu - gdzie ,,czgs¢
komunikacyjna” dysponuje podwojnym w stosunku do ,,czesci in-

¥ C.Turcke, op. cit., s. 23.
8 Ibidem.

¥ Ibidem, s. 24.

50 Ibidem, s. 25.
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strumentalnej” potencjalem — w rzeczywistosci spolecznej doko-
nuje sie nieprzerwana kolonizacja $§wiata zycia przez system?

Habermas miedzy wierszami musi, chcac nie chcac, przyznac,
ze skutecznos¢ dziatania celowo-racjonalnego po prostu przewyz-
sza skuteczno$¢ dziatania komunikacyjnego, tak jak racjonalizacja
dokonujaca si¢ w obrebie systemu (a polegajaca na wzroscie zto-
zonosci jego mechanizmoéw) wyprzedza racjonalizacje dokonujaca
sie w obrebie §wiata zycia (i polegajaca na wzroécie réznicowania
sie jego komponentéw). Racjonalizacja, zwigzana w sposéb ko-
nieczny z ewolucja spoleczna, jest zatem chroma, bo przechylona
W strone systemowa.

Patrzac z tej perspektywy, mozna odnie$¢ zatem wrazenie, ze
decentralizacja rozumu tak naprawde nie na wiele si¢ zdaje. Dru-
gim dnem optymistycznego komunikacyjnego swiatopogladu Ha-
bermasa okazuje si¢ by¢ wizja spoleczenstwa wysoce rozwinietego
w sensie instrumentalnym i technicznym, ale jednoczesnie ubo-
zejacego w zakresie sensotwdrczego rezerwuaru znaczen, jaki sta-
nowi Lebenswelt. Ewolucja spoteczna opisywana przez Habermasa
jest wizja raczej pesymistyczna, a nawet, jesli wzia¢ pod uwage de-
terministyczny de facto charakter owej ewolucji, wizja katastroficz-
ng. Tym bardziej, ze prézno by szuka¢ u naszego filozofa konstruk-
tywnych wskazéwek dotyczacych powstrzymania lub odwrdcenia
procesu kolonizacji. Konstruowana z takim pietyzmem koncepcja
interesu emancypacyjnego, zwigzanych z nim nauk i emancypa-
cyjnej racjonalnosci — wypada raczej stabo w poréwnaniu z nie-
okielznang preznoscig i wilczym gtodem rozumu instrumentalne-
go, zawiadujacego systemem.
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Augustianski Bog nie stwarza zta?

Slowa kluczowe: wola, chcenie, wolna wola, wolno$¢, teodycea, intelektua-
lizm etyczny

Abstrakt: Artykul jest oparta na tekécie $w. Augustyna O wolnej woli anali-
73 pojecia wolnosci czy wolnej woli w kontekscie chrzescijanskich atrybutow
Boga, weryfikacja rozwaza Augustyna, dotyczacych tego, czy mozna w nie-
sprzeczny sposob pogodzi¢ wolng wole cztowieka z wszechwiedza, wszechmo-
cg, wszechdobrocia Boga.

Augustin’s God does not create evil?
Keywords: will, wanting, free will, freedom, theodicy, ethical intellectualism

Abstract: The article is based on the text of St. Augustine “On free will”. It
analyses the concept of freedom or free will in the context of the Christian
attributes of God. It constitutes a verification of Augustine’s thought
concerning whether one can consistently reconcile man’s free will with the
omniscience, omnipotence, and omnibenevolence of God.

Nalezy wedlug Augustyna rozrézni¢ dwa rodzaje zla: zlo, ktére
kto$ popelnia, oraz zlo, ktérego kto§ doswiadcza. Bog jest dobry,
wiec nie moze czyni¢ zla. Ponadto jest sprawiedliwy, a zatem nie
moze na dobrych zsyla¢ zta i vice versa. Z powyzszego wynika, ze
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gdy kto$ doswiadcza zla, jest to zawsze kara pochodzaca od bozej
sprawiedliwosci.

Zlo jest popelniane przez ludzi, a poniewaz nie moglto powsta¢é
bez przyczyny (,przeciez nie powstalo samo” [493]'), odpowie-
dzialni s za nie Zli ludzie, a w szczegdlnosci zta wola. Augustyn,
podkreslajac, ze nauka jest dobrem, poniewaz uczymy si¢ przez
nig poznawad, czym jest dobro, sugeruje, ze zto pochodzi z nie-
wiedzy. ,Nie uczymy sie wiec zla, i na prézno szukasz tego, kto
uczy nas zle postepowac [...], zty czyn to rozbrat z nauky” [494].
To intelektualistyczne podejscie przejawia si¢ rowniez w tezie, ze
intelekt jest najlepsza wladzg czlowieka i nie moze prowadzi¢ do
zfa [495]. Intelekt nie moglby nawet poznac zla, poniewaz zlo jest
niebytem, a wiedzy o niebycie by¢ nie moze.

Skad zatem zlo w $wiecie? Aby to zrozumie¢, twierdzi Augu-
styn, trzeba odwota¢ sie do wiary (,,jezeli nie uwierzycie, nie zro-
zumiecie”), teza za$, ktorg wiara ma pozwoli¢ zrozumie(, jest na-
stepujaca: ,wszystko, co istnieje, zawdzigcza byt wylacznie Bogu,
niemniej zlo, cho¢ obecne w $wiecie, nie jest jego dzielem, tzn. nie
zawdziecza bytu Bogu”. Augustyn jest swiadomy aporetycznosci
powyzszego stwierdzenia, o czym $wiadczy fragment: ,,Jezeli grze-
chy pochodza od dusz, ktére Bog stworzyl i ktdre jemu zawdzie-
czaja swe istnienie, jak mozna nie odnosi¢ ich niemalze bezpo-
$rednio do Boga?” [496]. Czynienie zla, czy tez stwarzanie zla, jest
przeciez relacjg przechodnia. Cztowiek stwarza zlo jako rzekomo
wolny podmiot, ale to przeciez Bég stworzyt czlowieka zdolnego
do zta, o czym wszechwiedza boska musiala wiedzie¢. Gdyby nie
bylo cztowieka resp. wolnej woli, nie byltoby tez zla.

Aby rozwikla¢ te apori¢, Augustyn dokonuje analizy zta, wy-
chodzac od jego przykladéw. Wymienia cudzoléstwo, morderstwo,

Niniejszy tekst jest w zasadzie analizg traktatu Augustyna O wolnej woli;
por. $w. Augustyn, O wolnej woli, [w:] id e m, Dialogi filozoficzne, oprac.
W. Seniko, thum. A. Swiderkéwna et al., Krakéw 1999. Numery stron,
podawane w cytatach, odnosza si¢ do tego wydania. Przytaczam ponadto
niektdre fragmenty w oryginale tacinskim ze wzgledu na ich swoiste pickno.
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swietokradztwo oraz balwochwalstwo. Czyny te nie s3 zle z tego
tylko powodu, Ze s3 niezgodne z prawem. Jest raczej odwrotnie —
dlatego s niezgodne z prawem, Ze sa zle [497]. Augustyn twierdzi
nawet na marginesie, ze niesprawiedliwe prawo, dopuszczajace zlo
lub ewentualnie zabraniajace dobra, przestaje by¢ prawem [502].
Sceptycy twierdzg jednak, iz nie popelniamy tychze czynéw raczej
dlatego, ze sami nie chcemy ich doznawa¢. Mamy po prostu na-
dzieje, ze gdy nie wyrzadzimy nic ztego innym, to inni nie wyrza-
dzg nic ztego nam.

Sama powszechnos$¢ prawa nie jest wystarczajaca, aby uznac je
za dobre prawo. Mozna przeciez godzi¢ si¢ na cudzotostwo wla-
snej zony, wynagradzajac to sobie cudzoldstwem z Zong blizniego.
Augustyn stwierdza, ze zlo cudzoldstwa wynika z samej przyczyny
pchajacej ludzi to takich czynoéw, ktérg jest nieopanowana namiet-
no$¢ ciata [498]. Argumentacja ta zostaje uogolniona na wszystkie
zte uczynki. Czyny, a nawet sama sktonno$¢ do czynéw, sg zte wte-
dy, gdy pochodza z namigtnosci resp. pozadliwosci, czyli moéwigc
jezykiem Kanta - ze zmyslowosci. Namigtnos¢ zostaje przez Augu-
styna zdefiniowana w duchu stoickim, jako przywigzanie do tych
przedmiotéw, ktérych nie mozna posiadac bez niebezpieczenstwa
ich utraty, lub ktére mozna utraci¢ wbrew swojej woli. Dobrzy, pra-
gnac swego szczescia, unikajg przywigzania do takich przedmio-
tow, zli natomiast staraja sie usuna¢ przeszkody uniemozliwiajace
nieograniczong konsumpcje [501]. Wedlug Augustyna nawet nie-
wolnik zabijajacy swego pana (,,bojac sie wielkich meczarni z jego
reki”) dziala pod wplywem tak rozumianej namietnosci, a wiec zle.

Tym, czym si¢ czlowiek rézni od zwierzat, nie jest dusza jako
taka, poniewaz réwniez zwierzgta posiadajg dusze, aczkolwiek niz-
sza (anima), lecz rozum - wyzsza cze$¢ duszy (ratio vel intelligen-
tia)®. O posiadaniu rozumu $wiadczy migdzy innymi §wiadomos¢

2 Najwyzsza wladza umystu jest u Augustyna intellectus vel intelligentia; por.

Dusza i jej wladze. Komentarze do tekstow Augustyna, [w:] idem, Dialo-
gi...,s. 878.
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wlasnego istnienia, w odréznieniu od samego istnienia [508]. Sa-
moswiadome Zycie ma wyzszg warto$¢ niz zycie w ogole [509].
»Swiadomos¢ we wlaciwym znaczeniu jest zdobycza rozumnej
mysli. Cztowiek osigga pelng harmonie duszy, gdy to, co wynosi
go nad zwierzeta, czyli rozum, uzyskuje przewage nad innymi ele-
mentami jego natury” [509]. Brak tej harmonii oznacza dla czlo-
wieka nieszczgscie, a ,,chyba nie bylo takiego, kto by we wlasnym
nieszczesciu widzial powdd do wywyzszania si¢ ponad kogokol-
wiek. [...] Taki bowiem stan, w ktérym to, co lepsze, podlega gor-
szemu, nie zastuguje nie tylko na nazwe doskonatego porzadku, ale
w ogole zadnego porzadku” [510]. Kiedy rozum kieruje nierozum-
nymi odruchami duszy, cztowiek jest madry. Istnieje jednak wielu
ludzi niemadrych, czyli glupich. Sg to mianowicie tacy, u ktérych
rozum nie panuje nad nierozumnymi odruchami duszy. Augu-
styn nie twierdzi bynajmniej, ze gtupi nie maja rozumu. Posiadaja
oni rozum, ale ,,bez steru”. Gdyby glupi nie posiadali rozumu, nie
przewyzszaliby zwierzat, co jednak nie odpowiada faktom. Glu-
pota ich polega na tym, ze tracg panowanie nad namigtnosciami,
a bierze si¢ to wlasnie stad, ze cztowiek ma wolng wole.

Wola jest wladza pozadawczg, czyli wladzg chcenia. Zta wola
tym sie r6zni od dobrej, Ze z reguty ulega namietnosciom, nie dazy
do dobra i unika ksztatcenia sie [513-14]°. Dobra wola natomiast
jest to pozadanie sprawiedliwosci i dgzenie do madrosci. Do-
bra wola jest wartoscia, i co najwazniejsze — czlowiek moze mie¢
dobra wolg [516]. Augustyn stwierdza, ze ci ludzie, ktérzy nie maja
dobrej woli, odczuwaja to wtasnie jako brak i uwazajg sie za nie-
szczesliwych [516]. Wynika¢ ma z tego dalej, ze o tym, czy zwrdci-
my sie ku dobrej woli, decyduje wtasnie nasza wola:

[...] korzystanie lub ogotocenie z tak wielkiego dobra [odwrocenie
sie od dobrej woli] zalezy od naszej woli. C6z bowiem tak zawisto

> Por. gr. ,®h0Aoy0g, 6 @IAOV Adyoug Kkai omovddlwv mept mardeiav” [Fry-
nichos], [w:] W. Jaeger, Paideia — formowanie czlowieka greckiego, ttum.
M. Plezia, H. Bednarek, Warszawa 2001.
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od woli jak wlasnie sama wola? [...] Ten, kto jej nie ma [dobrej
woli], pozbawiony jest [...] rzeczy, ktéra przewyzsza wartoscia
wszystkie dobra nie bedgce w naszej mocy [tzn. dobra zmystowe],
a ktéra moze by¢ nabyta jedynie i samodzielnie przez wole [516].

Rozwaga! - madros¢ praktyczna — polega wlasnie na tym, ze ro-
zumiemy, iz trzeba pragna¢ tego wielkiego dobra, jakim jest dobra
wola. Ten, kto kocha dobrg wole, posiada rowniez, obok madrosci,
pozostale platoniskie cnoty duszy — mestwo, umiarkowanie i spra-
wiedliwo$¢ [517-518]. Rozmilowanie w dobrej woli jest wlasci-
wym nastawieniem do zycia, ktére mozemy nazwac réwniez szla-
chetnym charakterem — arete. Prowadzi ono do szczescia w zyciu,
jak tez jest dla tegoz szczg$cia warunkiem koniecznym. Do tego,
by by¢ szczesliwym, by posiasé¢ platonskie cnoty duszy, wystarczy
tylko dobra wola — wystarczy chcie¢ (,,ktokolwiek chce zy¢ moral-
nie i uczciwie — jezeli tylko zechce wynies¢ to pragnienie ponad
znikome dobra - osiagnie ten wielki cel z tak wielka fatwoscia, ze
chcenie i posiadanie stanie si¢ w nim jednym” [520]).

Dlaczego zatem nie wszyscy szczgscie osiagaja, chociaz wszyscy
go pragna? Poniewaz pomimo iz wszyscy pragng zycia szczesli-
wego, nie wszyscy pragna zycia szlachetnego (,,nie wszyscy zatem
moga by¢ szczedliwi, mimo ze cheg [...], nie wszyscy bowiem chca
zy¢ cnotliwie” [521]). Dobra wola ,,kocha jako rzecz najdrozsza to
prawo, ktére dobrej woli przeznaczylo zycie szcze¢éliwe, a ztej nie-
szczesliwe’, czyli prawo wieczne, ktore ,kaze odrywaé miltos¢ od
rzeczy doczesnych i oczyszczong kierowa¢ ku temu, co wieczne”
[521-522].

Prawo doczesne, czyli - jak dzi§ méwimy - prawo stanowio-
ne, zostalo stworzone tylko dla tych, ktérzy daza do rzeczy cza-
sowo tylko mogacych nazywac si¢ naszymi, i tylko po to, by ich
wzajemne relacje staly sie jako tako uporzadkowane. Augustyn po
mistrzowsku charakteryzuje te rzekoma wolnos¢, do ktorej roéw-

*  Por. gr. sophrosyne.
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niez my usilnie dazymy we wspoltczesnych spoleczenstwach. Jest
to ,wolnos¢, ktéra daje poczucie swobody ludziom niezaleznym
od wladzy innego cztowieka, za ktorg tesknig niewolnicy, pragna-
cy wyswobodzenia spod tejze wladzy”. Kary prawa stanowionego
ograniczaja si¢ do pozbawienia ukaranego calosci lub czgsci po-
zadanych przez niego dobr. Nie sg zatem karami za zto (ztg wole),
polegajace na przywiazaniu do tych rzeczy, lecz za niegodziwe
odebranie ich innym. Prawo trzyma nieszczesliwych w postu-
szenstwie przez zastraszenie. Oni bowiem, bojac sie utraty rzeczy
doczesnych, ,,przestrzegaja w ich uzywaniu pewnej granicy, odpo-
wiedniej do stopnia solidarnosci, jaki mozna osiggnaé¢ w panstwie
tego pokroju” [523]. Nie potepia wszakze rzeczy doczesnych, przy-
znajac im swoiste pickno. Godna potepienia jest jedynie niewol-
nicza pogon za tymi rzeczami. Duch nieuporzadkowany i gnusny
podaza za nimi $lepo, zamiast panowa¢ nad nimi jak zwierzchnik.

Dlaczego zatem Bog dat cztowiekowi wolng wole, skoro bez niej
czlowiek nie bylby w stanie czyni¢ zle? Proba odpowiedzi na to py-
tanie zdaje si¢ teraz opiera¢ na odwrdceniu zagadnienia [527-528].
Cztowiek stanowi pewne dobro, poniewaz zostal stworzony przez
Boga, niemniej tylko wtedy moze czyni¢ dobro i wtedy de facto sta-
je sie dobrym sensu stricto, kiedy chce dobra, czyli wtedy, gdy ma
dobra wole. Musial wigc otrzymac wolna wole, poniewaz bez niej
nie moglby wybra¢ dobra, a fortiori czyni¢ dobrze i stac si¢ istota
moralng [528]°. Dar wolnej woli nie powoduje wigc, ze cztowiek
staje si¢ gorszy, lecz odwrotnie — Ze moze stac si¢ lepszy. Bez wolnej
woli nie bylby zly, ale tez nie bylby dobry. Skoro dobra wola czyni
czlowieka dobrym, zfa wola za$ nie czyni go zlym, mozna wrecz
uwaza¢ termin ,wolna wola” za pewien facon de parler. Rownie

> ,Sienim homo aliquod bonum est, et non posset, nisi cum vellet, recte face-
re, debuit habere liberam voluntatem, sine qua recte facere non posset. Non
enim quia per illam etiam peccatur, ad hoc eam Deum dedisse credendum
est. Satis ergo causae est cur dari debuerit, quoniam sine illa homo recte non
potest vivere”.
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dobrze mozna stwierdzi¢, ze pewnym ludziom Bog dat dobrg wole,
innym za$ nie. Aby koncepcja ta pozostata spojna, trzeba zatozy¢
dodatkowo, ze ludzie obdarzeni dobra wola zostali przez Boga na-
grodzeni, ci za$, ktdrzy jej nie otrzymali, zostali nagrody pozbawie-
ni, ale nie moga zosta¢ ukarani, poniewaz nie popelnili zadnego
przestepstwa. Tak tylko — mianowicie jako brak nagrody - mozna
byltoby ewentualnie pojac bez sprzecznosci boskie potepienie ludzi
niedobrych. Wyjsciowe zagadnienie zostaje zatem przedefiniowa-
ne do nastepujacej kwestii: ,dlaczego Bég musial poprawi¢ swiat
przez wprowadzenie do niego dobrej woli, ewentualnie dlaczego
nie obdarzyl nig wszystkich ludzi?” Réwniez w tym sformutowa-
niu zagadnienie pozostaje aporig.

Na pytanie, skad bierze si¢ takie poruszenie woli, w ktérym
wola odwraca sie od dobra, a kieruje ku ziu, Augustyn nie jest
w stanie udzieli¢ odpowiedzi [578], cho¢ nie moze oczywiscie
przyjaé, iz pochodzi ono od Boga. Twierdzi jedynie, ze zto jest ni-
czym, a nie mozna przeciez wybra¢ ani poznac tego, czego nie ma®.
Nawet gdyby to niedoskonale, bedace niczym poruszenie zlej woli
pochodzilo od nas, mozna byloby postawi¢ pytanie, czy $wiat nie
bytby lepszy, gdyby do niego nie dochodzito? Augustyn sugeruje
tutaj po raz kolejny, aczkolwiek znéw bez konkluzywnej argumen-
tacji, ze za odwrocenie si¢ od dobra jest odpowiedzialny czlowiek,
poniewaz jest wolny, natomiast do ponownego skierowania si¢ ku
dobru potrzebna jest boza faska [579].

Dwie prawdy sa wedlug Augustyna zupelnie pewne: ze istnieje,
bo gdybym nie istnial, nie mégtbym si¢ myli¢, oraz ze mysle ([531
przyp. 44] ,,Czy ty sam istniejesz? Czy by¢ moze obawiasz sig, ze
w tym zapytywaniu jeste$ zwodzony? Z pewnoscig jednak, gdybys
nie istnial, nie méglbys w ogole sie myli¢” [531, 552]7).

»Sciri enim non potest quod nihil est”.
7 ,Utrum tu ipse sis? An fortasse tu metuis, ne in hac interrogatione fallaris,
cum utique si non esses, falli omnino non posses?”.
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Wszyscy pragng dobra i uciekajg przed zlem, a dlatego ida
w roznych kierunkach, ze kazdemu dobro przedstawia si¢ inaczej.
Kazdy wigc, kto pozada rzeczy niewartych pozadania, chociazby
pozadal ich dlatego, ze widzi w nich dobro, myli sie przeciez. Myli¢
za$ nie moze si¢ ewentualnie tylko ten, ktéry niczego nie pozada,
lub ten, ktory pozada tego, czego pozadac nalezy. Nie mylg si¢ za-
tem ludzie pragnacy zycia szczgsliwego, ktére jest godne pozada-
nia. Bladzi zas kazdy o tyle, o ile nie trzyma si¢ drogi prowadzacej
do tego szczedcia. Blad za$ polega na tym, ze podgzamy za czyms,
co nie prowadzi nas do tego, do czego chcemy dojs¢. Im bledniej ktos
obiera droge zycia, tym mniej ma madrosci i tym bardziej oddala
sie od prawdy, a tylko tak moze by¢ poznane i osiaggnigte najwyzsze
dobro. Kazdy za$, kto osiagnie i posigdzie najwyzsze dobro, sta-
je sie szczesliwy, czego wszyscy bezspornie pragniemy. Jezeli wiec
na pewno chcemy by¢ szczesliwi, tak tez na pewno musimy by¢
madrzy, nikt bowiem nie jest szczgéliwy bez madrosci. Nikt nie
jest szczesliwy inaczej, niz przez najwyzsze dobro, a to poznaje-
my i osiaggamy dzieki madrosci. Zanim doswiadczymy szczgscia,
mamy juz utrwalone w duszy jego pojecie. Dzigki temu wiemy, ze
chcemy by¢ szczesliwi, i wiemy to bez Zadnych watpliwosci, po-
dobnie jak posiadanie pojecia madrosci, zanim staniemy si¢ ma-
drzy, powoduje, ze chcemy by¢ madrzy®.

8 Oto 6w niezwykle piekny fragment w oryginale: ,Num aliam esse sapien-
tiam nisi veritatem, in qua cernitur et tenetur summum bonum. Nam illi
omnes quos commemorasti diversa sectantes, bonum appetunt, et malum
fugiunt; sed propterea diversa sectantur, quod aliud alii videtur bonum.
Quisquis ergo appetit quod appetendum non erat, tametsi id non appeteret
nisi ei videretur bonum, errat tamen. Errare autem neque ille potest qui
nihil appetit, neque ille qui hoc appetit quod debet appetere. In quantum
igitur omnes homines appetunt vitam beatam, non errant. In quantum au-
tem quisque non eam tenet vitae viam quae ducit ad beatitudinem, cum se
fateatur et profiteatur nolle nisi ad beatitudinem pervenire, in tantum errat.
Error est enim cum sequitur aliquid quod non ad id ducit quo volumus
pervenire. Et quanto magis in via vitae quis errat, tanto minus sapit. Tanto
enim magis longe est a veritate, in qua cernitur et tenetur summum bonum.
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Madro$¢, tak jak i najwyzsze dobro, jest jedna dla wszystkich,
poniewaz jedna i niezmienna jest Prawda. Teze¢ te uzasadnia Augu-
styn tym, ze matematyka jest niezmienna i prawdziwa [557-560].
Prawda przewyzsza nasz umyst, jest obiektywna, niezalezna od
nas. W zwigzku z tym o prawdzie nie mozemy wydawac sadow
o charakterze subiektywnym, tak jak chociazby o naszym pozna-
niu, ktére moze by¢ gorsze lub lepsze, a zatem jest stopniowalne.
Jezeli jednak istnieje co$, co przewyzsza nasz rozum, wynika stad,
iz istnieje Bog, jako byt przewyzszajgcy wszystko. ,Jesli bowiem ist-
nieje co$ wyzszego, to to wlasnie jest Bogiem, jezeli za$ nie istnieje,
sama prawda jest Bogiem” [565]°. Bog wiec istnieje i wszelki byt
pochodzi od niego (,kazdy byt albo jest Bogiem, albo pochodzi
od Boga”). Ponadto wszelki byt jest dobry’, wiec wszelkie dobro
pochodzi od Boga. Zatem wolna wola, pochodzac od Boga, jest
dobrem [614]. Wolna wola jest niczym innym, niz wyborem dobra
scil. wyborem bytu. Aby zla wola mogla zosta¢ uznana za nie-do-
bro, wystarczyloby wykaza¢, ze nie jest bytem, do czego zmierza
Augustyn w dalszych rozwazaniach.

Summo autem bono assecuto et adepto, beatus quisque fit; quod omnes sine
controversia volumus. Ut ergo constat nos beatos esse velle, ita nos constat
velle esse sapientes; quia nemo sine sapientia beatus est. Nemo enim beatus
est, nisi summo bono, quod in ea veritate, quam sapientiam vocamus, cer-
nitur et tenetur. Sicut ergo antequam beati simus, mentibus tamen nostris
impressa est notio beatitatis; per hanc enim scimus, ﬁdenterque, et sine ulla
dubitatione dicimus beatos nos esse velle: ita etiam priusquam sapientes si-
mus, sapientiae notionem in mente habemus impressam, per quam unus-
quisque nostrum si interrogetur velitne esse sapiens, sine ulla caligine dubi-
tationis se velle respondet”” [Ks. II, 26].
Por. ,,Si enim aliquid est excellentius, ille potius Deus est: si autem non est,
iam ipsa veritas Deus est”. Z rozumowania tego, podobnie jak péZniejszego
dowodu $w. Anzelma, wynika co najwyzej istnienie Boga jako bytu prze-
wyzszajacego wszystko, ewentualnie poczatku wszechrzeczy, nie wynikajg
natomiast wszystkie atrybuty przypisywane Bogu w chrzescijanstwie.
' Por. rozwazania Augustyna na temat samobojstwa i wyzszoéci bytu nad
niebytem [600]. Problem ten pojawit si¢ pozniej w analogicznej formie
u Kanta.
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Wolna wola przynajmniej o tyle jest dobrem, ze bez niej nie
mozna postepowaé moralnie, tzn. nie mozna by¢ podmiotem swo-
ich czynow [572-573]. Nie jest wazne, Ze wolna wola nie zawsze
prowadzi do dobra, wazne jest, ze czasami do dobra prowadzi. Tak
jak cialo czlowieka bez rak pozbawione jest wielkiego dobra, cho-
ciaz owymi rekoma moze on dokonac¢ ztych czynéw, tak tez dusza
czlowieka bez wolnej woli pozbawiona jest wielkiego dobra. Dobra
wola rézni sie od zlej tym, ze wybiera Boga, dzielnos¢ (arete) i rze-
czy wieczne, zfa wola wybiera zas zmystowos$¢, gnusno$c i rzeczy
niewarte pozadania.

Powyzsze rozwazania nie moga jednak przestoni¢ faktu, iz Bég
stworzyt byt obdarzony mozliwoscig wyboru dobra, czyli wolnego
czlowieka, stwarzajgc rownoczesnie $wiat zmystowy, ktory pozwa-
la cztowiekowi odwrdci¢ sie od dobra, i musiat przeciez wiedzie(,
ze czlowiek od tego dobra si¢ odwrdci [582]. Jak wiec wyttumaczy¢
obecno$¢ zla czy brak dobra w $wiecie stworzonym przez Boga
i nie obcigzac za to Boga odpowiedzialnoscig?

Kluczem do rozwigzania tej aporii mogloby by¢ zalozenie, iz
Bog nie mogt stworzy¢ rzeczy ztych, ale mogt stworzy¢ rzeczy po-
zbawione dobra, czyli neutralne moralnie. Idac dalej tym tropem,
nalezatoby przyja¢, ze $wiat bez wolnej woli bylby neutralny aksjo-
logicznie. Wartoscig moze by¢ tylko dobra wola, prowadzaca do
dobra, z kolei wola wybierajaca zto nie jest zla, poniewaz zfo jest
niebytem. Warto$cig sa zatem wylacznie dobre czyny, zle zas sa
niczym. Augustyn uwaza, ze byty rozumne, czyli ludzie, ,wnosza
harmonijne wykonczenie w pigkno wszechswiata, bez wzgledu na
to, czy sa grzeszni czy niewinni” [619].

Hipoteza powyzsza, do ktdrej zdaje sklania¢ si¢ Augustyn, nie
wydaje si¢ jednak przekonywajaca''. Rozwazmy $wiat bez wolnej
woli i §wiat z wolng wolg. Ktéry jest lepszy? Swiat bez wolnej woli,
na przyklad swiat pokazywany w popularnonaukowych filmach

" Por. $w. Augustyn, Paristwo Boze, ks. XI, ttum. W. Kubicki, Kety 1998,
s. 426-428.
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przyrodniczych, wydaje si¢ rzeczywiscie ani dobry, ani zly, po-
mimo tego ze z ludzkiego punktu widzenia jest pelen przemocy
i okrucienstwa. Czy pojawienie sie wolnej woli, czyli cztowieka,
czyni ten $wiat lepszym? Otdz wydaje sig, Ze nie. Trudno jest poj-
mowac wiele nikczemnych czynéw ludzkich w paradygmacie bra-
ku dobra. Zdecydowanie wiecej w nich zta, niz gdyby ci, ktorzy je
czynig, nie mieli wolnej woli, czyli nie byli ludzkimi zwierzetami,
a jedynie zwyktymi zwierz¢tami. Czy glupota jest wiec tylko bra-
kiem madrosci, czy jest jednak bytem?

Dreczony watpliwosciami pyta Augustyn: ,,Czy jednak bylo
trudne lub ucigzliwe dla wszechmocnego Boga nada¢ taki po-
rzadek wszystkim stworzeniom, zeby zadne z nich nie doszlo do
nieszczesliwego stanu? Przeciez pozwalala mu na to wszechmoc,
a jego dobro¢ nie zazdroscita nam szczescia” [602]. Rozpaczliwo$é
argumentacji Augustyna, uwazajacego $wiat, mimo obecnych
w nim brakéw, za doskonaly, oddaje nastepujacy cytat: ,,Skoro
wiec, ganigc wady, glosimy [jednak] piekno i godnos¢ samych na-
wet wadliwych natur, o ilez wigeksza chwale powinien odbiera¢ Bog,
stworca wszystkich natur, nawet z powodu ich wad” [618], a dalej:
»mimo kar, jakie ponosza dusze z powodu swych grzechow, maje-
stat i natura Boga nie doznajg najmniejszego uszczerbku, wstrzasu
czy zmiany i pozostaja w pelni sprawiedliwe. Grzechy zas nalezy
przypisac jedynie wlasnej woli i nie trzeba szuka¢ dla nich zadnej
dalszej przyczyny” [638]. Jest to, jak nietrudno zauwazy¢, sprzecz-
ne z tezy, iz wszystko pochodzi od Boga.

Augustyn zachowuje do konca leibnizjanska wiar¢ w piekno
i dobro $wiata. ,Wtedy tylko calos¢ ukazuje si¢ w pelnej doskona-
tosci, gdy obok bytow wyzszych wystepuja nizsze” [604], ,nasze
grzechy s konieczne do doskonalosci stworzonego przez Boga
wszechswiata”. Po to, by $wiat byt doskonaly, potrzebne jest zatem
nieszczescie ludzi nieposiadajacych dobrej woli, cho¢ w hierarchii
bytéw dusza zla stoi, wedtug Augustyna, mimo wszystko wyzej
niz byt pozbawiony duszy [595-96]. Dobra wola nie jest mozliwa
bez wolnej woli, a ta zaktada mozliwo$¢ wyboru zta. Bog stworzyt
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calg hierarchie wolnych bytéw, uporzadkowang wedlug dobro-
ci - byty gorsze i lepsze. Nie jest oczywiste, Ze powinien stworzy¢
same byty bezgrzeszne, jak anioly [591-594].
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Abstrakt: Koncepcje podmiotowosci E. Lévinasa i J.-P. Sartre’a taczy poszuki-
wanie zrédlowego sensu podmiotowosci, rozpatrywanej w horyzoncie ontolo-
gicznym. Obaj filozofowie zdajg sie przeczuwa’ falsz, przymus i konflikt, na
ktore podmiotowos¢ jest narazona, jesli byt bedzie tylko bytem zanurzonym
w bycie, czystg tautologia. Dla obu uwarunkowania ontologii uniemozliwiajg
realizacj¢ istoty Ja w wymiarze autonomii i wolnosci. Tam, gdzie egzystencja-
lizm Sartre’a wyraza si¢ w pierwszenstwie $wiadomosci wobec bytu, by cho¢
na chwile zaznaczy¢ swoja egzystencje i zazna¢ wolnoéci, tam E. Lévinas 6w
wewnetrzny konflikt jednostki postrzega jako konsekwencje imperatywu czy-
nienia Dobra, ktérego glos dociera z obszaru niemozliwego do pomyslenia.
Podczas gdy Sartre nigdy nie opuszcza plaszczyzny ontologicznej, Lévinas kon-
sekwentnie radykalizuje swéj punkt widzenia, wskazujac na zrédto podmioto-
woséci w metafizyce, skad pochodzi nieusuwalne pragnienie bycia dla innego.
Ontologia musi zosta¢ wyparta przez metafizyke, jesli chcie¢ usung¢ konflikt
wewnatrz jazni, zapobiec egoizmowi i sprosta¢ wymogom etycznej relacji
z bliznim. Etyczna relacja z drugim cztowiekiem to nie pieklo, lecz przywilej
realizowania siebie w jedynym uprawnionym i niesprzecznym sensie czlowie-
czenstwa — zdaje sie méwic¢ E. Lévinas. Transcendencja w egzystencjalnym uje-
ciu J.-P. Sartre’a wzmacnia egoizm jednostki, w obawie przed dominacja inne-
go, w przypadku E. Lévinasa - zgota odmiennie - uzasadnia jej altruizm.
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Nihilism and radical altruism.
Ethic-determined ontology of J.-P. Sartre and E. Lévinas
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Abstract: The basic concept of subjectivity in the philosophy of E. Lévinas and
J.P. Sartre has roots in constant searching for the “meaning of things” as seen
from the ontological point of view. Both philosophers obviously sense some
kind of inconsistency there, the obligations and inevitable conflicts forced upon
subjectivity, if the being is only being in being, pure tautology. Freedom or
autonomy are inaccessible in ontological terms for both philosophers. Where
Sartre’s existentialism expresses itself by the precedence of consciousness over
the being - if only for a momentary act of existence and freedom - E. Lévinas
perceives this internal conflict as a consequence of the moral imperative,
coming from an unthinkable dimension. As J.-P. Sartre never abandons the
ontological field, E. Lévinas consistently radicalizes his point of view, pointing
out the metaphysics as horizon from where the ineffaceable longing for the
other comes. Ontology must be substituted by metaphysics in the wish to get
rid of the contradictions of subjectivity, to prevent egoism and fulfil ethical
obligations to others. Ethical relation with another man isn't hell - against
Sartre, but a privilege to become true in the only eligible and not contradictory
sense of humanity — E. Lévinas seems to claim. The transcendence in the
existential approach of J.-P. Sartre potentiates the individual egoism, for fear of
dominance from the other, for E. Lévinas - very differently - the transcendence
funding the altruism is primary anchored in human nature.

Podmiot, $wiadomo$¢, byt, relacja z innym stanowig central-
ne zagadnienia filozofii egzystencjalnej. Ontologiczne ujecie na-
tury i zwigzkéw pomiedzy tymi kategoriami prowadzi Jean-Paula
Sartrea i Emmanuela Lévinasa do zgota odmiennych wnioskow
o istocie cztowieczenstwa i sensie istnienia. Analizy Sartrowskiej
filozofii egzystencjalnej byly obszernie komentowane przez Lévi-
nasa, stad w niniejszym artykule wizja podmiotu pierwszego filo-
zofa bedzie kontekstem rozwazan autora Inaczej niz byc... Obaj
mysliciele poruszaja si¢ w horyzoncie ontologicznym, ich drogi
rozchodzg si¢ jednak przy prébie odpowiedzi na pytanie o sens.
O ile wizja podmiotu Sartre’a miesci si¢ w ramach filozofii, o tyle
Lévinas sens odnajduje dopiero po jej przekroczeniu — w etyce.
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Lévinas, w nawigzaniu do mysli Sartre’a, zajmuje si¢ gléwnie
motywem ,rozdarcia’ podmiotu, do jakiego dochodzi wskutek
nico$ciujacej pracy $wiadomosci. W problematyce podmiotu in-
teresuje go przede wszystkim mozliwo$¢ transcendencji. Stawia
pytania dotyczace warunkow, w jakich egzystencja wykracza poza
siebie. Analiza tych warunkéw doprowadza mysliciela do wnio-
sku, iz rozdarcie podmiotu — niezbedne, by istotnie otworzy¢ sie
na radykalng zewnetrznos¢ - jest powierzchowne. Uwaza, ze po-
wodem uniemozliwiajacym realizacje transcendencji jest pozosta-
wanie na gruncie ontologii. Radykalizujac zatem poglady Sartre’a,
proponuje wyjscie z horyzontu bytu i wkroczenie do obszaru ety-
ki, gdzie - jego zdaniem - rodzi si¢ Zrédlowos¢ podmiotowosci.
Krytyka sartrowskiej egzystencji sprowadza si¢ zatem do krytyki
ontologii ,,Ja"

Byt-w-sobie (létre en-soi) — za Sartreem - jest tautologiczny,
»jest bo jest” niezréznicowang i nieprzejrzysta masa, ktorej sensu
istnienia nie sposéb dostrzec. Logicznie rzecz biorgc, byt jest ab-
surdalny, estetycznie ,,przyprawia o mdlosci’, ontologicznie zas jest
niezréznicowany: ,Jest pelng pozytywnoscia. Nie zaznaje zadnej
innodci: nigdy nie ustanawia siebie innym, chyba ze innym bytem;
nie moze znie$¢ zadnej relacji z innoscig. Sam jest nieokreslonoscia
i w niej si¢ wyczerpuje™. Ponadto byt-w-sobie jest — by tak rzec —
beznadziejny, gdyz nie niesie w sobie ani zadnej mozliwosci, ani
niemozliwosci, tak zreszta, jak nie niesie niczego poza samg ma-
sywna nieodparto$cia swego istnienia. Jest niejako ,czarng dziu-
ry, w ktorg czlowiek wpada i ktora, jako ze pozbawiona wszelkich
mozliwosci, czy tez niemozliwosci — beznadziejnie go pochlania.

' Jesli nie podano inaczej, wszystkie cytaty obcojezyczne sa ttumaczone przez
autorke. Oryg.: , Il est pleine positivité. Il ne connait donc pas laltérité: il ne
se pose jamais comme autre qu’un autre étre; il ne peut soutenir aucun rap-
port avec lautre. I est lui méme indéfiniment et il sépuise a Iétre”. J.-P. Sar-
tre, Letre et le néant. Essai dontologie phénoménologique, Saint Amand
2001, s. 33.
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Sartre uzywa terminu grzezawisko, ktory dos¢ plastycznie oddaje
charakter bytu-w-sobie. Niemniej istnieje szansa na wyrwanie sie
spod przytlaczajacego ciezaru bytu, jesli podjety zostanie wysitek
wydobywania sie z kregu narzucajacej si¢ fenomenalnosci istnie-
nia, w ruchu odkrywania czegos, co jakos przeczy bezsensownosci
bytu. Sartre znalazl takie miejsce w owej — zdawataby sie¢ na po-
czatku - niemozliwej do zréznicowania, zwalistej bryle. To miej-
sce istnieje na zasadzie pewnego pekniecia, rysy, czy tez szczeliny
(la fissure). Nie powstaje ona jednak samoistnie, powodowana na-
turalnymi procesami bytowymi, poniewaz byt-w-sobie z zalozenia
nie moze by¢ ani aktywny, ani twérczy. Czynnikiem rozrywajacym
jego strukture moze si¢ sta¢ — zdaniem Sartre’a — tylko $wiado-
mo$¢ podmiotu, ktora buntuje sie przeciw meczacej pozytywno-
$ci bytu. Dopoki swiadomos¢ pozostaje w sferze fenomenalnej
(to znaczy przyjmuje byt takim, jaki si¢ jej jawi), to nie pozbedzie
sie tatwo uczucia mdlosci (la nausée) i grzezniecia w zalewajacej
go masie. Fenomen bytu to pierwsza refleksja, na jaka natyka sie
cogito i tak naprawde niewiele z tego wynika (poza przypisaniem
sobie owej bezzasadnosci bycia), skoro ,,Ja” tez istnieje. Jedynym
mozliwym rozwigzaniem byloby podwazenie tej cechy bytu, ktéra
wlasciwie w catosci charakteryzuje jego bytowos¢. Nalezaloby sie
zwrdci¢ przeciwko pozytywnosci bytu-w-sobie, wyczerpujacej sie
w stwierdzeniu: ,,Byt jest. Byt jest w sobie. Byt jest tym, czym je-
st”2. Wyjsciem byloby zrewidowanie czasownika: ,jest”. By¢ moze
jest cos, co nie jest, to znaczy nico$¢? Tym tropem wiasnie poszedt
Sartre i odkryl, ze o ile cogito wydobedzie si¢ z pierwotnego kregu
percepcji fenomenalnej i przejdzie do transfenomenalnosci (przej-
rzystosci zjawisk), o tyle ma szans¢ przekona¢ si¢ o niezwyktych
wlasciwosciach swojej swiadomosci.

Przerywajac w tym miejscu rozwazania Sartre’a, nalezy zwro-
ci¢ uwage na dwie sprawy: po pierwsze — Sartrowska ontologia

2 Oryg.: ,L&tre est. Létre est en soi. Létre est ce qu'il est”. Ibidem.
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nadal utrzymuje byt w mocy, lecz rysuje w nim pewne pekniecie
(nico$¢), po drugie - sprawcg owego rozdarcia jest swiadomos¢
podmiotu, ktéry cho¢ neantyzuje (czyli wytwarza nicos¢), wciaz
przykuty jest do bytu.

Na tym etapie refleksji mozna wskaza¢ na pewne podobien-
stwa pomiedzy mysla czotowego egzystencjalisty a rozwazaniami
Lévinasa, widoczne choc¢by nawet na kartach Lévasion czy De lexi-
stence a lexistant. W pierwszym dziele doswiadczenie bytu zostalo
opisane wlasnie jako do$wiadczenie mdlosci, ktore wiaze sie po
pierwsze z wrazeniem wrogosci, a po drugie z uczuciem wstydu
(la honte). Wstyd i mdlosci powodujg che¢ odmowy uczestnictwa,
pragnienie wyrwania sie, tytutowej ucieczki (Iévasion).

Jest w mdlo$ciach odmowa pozostawania w nich, wysilek wydo-
bycia sie z nich. Ale wysilek ten bedzie odtad postrzegany jako
rozpaczliwy [...]. I ta rozpacz bycia na krawedzi stanowi o calej
udrece mdlosci. W mdlosciach, ktére sa niemozliwoscig bycia
tym, czym sie jest, jednoczesnie bedac na krawedzi samego siebie,
$cisnigtego w waskim kregu, ktdry dusi. Jestesmy tutaj i nie ma
juz nic wiecej do zrobienia, nic do dorzucenia [...]: to jest samo
doswiadczenie czystego bytu. [...] Do$wiadczenie czystego bytu
jest jednoczesnie doswiadczeniem swojego wlasnego wewnetrz-
nego antagonizmu i narzucajacej si¢ koniecznosci ucieczki’.

Mozna zwrdci¢ uwage na podobna perspektywe, w jakiej obydwaj
mysliciele rozpatrujg relacje Ja-byt. W obydwu przypadkach re-
lacja ta ksztaltuje si¢ na zasadzie opozycyjnosci. Byt niejako cigzy

»11y a dans la nausée un refus d’y demeurer, un effort den sortir. Mais cet
effort est dores et déja caractérisé comme désespéré. [...] Et ce désespoir, ce
fait détre rivé constitue trute l'angoisse de la nausée. Dans la nausée, qui est
une impossibilité détre cequon est, on est en méme temps rivé a soi-méme,
enserré dans un cercle étroit qui étouffe. On est 13, et il 'y a plus rien a faire,
ni rien a ajouter [...]: cest lexpression méme de Iétre pur. [...] Lexpérience
de Iétre pur est en méme temps lexpérience de son antagonisme interne et
de Iévasion qui Simpose”. E. Lévinas, De [évasion, Montpellier 1982, s. 116.
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podmiotowi, przyttacza go i uwiera czy wrecz budzi wstret — nie
bez powodu przeciez obydwaj filozofowie uzywajg tego samego
okreslenia: ,,mdlosci” Jesli pozostanie sie do konica soba, czy — jak-
by chcial Sartre - dla-siebie (pour-soi), to tym samym wzmaga si¢
poczucie bezsensownego istnienia. Dlatego caly proces odrzuce-
nia, wyparcia si¢ bytu rozgrywa si¢ na owej Lévinasowskiej kra-
wedzi siebie samego, w sobie, a jednoczes$nie poza soba, niejako
przy sobie. Zreszta ta retoryka jak najbardziej zgodna jest z po-
szukiwaniem przez obu filozoféw tego, co na zewnatrz, tego, co
transcendentne. Jak wida¢, do odczucia mdlosci, jakie towarzy-
szy prostej konstatacji: ,,ja jestem’, Lévinas dorzuca jeszcze jedno
doznanie, a mianowicie — wstyd*, ktéry z jednej strony wzmaga
poczucie dyskomfortu, a z drugiej zapowiada pdzniejsza etyczng
perspektywe, ktéra ma znies$¢ konflikt ,,Ja” i bytu-w-sobie. Na ra-
zie jednak konflikt ten nabrzmiewa i podmiot wobec nieznosnego
nacierania bytu szuka drég ucieczki. Tu obaj filozofowie méwia
jednym glosem o tym, ze podmiotowos¢ koniecznie przynalezy
do bytu, lecz paradoksalnie postrzega siebie jako cos spoza niego.
Jest bytem i niebytem jednocze$nie. Paradoks ten Sartre rozwia-

Sartre co prawda tez uzywa tej kategorii, niemniej jej znaczenie ogranicza
on raczej do plaszczyzny, na ktorej dochodzi do konfliktu pomiedzy dwie-
ma podmiotowo$ciami. Dla Sartrea wstyd bedzie pierwszym i negatywnym
odczuciem okredlajacym relacje walki, rywalizacji z druga osoba o swoj
podmiotowy status. Sartrowski wstyd odslania wiec nature swiadomosci
bedacej w stanie zagrozenia spowodowanego degradujacym spojrzeniem
(le regard) innej osoby. Wstydze si¢, gdy inny na mnie patrzy, przez co na-
lezy rozumie¢, iz moja $wiadomos¢ bycia podmiotem zostata zakwestio-
nownana przez inne byty implicite podmiotowe. Zatem wstyd nalezy wia-
za¢ z ryzykiem utraty wlasnej autonomii i wolnosci. ,,Zatem wstyd [...] jest
wstydem za siebie, jest przyznaniem, iz jestem przedmiotem, na ktéry inny
patrzy i ktérego inny osadza. Moge wstydzi¢ sie tylko za moja wolnos¢ jako
te, ktéra mi si¢ wymyka, stajac sie danym przedmiotem”; oryg.: ,,Or, la hon-
te [...] est honte de soi, elle est reconnaissance de ce que je suis bien objet
quiautrui regarde et juge. Je ne puis avoir honte que de ma liberté en tant
quelle méchappe pour devenir objet donné”. J.-P. Sartre, op. cit., s. 300.
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zal poprzez przyznanie swiadomosci nicosciujacego charakteru,
czynigc tym samym podmiot bedgcym, ale w sposdb negatywny,
natomiast Lévinas mowi o byciu w obrebie siebie samego. Jego
zdaniem nalezy takze przeciwstawic¢ si¢ bytowi, poniewaz jest on
nieokreslony i niezréznicowany, a podmiotowos¢ na zasadzie toz-
samos$ci musi sie jako$ odznaczy¢. Istnie¢ na sposéb podmioto-
wy, to znaczy znalez¢ luke, w ktdrej mozna si¢ zwing¢ (senrouler),
podwoic swe istnienie jako moje istnienie, co jest mozliwe tylko
wtedy, gdy egzystencja czlowieka oddzieli si¢ od nieokreslonosci
istnienia w ogole i stworzy pewien odstep, pewna separacje, wyrwe
w lonie bycia, a nawet glebiej jeszcze - jego ,,przedbycia’”.

Ily a a Sartrowski byt wsobie

Lévinas rozréznia w bycie rodzaj jego podstawy, tzw. il y a, ktére ma
podkresli¢ aspekt jego anonimowosci i bezosobowosci. Il y a zna-
czy Hjest’, ,znajduje si¢” w jakiej$ pustej przestrzeni. Anonsuje ist-
nienie, cho¢ zwrot ten nie zawiera czasownika ,,by¢”. Dla filozofa
oznacza bezimienny ,,szum istnienia’, grozny pomruk zapowiedzi
bycia. Na etapie Catosci i nieskoticzonosci... w t¢ mroczng prze-
strzen apeironu moze wnikna¢ $wiatto, wyprowadzajace rzeczy
z niebytu i ustanawiajace tym samym pierwsza faze podmiotowo-
$ci w jej istotowym spelnieniu etapu rozkoszowania (la jouissan-
ce), zmystowosci, zadowolenia bytu skoriczonego. Na tle anonimo-
wego il y a $wiatlo umozliwia widzenie, ktére z kolei wyodrebnia
poszczegdlne byty i umieszcza je w perspektywie podmiotowo-
-przedmiotowej. W Inaczej niz byc... filozof kontynuuje watek
il y a, lecz (jak wiele zreszta tematéw podejmowanych wcze$niej)
poglebia jego znaczenie dla podmiotowosci. Ot6z il y a zawiera
w sobie wiecej niz anonimowos¢, nabiera natomiast znaczenia
bezsensownosci i to bezsensownosci napierajacej na ,,Ja, przytla-
czajacej je swym cigzarem, ale dzigki temu wymuszajacej niejako
na podmiotowosci doznanie biernosci, jakze koniecznej do bycia
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w swoim zrédle. ,,Aby wybraniec méglt doznawa¢ i dzwiga¢ bez
zado$¢uczynienia, trzeba nadmiernego i odpychajacego szumu
i natloku il y a™. Wida¢ wigc, ze gra il y a nie jest pozbawiona
pewnej dwuznacznosci oddzialywania na podmiot. Z jednej stro-
ny il y a samo w sobie jest nieuzyteczne i bezsensowne, z drugiej
za$ wywiera na podmiotowos¢ pozytywny wplyw poprzez wymu-
szenie na niej poszukiwania sensu. Absurdalnos¢ il y a przejawia
sie rowniez w tym, ze w akcie przytlaczania podmiotowosci swoim
ciezarem kaze jej podporzadkowa¢ sie kazdemu innemu, zmusza
do bycia jego zakladnikiem.

Il y a [...] jest nadwyzka bezsensu nad sensem. Wtasnie ta nad-
wyzka umozliwia ekspiacje Sobosci - ekspiacje, ktdra znaczy
wlasnie sobo$¢. Il y a jest calym cigzarem inno$ci doznawanej
i dzwiganej [supporté] przez podmiotowos¢, ktdra tej innosci nie
ustanawia. Nie jest prawda, ze il y a jest wynikiem ‘subiektywnego
wrazenia. Tylko w tym przekraczaniu sensu przez bezsens wraz-
liwos¢ — Sobos¢ - powstaje [saccuse] jako taka, jako nieograni-
czona biernos¢, jako czysta podatno$é, jako bezinteresownos¢ lub
podwazenie istoty®.

Mozna wigc powiedzieé, ze pomimo calej swej negatywnosci
il y a odgrywa pozytywna role, poniewaz jest ostatecznie zapowie-
dzig najwazniejszego zdarzenia dla podmiotowosci, to jest przy-
jecia Innego. Paradoksalnos$¢ i dwuznacznos$¢ bytu, czy tez jego
podstawy (il y a), nie zmienia faktu, Ze do zawigzania si¢ sobosci/
wewnetrznosci potrzeba dystansu, oddzielenia od swego gruntu.
W De lexistence a lexistant podmiotowo$¢ wymyka sie bytowi jako
hipostaza, w Catosci i nieskoriczonosci. .. jako Tozsamy (otwarty na
innego), a w Inaczej niz by¢... juz jako Inny-w-Tozsamym. Nie-
zaleznie od roznic pomiedzy powyzszymi strukturami, podmio-

> E. Lévinas, Inaczej niz by¢ lub ponad istotg, thum. P. Mréwczynski,
‘Warszawa 2000, s. 274.
¢ Ibidem.
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towos¢ faczy za kazdym razem to, ze rozdziera byt, na poczatku
pozostajac jeszcze w jego zrebach, a potem oddzielajac si¢ od niego
poprzez odnalezienie swego zZrédlowego jadra w wymiarze poza-
bytowym, to jest etycznym. Oczywiscie, podobnie jak u Sartre’a, tu
takze nie moze by¢ mowy o catkowitym uwolnieniu si¢ od bytowo-
$ci, poniewaz, chcgc nie cheac, ,,Ja” istnieje, lecz istnienie to siega
poza siebie, ku transcendencji. Na tym polega zasadnicze podo-
bienstwo koncepcji obydwu filozoféw: egzystencja jest ekstatycz-
na, przekraczajgca swoj zjawiskowy wymiar, chociaz sposob owego
wykraczania przybiera odmienny charakter. Tak czy inaczej, pod-
miotowos$¢ — warto podkresli¢ powtoérnie - jest pewnym paradok-
sem, w jezyku Sartrea ma znamiona absurdalnosci, a w przypadku
Lévinasa mozna mowic o peknieciu rysujacym si¢ na granicy tego,
co immanentne i transcendentne lub tez tozsame i inne.

Substancjalizacja a Swiadomos¢

Taka wizja podmiotu stwarza perspektywe nieustannego anta-
gonizmu miedzy ,Ja” a jego gruntem. By rozwigza¢ owo napie-
cie podmiotowo-bytowe, Sartre wskazuje na $wiadomos¢, ktdrej
przypisuje range wydarzenia ontologicznego (lévénement ontolo-
gique) negujacego byt. Nicos¢ w zaden sposéb nie moze pochodzi¢
od bytu, skoro nie istnieje. Nico$¢ jest swoim wlasnym zrédiem.
A jednak sie wydarza i to moca $wiadomosdci, ktéra w procesie
autopercepcji wystawia (expose) podmiot na samego siebie, do-
konujac tym samym aktu transcendencji. Stwierdzajac, ze ja — to
ja, automatycznie wprowadzona zostaje réznica w tonie samego
podmiotu, w przerwe te wkrada sie nico$¢, a za nig wolno$¢ two-
rzenia i dziatania. Swiadomo$¢, ktdrej synonimem staje si¢ nico$é,
jest — zdaniem Sartrea — nieusuwalna, a co najwazniejsze, dzie-
ki niej podmiotowos¢ uzyskuje autonomie bytu-dla-siebie (Iétre
pour-soi), realizujagcego sie w modusie swej wlasnej mozliwosci
i nieustannej autoprojekcji. Podmiotowos¢ to taki szczegélny byt,
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ktory jest zdolny ujrze¢ siebie jako swa wlasng negacje. ,,Bytem,
przez ktéry Nicos$¢ przychodzi na $wiat, jest byt, ktéremu w jego
byciu chodzi o nico$¢ jego bycia: byt, przez ktéry Nicos¢ przycho-
dzi na $wiat, musi by¢ swoja wlasng Nicoscig™. W innym miejscu
swego podstawowego dziela Sartre zauwaza, iz nico$¢ ta nie ,,jest”,
lecz ,,jest byta” (est été). Taka forma implikuje sprawce tego wyda-
rzenia, w przeciwienstwie do bytu-w-sobie, ktory jest sam z sie-
bie, ale nie przez siebie. W polemice z Sartrem Lévinas przyjmuje
co prawda neantyzujacy charakter swiadomosci, lecz nie zgadza
sie co do zrdédlowego i nieusuwalnego charakteru samej nicosci.
W jego rozumieniu unosi si¢ ona niejako na powierzchni bytu,
jednoczesnie do niego przynalezac. Swoj poglad argumentuje tym,
iz $wiadomos$¢ nie jest nieredukowalna do bytu, ale wrecz prze-
ciwnie - z niego si¢ wywodzi. Filozof przyznaje neantyzujacej
$wiadomosci pewna role w konstytuowaniu podmiotowosci, lecz
podwaza jej fundamentalne znaczenie, podkreslajac tym samym
jej powierzchowny charakter. Nico$ciujaca $wiadomos$¢ jest co
najwyzej momentem stawania sie¢ podmiotu, swoistym rodzajem
emfazy prowadzacej jedynie do wzmocnienia jego istoty, co au-
tomatycznie szczelniej zdaje si¢ zamyka¢ wrota immanencji. Dla
Autora Totalité et infini... prawdziwa transcendencja nie ma cha-
rakteru negacji. Poszukiwanie jej musi si¢ odbywa¢ w warunkach
pozaontologicznych. Niemniej we wczesniejszych pracach - jesz-
cze w Totalité et infini... — pomimo polemiki z zalozeniami onto-
logicznymi Sartre’a czy Heideggera, Lévinas nie rozstaje si¢ z by-
tem ostatecznie. Dopiero pdzniej radykalizuje swoje stanowisko
i stwierdza, ze utrzymanie innego, czyli prawdziwej transcenden-
cji, wymaga przeciwstawienia si¢ temu, co w podmiotowosci byto-
we, czyli temu, co jest zwigzane z jej istota. Wprawdzie w Catosci
i nieskoriczonosci... juz rysuje perspektywe etyczng, jednak wcigz

7 Oryg.: »,Létre par qui le néant arrive dans le monde est un étre en qui, dans

son étre, il est en question du néant de son étre: [étre par qui le néant vient
au monde doit étre son propre néant”. J.-P. Sartre, op. cit., s. 57.
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jest ona w jakis sposob godzona z warunkami bycia. Postulat rady-
kalnej zewnetrznosci wyraza si¢ w wydobyciu najwazniejszego —
zdaniem mygliciela - sposobu bycia (wcigz bycia) podmiotowosci,
realizujgcego si¢ tylko w relacji dialogicznej — twarzg w twarz z in-
nym cztowiekiem. I aby mogta si¢ ona zawigza¢, musi by¢ spelnio-
ny warunek ukonstytuowania si¢ Ja jednostkowego, to jest zako-
twiczonego w swoim byciu, ktére znalazto si¢ u siebie (chez soi).
Owo zadomowienie w okreslonym wymiarze bytu, wyodrebnienie
swego miejsca, to z jednej strony ugruntowanie istoty, a z drugiej
konieczno$¢ jej przekroczenia.

Rysuje sie tu oczywiscie jaki$ rodzaj dialektyki, kiedy to wejscie
w siebie zaklada a priori kierunek przeciwny. Stadium wyodreb-
niania Ja jednostkowego z bytu w ogdle nazywa Lévinas ,,separacja,
ateizmem, rozkoszowaniem si¢. Rozkoszowanie sie jest drzeniem
egoistycznego bytu. Rozkoszowanie si¢ separuje, angazuje w tresci,
ktorymi zyje. Separacja wydarza si¢ jako pozytywne dzielo takie-
go zaangazowania’®. Na pierwszy rzut oka okreslenia te wydaja sie
by¢ nieco pejoratywne, lecz przy zalozeniu, ze omawiany etap jest
tylko pewnego rodzaju momentem dialektycznym, zdaje si¢ to juz
nie mie¢ wie;kszego znaczenia. ,Egoizm, rozkoszowanie sie, uzy-
wanie zycia, zmyslowos¢ i caly wymiar wewnetrznosci — aspekty
separacji — sg konieczne dla idei Nieskonczonosci, to znaczy dla
relacji z Innym (autrui), ktora zawiazuje si¢, wychodzac od bytu
oddzielonego i skonczonego™. Metafizyczne pragnienie Innego
moze si¢ wydarzy¢ tylko w bycie oddzielonym i skonczonym. Mo-
wigc o dialektyce wewnetrznosci i zewnetrznosci (czy tez skon-
czonosci i nieskonczonosci), mamy swiadomos¢, ze pozostaje ona
niejako w sprzecznosci z Lévinasowska metafizyka zamknietosci
i otwartosci podmiotu. Sam filozof odcinatl si¢ od wszelkiej dia-
lektyki, uwazajac ja za proces immanentny, ktory jedynie sprawia

8 E.Lévinas, Calos¢inieskoriczonosé. Esej o zewnetrznosci, ttum. M. Kowal -
ska, Warszawa 1998, s. 167.
> Ibidem,s. 169.
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wrazenie, ze sigga ku transcendencji, a w istocie jest zonglowaniem
stowem przez podmiot, nie posuwa wiec procesu nawigzywania
relacji z innymi. Ruch dialektyczny jest dla niego momentem tego
samego. W powyzszych rozwazaniach wyraznie wida¢, ze filozof
zdaje sobie sprawe, ze doszedl do poziomu nieprzekazywalnosci
i nieosiggalnosci dalszego poziomu za pomoca narzedzi werbal-
nych. W dalszej czgsci pracy temat ten jest poruszany przy roz-
patrywaniu zagadnienia ,migotania sensu’, a ponadto uwidacznia
sie takze w ptynnym przechodzeniu filozofa pomiedzy pojeciami:
transcendencji, Boga, Nieskoniczonosci, Dobra, Absolutu, az do
brania ich w cudzystéw. Lévinas stara si¢ niejako pokaza¢ droge
postepowania etycznego w stosunku do blizniego, postepowania,
ktére w pewnym momencie musi rozsta¢ sie ze stowem.

Wracajac jednak do gléwnej czesci niniejszych rozwazan na-
lezy przypomnie¢, iz etap substancjalizacji podmiotowosci do-
konuje si¢ w ruchu oddzielenia od bytu, zwanym przez filozofa
separacjg. Wydobycie zrédtowej istoty polega¢ ma na ,,zwinieciu
sie w sobie” - po to, by po uprzednim ugruntowaniu si¢ w bycie na
sposob conatus essendi, mie¢ si¢ z czego odbi¢. Mozna powiedzie¢,
ze transcendencja w postaci innego musi natkna¢ si¢ wpierw na
okreslone. Nieokreslono$¢ bowiem nie wejdzie ani w relacje mowy,
ani bliskosci, rozpusci si¢ w swej nijakosci.

Jak bylo juz omoéwione, transcendencja u Sartrea przybrafa po-
sta¢ nico$ci oraz nicosciujgcej sSwiadomosci, tu natomiast wybiera
sobie na swego wystannika Innego, ktory to nic nie ma wspdlnego
z nicoscig jako taka, moze by¢ natomiast poréwnany do ,,szczeliny
w bycie”. Pochodzi bowiem z innego wymiaru i jednocze$nie w ten
wymiar wprowadza ,,Ja’, jesli podmiotowos¢ wejdzie z nim w re-
lacje. Zdaniem Lévinasa Inny stanowi gwarancje niepopadniecia
w sie¢ zaleznosci dialektycznych, skoro to wlasnie on wyprowadza
podmiotowos¢ z ram systemu i jest tym elementem, ktéry sku-
tecznie przeciwstawia si¢ pokusie syntezy. Swiadomo$¢ w opinii
Lévinasa jest wtorna wobec zrédtowej relacji mowy, innymi sto-
wy — odkrywamy Innego, zanim sobie to u§wiadomimy, zanim go
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nazwiemy i zrozumiemy. Podstawowg charakterystyka swiadomo-
$ci jest jej intencjonalno$¢, zagarniecie dla siebie, co niejako kwe-
stionuje jej autonomie i bycie poza systemem. Na etapie Catosci
i nieskoriczonosci... Lévinas mowi jeszcze o systemie i syntezie,
o tym, co poza nimi, o rejonach spoza (au dela), z ktérych pocho-
dzi prawdziwa transcendencja, ktdrej najwazniejszym synonimem
wcigz pozostaje zewnetrznos$¢ (lextériorité). Dlatego podstawowa
wykladnig Innego jest zdolno$¢ rozrywania struktur, niepokoje-
nie w stagnacji, przychodzenie z zewnatrz. Nie mozna jeszcze tu
mowic¢ o innosci w sensie ontologicznym, czy raczej (antycypu-
jac pozniejsze wnioski Lévinasa) — nieontologicznym. Wobec
tego dyskusja z sartrowska swiadomoscia na tym etapie przebie-
ga¢ bedzie w perspektywie tego, co wewnetrzne i zewnetrzne, co
w przypadku podmiotowosci przeklada sie na poziom egologiczny
tego, co dla mnie, i tego, co niezalezne ode mnie. W tej polemice
nicos¢ swiadomosci zdaje si¢ by¢ tylko potrzebg autokreujacej sie
podmiotowosci, ktora sprowadza wszelka innos¢ w swoje wlasne
struktury. Zgadza si¢ to z tezami samego Sartre’a, ktéry w opisie
podmiotowosci na gruncie etycznym stwierdza, ze ,,pieklo to inni’,
co ma oznaczac tyle, ze inny czlowiek zagraza mojej podmiotowo-
$ci, dokonujac jej uprzedmiotowienia. Gdy Inny na mnie patrzy,
to tym samym sprowadza mnie do rangi przedmiotu. Do powyz-
szej konstatacji Lévinas doszedl w toku konsekwentnej analizy ka-
tegorii nicosci: zakladajac, ze inny czlowiek jest inny niz ja sam,
czyli jest inaczej mng, jednocze$nie mng nie bedac, automatycz-
nie neguje moje istnienie, czyli wprowadza nico$¢. Tak zresztg jak
wszystko, co udziela sie swiadomosci, istnieje na sposéb niebycia.
Niemniej Inny na mnie patrzy i w tym spojrzeniu moje bycie-dla-
-siebie przechodzi w bycie-dla-innego, innymi stowy - byt podmio-
towo-podmiotowy pod presja Innego zamienia si¢ w byt pod-
miotowo-przedmiotowy. Tutaj wylania si¢ problem rozréznienia
bycia na autentyczne i nieautentyczne, przy czym to drugie zwa-
ne jest przez Sartre’a ztg wiarg (la mauvaise foi), manifestujaca si¢
wlasnie wtedy, gdy Inny zapanuje nade mng i pozbawi mnie wol-
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nosci. W spojrzeniu Innego rodzi si¢ we mnie wstyd bezradnosci,
kéry sprowadza sie do tego, ze uchwycony przez swiadomos$¢ in-
nego staje sie bytem-dla-niego. Relacja z innymi nie przebiega
tu wedlug heideggerowskiej linii bycia, sugerujacej rodzaj migdzy-
ludzkiej solidarnosci, ani tez dialektycznej koncepcji Hegla, w kto-
rej poszczegdlne $wiadomosci przestaja mie¢ znaczenie w glo-
balnej grze wszystkiego, w ramach ktorej istnienie Innego jest mi
potrzebne do tego, bym byl przedmiotem dla samego siebie (czy
tez podiug Husserlowskiej teorii, zgodnie z ktérg inny jest obiek-
tem pustych intencji). U Sartre'a mamy do czynienia z fundamen-
talnym konfliktem intereséw, wojna o zakres wolnosci i prawa do
pelnego jej manifestowania. Niestety dzieje si¢ to za sprawg samej
nicosci, ktora separuje mnie od innego i jednocze$nie wymierza
swe ostrze przeciwko mnie, skoro jest nig przeciez wolnos¢ spoj-
rzenia drugiego czlowieka. ,Wystarczy, zeby inny na mnie spojrzal,
bym sie stal tym, czym jestem. Nie dla mnie, rzecz jasna [...], lecz
dla innego™"°.

1 Oryg.: ,11 suffit que lautrui me regarde pour que je sois ce que je suis. Non

pour moi-méme, certes [...] mais, pour lautre”. J.-P. Sartre, op. cit., s. 301.
Nalezy tu zaznaczy¢, ze w pdzniejszych pogladach Sartrea dokonuje sig
pewna ewolucja dotyczaca relacji z innymi ludzmi. W Cahiers pour une
morale filozof odchodzi od koncepcji nieuniknionego konfliktu miedzy
podmiotem i innym na rzecz symetrii wolnosci oséb. Przy konsekwentnym
utrzymywaniu silnej autonomii podmiotu proponuje rodzaj egalitaryzmu,
w ramach ktérego podmiot legitymujacy sie ontologiczng wolnoscia, aktem
woli, przypisuje te wolno$¢ takze drugiej osobie. Zatem zamiast kryterium
nieusuwalnego konfliktu w relacjach migdzyludzkich Sartre wprowadza
kryterium réwnoéci wolnosci oparte na modelu sztuki. W Cahiers pour une
morale czytamy: ,,To wlasnie w oparciu o ten model powinny ksztattowa¢
sie relacje ludzkie, jesli ludzie pragng istnie¢ dla drugich jako wolno$¢”
(idem, Cahiers pour une morale, ttum. M. Jedraszewski, Paris 1983,
s. 149). Niezaleznie jednak od faktu, ze Sartre odszedl od radykalnego po-
gladu gloszacego, iz to drugi jest ograniczeniem mojej wolnosci i zamachem
na moja podmiotowo$¢, to w konfrontacji z mysla Lévinasa nalezy potozy¢
nacisk na wciaz niezachwiang pozycje pierwszenstwa Ja w spotkaniu z dru-
ga osoba. To Ja aktem woli uznaje za stosowne przypisanie mu prawa do
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Ponad istota

W koncepcji Innego proponowanej przez Lévinasa nie moze by¢
mowy o uprzedmiotowiajgcej roli Innego, wrecz przeciwnie: po-
trzebny jest on do upodmiotowienia. Rzeczywiscie, odrzucajac
kluczowsa role swiadomos$ci w procesie tworzenia sie ,Ja’, Lévi-
nas uniknal pufapki intencjonalnego wciggania wszystkiego w jej
wlasng orbite. Poza tym, kwestionujac radykalng innos¢ nicosci,
broni on podmiotowosci przed podawaniem w watpliwos¢ jej ist-
nienia. Jednak pézniej filozof nie bedzie juz mial oporéw wobec
zanegowania owego istnienia, skoro cate jego dzielo Inaczej niz
byc... zmierza do desubstancjalizacji Ja, rozbicia jego istoty. I tu
polemika z Sartreem rozgrywac sie bedzie juz w zupelnie innym
wymiarze, w sferze pozaontologicznej. Odtad przestanie miec zna-
czenie, czy $wiadomos¢ to tylko pozorna szczelina w bycie, ponie-
waz sam byt juz nie stanowi ukladu odniesienia. To, co do tej pory
zwane bylo zewnetrznym, czy tez radykalnie innym, teraz zosta-
nie definitywnie przesuniete z obszaru bytu na grunt metafizyki,
zawezonej do etyki. Fraza: ,inaczej niz by¢” (autrement quétre)
znaczy dostownie i wskazuje na totalne przewarto$ciowanie filo-
zoficznego statusu podmiotowosci: ,Podmiotowo$¢ poza byciem

wolnosci, podczas gdy w ujeciu Lévinasa wszelki impuls wyplywa od strony
innego. Innymi stowy: u Sartre’a to Ja — autonomicznym aktem woli — ob-
darza drugiego czlowieka wolnoscia, u Lévinasa za$ relacja ta zostaje od-
wrocona: to Inny funduje moja wolnoéé. M. Jedraszewski ujmuje rzecz na-
stepujaco: ,,Sartre opowiada si¢ za pierwszenstwem wolnoéci, Lévinas za jej
nadaniem przez Innego. Dla Sartre’a wolnos¢ jest najwyzsza wartosécia, dla
Lévinasa wolnos¢ czerpie swa wartos¢ i zarazem gwarancje z tego Innego,
ktéry ja nadal. Sartre opowiada sie za autonomia podmiotu, ktéry jest zdol-
ny wybroni¢ si¢ przed samowola poprzez zdolno$¢ odpowiedzi na apel ze
strony Drugiego, Lévinas opowiada si¢ za heteronomia [...]. Lévinas twier-
dzi, ze Drugi, ktdry jest moim Mistrzem i mnie kwestionuje, prowadzi mnie
w jakiejs mierze do Boga jako Najwyzszego Dobra” M. Jedraszewski,
W poszukiwaniu nowego humanizmu. J.-P. Sartre - E. Lévinas, Krakow 1994,
s. 228.
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wolnym i niewolnym - zobowigzana wobec innego - jest miej-
scem rozerwania istoty, przez ktora przekracza Nieskonczono$¢™.
Wystapienie przeciwko byciu automatycznie wigze si¢ z odwroce-
niem si¢ podmiotowosci od tego, co w niej stanowi kondensacje
owego bycia, a wiec istoty (Iessence). Nie znaczy to bynajmniej, ze
Lévinas jednym ruchem przekresla wydarzanie si¢ ,,Ja” jako su-
biektywnosci (wewnetrznosci), w ktorej dochodzi do podwojenia
i wzmocnienia substancji. Z wewnetrznosci w znaczeniu ,,onosci”
(illéité) tilozof wydobywa sens jedynosci Ja zdolnego do odpowie-
dzialnosci. Tylko jedyny moze przeksztalci¢ si¢ w strukture Inny-
-w-Tozsamym, poniewaz uwrazliwienie na przyjecie Innego wy-
maga przygotowanego uprzednio gruntu, na ktérym mozna go
przyja¢. W ogdélnym i nieokreslonym bycie nie ma miejsca ani
warunkow na osobista odpowiedzialno$¢. Nie mozna by¢ bowiem
odpowiedzialnym za co$, co niknie i rozpuszcza si¢ w nieokreslo-
nosci. Etap hipostazy wciaz jest konieczny do zamanifestowania
odrebnosci wobec bezosobowego bytu. Niemniej myslicielowi nie
wystarczajg juz jedynie momenty rozbicia sobosci, owe refleksy,
jakie nastepuja wskutek spotkania z innym. To juz zbyt malo. Lévi-
nas podjat sie karkolomnego zadania wykazania, iz jadro ,,Ja” nie
jest — by tak powiedzie¢ — utkane z osnowy bytu i nie pochodzi
z tego Swiata. Twierdzi, ze znaczenie cztowieka poprzedza isto-
te. Najpierw bowiem odkrywamy w sobie sens jeden za drugiego,
gotowego do substytucji, wobec czego byt jednostkowy dla siebie
jest faktem wtornym. Przesuniecie: nie-ja, lecz ja-dla-innego zdaje
sie tu mie¢ range podstawowa; juz nie bywam dla innego, ciag-
le pozostajac soba, lecz jestem, jesli jestem wilasnie dla Innego.
Wylania si¢ z tego posta¢ ,Ja” pozbawiona jakiejkolwiek formy
egoizmu. Juz nie interesuje mnie wlasne bycie, poniewaz cata moja
uwaga skoncentrowana jest na byciu innego cztowieka i to nadaje
sens mojemu wlasnemu istnieniu badz - nalezaloby powiedzie¢ -

" E.Lévinas, Inaczej..., s. 26.
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istnieniu inaczej. Zreszta, sam autor Inaczej niz byc... przekonuje,
iz istota oraz myslenie o sobie w kategoriach istnienia w sposéb
konieczny jest interesowne: esse jest interesse. Pokazuje to zreszta
analiza jezykowa stowa intéressement (zainteresowanie), w ktérym
to wyrdzni¢ mozna czastke esse (istota), co oznacza, ze bycie swoja
istotg implikuje trwanie w egoizmie zainteresowania swym wla-
snym bytem.

W sposéb pozytywny interesownos$¢ potwierdza sie¢ jako conatus
bytéw. [...] Interesownos$¢ bycia rozgrywa si¢ jako walka ego-
izméw, walka jednego z drugim, kazdego z kazdym, w mnogo-
$ci alergicznie reagujacych na siebie egoizmow, ktére walczac ze
soba, sa dzieki temu razem. Wojna jest czynem lub dramatem in-
teresownosci istoty'2.

Cytat ten przywodzi namysl [étre pour-soi (byt-dla-siebie) Sartre’a,
ktéremu na drodze do osiggniecia pelni wlasnego ,,Ja” stoja inne
podmiotowosci. Intéressement mozna jednak przekroczy¢ z po-
moca désintéressement. Ten jezykowy zabieg dokonany przez filo-
zofa (przedrostek -dés stanowi negacje rzeczownika intéressement,
a jednocze$nie wymierzony jest przeciwko zawartej w tym stowie
czastce esse wskazujgcej na istote) pokazuje, jak jednym prostym
ruchem negacji wyprowadzamy podmiotowo$¢ z egoizmu bycia,
co jest rbwnoznaczne z zapomnieniem o byciu dla siebie samego.
Pominiecie istoty otwiera podmiotowos¢ na zupelnie inny wymiar
czasowy. Juz nie jest wazne ,teraz’, ani ,teraz z wychyleniem ku
przyszlosci” (podobnie jak u Sartre’a, gdzie ,Ja” realizuje siebie
w projektach przyszlosciowych). Mozna powiedzie¢ natomiast,
ze podmiotowos¢ jest zaprzeszla, bo dopiero w ,Ja” pozbawio-
nym swej istoty moze doj$¢ do glosu anarchiczna intryga Dobra.
»J& wylania si¢ wiec zmrokéw pradawnej przesztosci, ,,Ja” si¢ nie
temporalizuje, skoro czas — jak méwi Lévinas - jest istotg i uka-

2 Ibidem,s. 13.
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zywaniem sie istoty, ,,Ja” wydarza si¢ jako ,,byte”, poniewaz zosta-
o wykrystalizowane, zanim doszto do zawigzania si¢ jego istoty.
Ponadto czas terazniejszy zaklada porzadek przedstawieniowy
intencjonalnosci ujmujgcej byty obecne dla niej i ze wzgledu na
nig samg. Natomiast Lévinas pragnie wykaza¢, iz wlasciwym mo-
dusem relacji z innymi jest relacja mowy (dire), bedacej zrédlem
powiedzianego (le dit). ,Ale relacja z przeszloscig poza wszelka
terazniejszo$cig, poza wszelkg obecnoscia i wszelkim przedstawie-
niem - z przeszloécig nie nalezacg do porzadku obecnosci - za-
wiera sie w tylez niezwyklym, co powszednim wydarzaniu mojej
odpowiedzialno$ci za winy i nieszczescia innych, w mojej odpo-
wiedzialnosci za wolno$¢ innego cztowieka™?. Wyprowadzenie
z istoty jest jednoczesnie wyprowadzeniem mnie z czasu terazniej-
szego (wbrew zalozeniom transcendentalizmu Husserlowskiego,
w ktérym intencjonalna $wiadomo$¢ ustala znaczenia na podsta-
wie realnej obecnosdci przedmiotéw). Moim wlasciwym czasem
jest przeszlo$¢, a skoro tak, to juz nie jestem, lecz bylem. Wydaje
sie, iz jest to jedno z najbardziej kluczowych zatozen w koncepcji
podmiotowosci Lévinasa, znaczenia ktdrego nie sposéb nie do-
cenié: nie jestem tu i teraz — jestem - lecz nie tu i nie teraz. Co
jednak zostaje po desubstancjalizacji, czym zapelni¢ mozna luke
(non-lieu) powstala po redukgji istoty? Co tak naprawde stanowi
fundament mojego jestestwa? Czy ,,Ja” jest swym wlasnym wybo-
rem? Otdz okazuje si¢, Ze instancjg powolujacg mnie nie tyle do
istnienia, co raczej do substytucji Innego, jest Dobro.

Wolnos¢ Sartrowska zakwestionowana na rzecz dobra

W anarchicznej przesztosci Dobro mnie wybralo i opatrzylto kon-
dycja zaktadnika innego, i wybdr ten jest nieodwotlalny. To, ze

B Ibidem, s. 23.
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Dobro znajduje si¢ przed byciem, znaczy dla podmiotowosci tyle,
ze odpowiedzialno$¢ istnieje przed byciem/istots. ,,Uprzednio$¢
odpowiedzialnosci wzgledem wolnosci oznaczataby Dobro¢ Do-
bra: konieczno$¢, aby Dobro mnie wybralo, zanim ja bede w sta-
nie je wybrag, to znaczy przyja¢ jego wybor. Na tym polega moja
prazrédiowa podatnos¢”'’. Zatem jestem z mocy Dobra i to ono
stanowi zrodto i rdzen mojej podmiotowosci. Dobro mnie wcigz
przenika, mozna powiedzie¢, ze ,pacyfikuje” calkowicie, obez-
wladniajgc wole, percepcje oraz wszelkie atrybuty, w jakie wy-
posazyli nas filozofowie. ,Wyganiajac” istote wraz z wlasciwg jej
aktywnoscig, czlowiek przygotowuje miejsce na strukture bierno-
sci bardziej biernej niz biernos¢ i dzigki temu pozwala przeniknaé
sie promieniom Dobra, ktére fundujg podmiotowo$¢ w obszarze
innym niz bycie, gdzie inny jest moim ,panem i wiadcg’, a ,,Ja’
pozostaje z nim w etycznej relacji zaleznosci. W tym kontekscie
narzucaja si¢ pewne spostrzezenia J.-P. Sartre’a, ktory zdawat sie
dostrzega¢ zalezno$¢ od innego jako zagrozenie dla indywidualnej
wolnosci:

Jesli Inny jest we mnie zyjacy, w tym samym momencie jest on
we wszystkich, poniewaz jest on tym samym Innym zyjacym we
wszystkich; wzywam go zatem jako wymagajacego suwerena, kto-
ry mnie konstytuuje jako czystego przedstawiciela. Przyjmuje za-
tem na swdj rachunek zewnetrzng postawe wymagania. Od razu
traktuje roznice miedzy nami jako nieistotne: poniewaz nasze
projekty, ktére nas przeciwstawiaja, sa formacjami niewolnymi,
jeste$my tym samym jako posiadajacy te sama nieuwarunkowa-
ng spontaniczno$¢. Obowigzek w nim, obowigzek we mnie, jego
prawo, moje prawo, moje wymaganie s jedna i ta sama rzecza.
[...] Ja juz nie jestem przeciwstawiony; wymaganie jest pozornym
zawieszeniem broni, gleboka przemocs. Jest zatem naraz przemo-
cg i podstepem. Totalng alienacja. Zawieszeniem ludzkiego $wia-
ta, absolutnym podporzadkowaniem czlowieka wobec celéw po-

4 Ibidem, s. 208.
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stawionych jako transcendentne i wobec woli, ktora nie jest wola
osoby, lecz ktdrej uzywam, jakby byla moja, traktowanie czlowie-
ka jako $rodek pod pozorem traktowania go jako cel®.

Sartre dostrzega zatem niebezpieczenstwo ,schowania si¢” za ja-
kim$ ogélnym systemem, wartosciami jedynie zaadaptowanymi,
ktore jednakze stwarzajg ztudzenie wynikajacych z autonomicznej
i wolnej decyzji. W kreacjonizmie Sartre’a nie miesci si¢ jakiekol-
wiek wymaganie, nawet jesli byloby ono ze wszech miar pozy-
tywne, gdyz powoduje ono popadniecie w zlg wiare. To cztowiek
mocg przyrodzonej mu wolnosci ustanawia warunki swej funda-
mentalnej rzeczywistoséci. Niezaleznie od ewolucji pogladéw Sar-
te’a w kierunku swoistej humanizacji relacji miedzyludzkich, ktéra
uwidacznia sie w dostrzezeniu wspoétzaleznosci poszczegdlnych
wolnosci - ,,Pragnac wolnosci, czynimy odkrycie, ze zalezy ona
catkowicie od wolnosci innych ludzi, a wolnos¢ innych zalezy od
naszej”'® — definicja wolnosci zasadniczo si¢ nie zmienia i wcigz
podstawowym jej wyznacznikiem pozostaje jej nieograniczonos¢
i absolutno$¢, czego praktycznym wyrazem jest niemoznos¢ reali-
zowania jej poprzez wyznaczenie konkretnych celéw. Jednocze-
$nie w powyzszym cytacie ujawnia si¢ sprzeczno$¢ w rozumieniu
wolnoéci, ktora tutaj staje sie catkowita zaleznoscig od innych.
Jest to bardzo lévinasowskie spostrzezenie Sartrea, ktory wydaje
sie dostrzega¢ niebezpieczenstwo realizowania wtasnych wolnosci
w nieskonczonej wojnie toczonej przez ego z innymi, jezeli jego
mysl o wolnosci bra¢ dostownie. Totalng nieteologicznos¢ wol-
nosci Sartre wyraza slowami jednego z bohateréw Drdg wolnosci,
ktory stwierdza, iz jest wolny po nic. Wolnos¢ catkowita, bez ja-
kichkolwiek determinant, uwolniona od wszelkich uwarunkowan
z definicji nie zmierza ku niczemu, jak réwniez nie uwzglednia
zamierzen cudzej wolnosci, poniewaz stanowiloby to jej ograni-

5 J.-P. Sartre, Cahiers pour une morale, Paris 1983, s. 285.
16 Tdem, Lexistentialisme est un humanisme, Paris 1946, s. 83.



Nihilizm i radykalny altruizm. Ontologia determinowana etyka...

czenie. Zatem trudno sobie wyobrazi¢ praktyczng realizacje tak
rozumianej wolnosci. Wydaje sie, iz J. Bukowski trafnie podsumo-
wuje te problematyke, moéwigc, ze:

Czlowiek przejawia swa najbardziej wedlug Sartre’a ludzka ceche:
wolno$¢ poprzez dazenie do sprzecznego projektu. Kazde odchy-
lenie od tej zasady to popadniecie w “zla wiare, kazde poszczegol-
ne zastosowanie tej zasady to zamkniecie mozliwosci podjecia ja-
kiegokolwiek dzialania. Albo dzialamy i nie jeste§my wolni, lecz
w “zlej wierze’ albo jestemy wolni i nie mozemy robi¢ nic, nawet
zamanifestowaé swej wolnosci. Tak przedstawia si¢ sartrowska
wolnoé¢ w praktycznym zastosowaniu'’.

Przejawia si¢ tu wielokrotnie wspominana w tej pracy tendencja
fenomenologii i egzystencjalizmu wyrazajaca sie implicite w usil-
nym ignorowaniu wszelkich uwarunkowan (poczawszy od trans-
cendensow a skonczywszy na psychofizycznych realiach nieod-
tacznych ludzkiej kondycji), niemniej skutkiem takiego myslenia
o cztowieku jest niemozliwa do praktycznej realizacji abolutyzacja
wartosci, ktorych zrodtem ma by¢ on sam. Jesli bowiem zaklada
sie, iz np. dyspozytariuszem nieograniczonej wolnosci jest czlo-
wiek, to nalezy uznac jego samego za zrédlo wszelkiego nieuwa-
runkowania, a stad juz tylko krok do przypisania mu atrybutu
boskosci. Dlatego wydaje si¢, ze przyjecie explicite przez Lévinasa
apriorycznej zasady o istnieniu czego$, co radykalnie wykracza
poza ludzkie bytowanie, jest propozycja niesprzeczng, poniewaz
z jednej strony zdaje on sobie sprawe z niemozliwosci przekro-
czenia egzystencjalnych ograniczen, a z drugiej oferuje mozliwo$¢
transcendowania ich w kierunku takiego sposobu bycia, ktérego
miarg i weryfikacja nie jest ego uwiktane w nieusuwalng sie¢ roz-
norakich zalezno$ci mentalnych, biologicznych czy kulturowych.
Sartre zaklada, ze Zrédlem transcendenciji jest podmiotowo$¢, a co

7 J. Bukowski, Konstrukcje czy zalecenia etyczne? (Uwagi o filozofii Sartrea),
»Archiwum historii filozofii i mysli spolecznej” 1981, t. 27, s. 238.
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wigcej — tylko ona jest jej spelnieniem i ostatecznym sprawdzia-
nem. Lévinas natomiast, poczynajac zalozenie o zewnetrznosci
transcendencji, tym samym uwzglednia niemozliwo$¢ weryfikacji
skrajnie nieuwarunkowanego przez byt skrajnie uwarunkowany.
Jednocze$nie wskazuje na mozliwos¢ realizacji i weryfikacji war-
toéci absolutnych w obszarze, w ktorym stabnie rola wszechwie-
dzacego ,,Ja’, a jego miejsce zajmuje ,,Ja” $wiadome swych utomno-
$ciiograniczen. Tytulem komentarza mozna zacytowac tu jeszcze
stowa M. Jedraszewskiego:

Wynika z tego to, ze wolno$¢ prawdziwa jest wolnoscig, w ktorej
wszystko jest moje: nie tylko sam wybor, ale i wszystkie jego mo-
tywy. Nie istnieja zadne obiektywne wartosci, ktore moglyby go
okresli¢. Wszystko zalezy catkowicie ode mnie. To stanowi isto-
te wolnosci absolutne;j. [...] W imie wolno$ci prawdziwej, w imie
wolnosci absolutnej Sartre odrzucit wymaganie jako przejaw uci-
sku cztowieka przez czlowieka (wzglednie Boga)'.

Wolnos¢ w ujeciu Sartrowskim z perspektywy filozoficznej Lévi-
nasa wyglada na nagi egoizm, ktdry zdaje sobie doskonale spra-
we z siebie, natomiast odmawia przekroczenia swoich granic,
utozsamiajac si¢ z wolnoscig. Jest to gra stowna, w ktdrej wolnos¢
oznacza niczym nieograniczony egoizm, z absolutnie niemozli-
wymi do wyciaggniecia z tej postawy konsekwencjami etycznymi.
Wprowadzone przez Sartre’a pojecie wstydu absolutnie nie reguluje
kwestii etycznych, gdyz z perspektywy Sartrowskiej wolnosci jest
ograniczeniem, ktére nalezaloby odrzuci¢. Patrzac z jednej stro-
ny na historie drugiej wojny $wiatowej i doswiadczenia Lévinasa,
a z drugiej - sympatyzowanie Sartre’a z ugrupowaniami lewicowy-
mi, postawa Lévinasa wydaje sie przerasta¢ francuskiego egzysten-
cjaliste; na marginesie mozna poczyni¢ uwage, ze tak naprawde
sprzyjal formacjom politycznym tlumigcym jednostke, w zwigzku
z tym mozna odnie$¢ wrazenie, iz nie mial zamiaru dopuszcza¢

¥ M.Jedraszewski, op. cit., s. 216-217.
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innych egoizmoéw niz swoj wlasny - lekko stotalizowany. Lévinaso-
wi — dzigki przekroczeniu perspektywy egzystencjalnej — udaje si¢
rozwigza¢ kwesti¢ konfliktu powstajacego w sytuacji konfrontacji
indywidualnych wolnosci poszczegdlnych ludzi. Wolno$¢ Innego
mi nie zagraza, nie moge powzia¢ wobec niej zadnych uprzedzen,
poniewaz jest ona dla mnie absolutnie obca, nie postrzegam jej po-
przez pryzmat swoich wlasnych wyobrazen na temat przestrzeni,
ktorg wypelniaja nieskrepowane przez nikogo akty mojego Ja. Za-
kres wolnosci Innego nie stanowi dla mnie zZrédta konfliktu, ponie-
waz nie zaczynam od analizy swoich praw w tym wzgledzie, zaczy-
nam od poszanowania wolnoéci Innego, ze wzgledu na jej innos¢
i nieprzystawalno$¢ do mojej. Poszanowanie cudzej wolnosci od-
wraca kierunek leku: nie obawiam sie o wtasng wolnos¢, lecz dbam,
by wolnoé¢ drugiego czlowieka byla nienaruszona. Wowczas moz-
liwe jest wspolistnienie wielosci wolnosci, mozliwy jest pluralizm:

Dbalem o to, zeby uwypukli¢, ze innos¢ nie jest po prostu i zwy-
czajnie egzystencja jakiej$ innej wolnosci obok mojej wolnosci.
Nad swoja wolnosécig mam wtadze, a tamta inna jest mi absolut-
nie obca, bez zadnej relacji za mna. Koegzystencja wielu wolnosci
jest wieloécig, ktdora pozostawia nietknietg jedno$¢ kazdej z nich®.

Nadrzednymi wartosciami dla Lévinasa sg Dobro i blizni. I o tyle
wolno$¢ podmiotowosci nie kldci sie z pierwszenstwem i pierwot-
noscig Dobra we mnie, o ile zakwestionuje si¢ spontanicznos¢
wolnosci. Wolnos¢ w Sartrowskim ujeciu moze prowadzi¢ w kon-
sekwencji do proby sil, kiedy to dazenie do poszerzania granic
indywidualnej wolno$ci jest ruchem, w ktérym silniejsze ego na-
rzuca sie stabszym, co ilustrujg zreszta przyklady z najnowszej his-
torii: totalitarne systemy byly mozliwe wlasnie wskutek przemocy
prezentowanej przez niektérych dwudziestowiecznych przywod-

¥ E.Lévinas, Czas i to, co inne, thum. J. Migasinski, Warszawa 1999,
s. 108.
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cow, z pewnoscig przekonanych o racji thumienia cudzej wolnosci
w imi¢ swojej wlasnej, zrecznie kamuflowanej retoryka o ,,dobru
powszechnym” (Stalin, Hitler etc.). Dla Lévinasa autonomiczno$¢
wolnosci w znaczeniu jej spontanicznosci pociaga za sobg ryzyko
pojawienia sie zfa.

Nieskonczony nie zatrzymuje mnie niczym jakas sila, ktora wy-
stawia na niepowodzenie moja site, ona kwestionuje naiwne pra-
wo moich mocy, moja chlubng spontanicznos¢ jako zyjacego,
jako ‘sily, ktora idzie. Ale ten sposob mierzenia si¢ z doskonato-
$cig nieskonczonego nie jest jakim$ teoretycznym rozwazaniem,
w ktorym wolno$¢ z kolei odzyskiwalaby swoje prawa. Jest to
wstyd siebie samej, jaki ma wolnos¢, odkrywajaca siebie jako
morderczg i uzurpatorskg w swym dzialaniu. [...] Zycie w wolno-
$ci, ktora siebie sama odkrywa jako niesprawiedliwa, zycie w wol-
nosci w heteronomii polega na nieskoficzonym ruchu nieusta-
wicznego kwestionowania samego siebie®.

W rozumieniu Lévinasa czlowiek realizuje wolnos¢ wowczas, gdy
zda sobie sprawe z jej egologicznych ograniczen i roszczen. Kwe-
stionowanie wlasnej wolnosci wigze si¢ $cisle z odsunieciem sie
od siebie samego - jak pisze filozof - ze ,,zdradg siebie”. Jesli to Ja
samoustanawiam si¢ w wolnosci, to tym samym i paradoksalnie Ja
ja ograniczam do wlasnego pola dzialania, chcenia, ambicji i indy-
widualnej woli. Natomiast gdy odkryje, Ze jestem czyms wigcej niz
bycie soba samym, to naprowadzi mnie to na strukture jeszcze pier-

% Oryg.: ,Linfini ne marréte pas comme une force mettant la mienne en échec,
elle met en question le droit niif de mes pouvoirs, ma glorieuse spontanéité
de vivant, de force qui va. Mais cette facon de se mesurer a la perfection de
Tinfini, nest pas une considération théorique a son tour la liberté reprendra-
it spontanément ses droits. Cest une honte qua delle méme la liberté qui se
découvre meurtriere et usurpatrice dans son exercice méme. [...] La vie de
la liberté se découvre injuste, la vie de la liberté dans 'hétéronomie, consiste
pour la liberté en un mouvement infini de se mettre toujours davantage en
question”. Idem, En découvrant lexistence avec Husserl et Heidegger, Paris
2001, s. 244-245.
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wotniejszg niz indywidualnie pojeta wolno$¢ dziatania. Dobro /
Bog / Nieskonczonos¢ — pokazuje filozof - stanowig pierwotny
kodeks etycznego bycia i na jego bazie, tzn. poszanowania innosci,
wolnos¢ innego ustanawia sie od razu jako nienaruszalna wartos¢.
Tym samym na gruncie relacji spolecznej moja wlasna réwniez
zyskuje status nieprzekraczalnego prawa, wlasnie dzigki temu, ze
to nie Ja ja stwierdzam i okreslam, lecz jest ona transcendensem
w oczach drugiego czlowieka. Wolno$¢ w ujeciu Sartrowskim, kto-
ra jest wyciagnieciem logicznych wnioskéw z koncepcji zachod-
niej filozofii i stylu Zycia, jest w tym wypadku niewolg w piekle
wlasnego egoizmu. Lévinas pragnie si¢ odcia¢ od tak rozumianej
wolnosci, w zwiazku z czym wprowadza pojecie anarchii w zna-
czeniu rozbicia terroru ego. Lévinasowska koncepcje Dobra mozna
poréwna¢ do platonskiej idei, rzeczywistej, boskiej, niewidzialnej
i niezmiennej, ktéra jednak, poprzez nadawanie formy rzeczom,
nieustannie wplywa na porzadek widzialny. Bez idei, w tym na-
czelnej idei dobra, §wiat by nie istnial. Z idealizmu platonskiego
Lévinas czerpie przede wszystkim inspiracje do uzasadnienia nad-
wyzki sensu dobra nad sensem bytu. Z calego dziedzictwa mysli
antycznej wlasnie platonizm wydaje si¢ mu by¢ szczegélnie bliski,
zresztg sam w swoich pracach powoluje sie na Platona i jako jedy-
nego reprezentanta mysli starozytnej — nie krytykuje. Przy czym
nalezy zauwazy¢, ze inspiracje platonskie nie oznaczaja jedno-
znacznie adaptacji systemu idealistycznego. Po pierwsze, Lévinas
przeciwstawial sie¢ wszelkim systemom (w tym idealistycznym),
a po drugie daleki byl od stwierdzenia pozornosci $wiata empi-
rycznego. Pozostalych (w tym szczegélnie Parmenidesa) uwaza za
»piewcow bycia’, a to wystarczy, by zanegowac ich zbyt osadzona
w ontologii filozofi¢. Tam, gdzie kiedy$ niepodzielnie panowal byt,
ktéry — zdaniem mysliciela - totalizowal jednostke, nie pozwalat
jej przemowic¢ pelnym glosem (to znaczy zafalszowywal jej praw-
dziwg istote), teraz dochodzi do otwarcia na Innego, ktorego ,,Ja”
nie ustawia wobec siebie, tzn. wobec swojej wolnosci, lecz wobec
Dobra bedacego zrodlem autentycznosci ,Ja, wyznaczajacego
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podmiotowi role swojego rzecznika. Jesli podmiotowo$¢ nie po-
dejmie wysitku odczytania w sobie pierwotnego zapisu Dobra /
Nieskonczonosci, to oznaczaé to bedzie zafalszowanie jej istoty,
zycie w sposob nieautentyczny i nie-zrédtowy. Nalezy sobie zadaé
pytanie, czy istotnie Dobro géruje nad bytem? Zgodnie z intuicjg
Platona (a za nim Lévinasa) odpowiedZ musi by¢ twierdzaca. Do-
bro jest niezbedne Lévinasowi do utrzymania koncepcji Innego,
bez niego (Dobra) Inny wcigz pozostawalby na gruncie bytu, co
implikowaloby ujmowanie go przez podmiotowos¢, zgodnie z wa-
runkami ontologicznymi (a tym samym z epistemologicznymi
podmiotowo-przedmiotowymi warunkami samej podmiotowosci
usilujacej nadac sens sobie, a poprzez siebie rzeczom, w tym réw-
niez innemu). Wszelka innos$¢ zostaje wowczas wchlonieta przez
to samo, a dzialoby sie to za sprawg samej podmiotowosci. Przy
zalozeniu odmiennosci bytowej Dobra, ktéra ksztaltuje czlowie-
ka, Inny zostaje wyprowadzony zaréwno z bytu, jak i z epistemo-
logicznej orbity, i umiejscowiony tam, gdzie jego wyjatkowos¢,
odmienno$¢, nieobejmowalno$¢ beda zagwarantowane. A skoro
czlowiek pochodzi z ,,tamtego $wiata’, to ma do niego dostep i jest
zdolny przekroczy¢ wymiar bytowy na rzecz metafizycznego, czy —
przy zalozeniu réwnorzednosci tych dwoch porzadkéw u Lévina-
sa — etycznego. Etyka nie potrzebuje bytu, potrzebuje natomiast
dobra, i dlatego nie dziwi, iz w sytuacji zastapienia ontologii etyka,
dobro bedzie wartoscia nadrzedna.

Etyka odnosi si¢ rowniez do przeciwienstwa dobra, to jest —
zfa. Sam Lévinas nie poswieca zbyt wiele uwagi jego problematyce.
Wlasciwie w jego $wiecie nie ma miejsca na zlo, skoro byt wsparty
zostaje przez Dobro. Zlo moze mie¢ tylko podtoze bytowe, a gdy
w jego miejsce wchodzi dobro, to herezja byloby uznag, ze to ono
generuje zto. Z drugiej jednak strony naiwnoscig bytoby twierdzic,
ze zlo jest nieobecne w $wiecie. Wydaje si¢, ze w $wiecie 1évina-
sowskich idei zredukowane jest ono do bycia nieprawdziwego,
niezgodnego z wlasciwym powolaniem cztowieka wowczas, gdy
nie potrafi on rozpozna¢ w sobie dzialania anarchicznej intrygi
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Dobra. Gdy bowiem podmiotowo$¢ w modusie jeden-za-drugie-
go przystepuje do substytucji drugiego i tylko na tym zadaniu jest
skupiona, to ten drugi takze ma swojego Innego, ktéry dla ,,Ja” sta-
je si¢ automatycznie trzecim (un tiers). Ogniwo dwdjkowe faczy
sie w nieskonczony lancuch zaleznosci, jaki obejmuje wszystkich
ludzi. Dobro, uderzajgc we mnie indywidualnie, funduje tym ak-
tem ogolno$wiatowa tendencje (zakladajac oczywiscie uprzednie
otwarcie sie na jego oddzialywanie). W tak przebiegajacym ciggu
wzajemnych substytucji trudno o obecnos$¢ zla. Oczywiscie gdy
nastgpia jakies zaklocenia w poszczegolnych ruchach ku Innemu,
powodowane nie rozpoznaniem w sobie metafizycznego pragnie-
nia Dobra, to zlo si¢ pojawi. Niemniej nie bedzie to juz wéwczas
6w idealny porzadek, ktéry postuluje w swojej filozofii Lévinas.
Zamierzony metafizyczno-etyczny $wiat z niepodzielnym pano-
waniem Dobra zdaje si¢ wykluczaé istnienie wszystkiego, co z nim
sie kfoci. Z1o nie znajduje tu wyraznego metafizycznego uzasad-
nienia. Pozytywna strong takiej koncepcji jest ujrzenie podmio-
towosci jako dobrej z gruntu, lecz nalezy podkresli¢, ze dojscie do
bycia dobrym jest procesem Zmudnym i wymagajacym wysitku
i po$wiecenia. Rola ,,Ja” nie koniczy sie bowiem wraz z przystaniem
na warunki Dobra - potem rozpoczyna si¢ nieustajacy proces, kto-
rego celem jest stale podtrzymywanie w sobie gotowosci do zycia
wbrew sobie, a jednak ostatecznie dla siebie, wbrew wtasnej wol-
nosci, cho¢ w najwyzszym jej poszanowaniu.
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W tym szalenstwie jest metoda”,
czyli do czego Freudowi
potrzebny byt Hamlet?

Slowa kluczowe: Freud, psychoanaliza, Hamlet, Edyp

Abstrakt: Dostrzegajac w Edypie uniwersalng figure wypartych fantazji, Freud
zastanawia si¢, czy mozna ja odnalez¢ takze w Hamlecie. Freud proponuje
nowe odczytanie Hamleta, odmienne od wcigz dominujacych éwczeénie inter-
pretacji Goethego i Coleridge’a. W ich ujeciu Hamlet jako emblematyczna figu-
ra psychologicznej stabosci nie mial sity, aby wypelni¢ powierzone mu zadanie.
Nowatorstwo freudowskiej lektury polegato na rezygnacji z powyzszej hipotezy
na rzecz ujmowania krolewicza dunskiego jako nekanego przez konflikt we-
wnetrzny. Hamlet posiadajacy sile i energi¢ nie moze jednak dysponowac nimi
do konca zgodnie z wlasng wola. Na freudowska scene wkracza wigc nowy bo-
hater, ktorego brakowato we wczesniejszych odczytaniach: niewiadomos¢.

“Though this be madness, yet there is method in it”,
or why Freud needed Hamlet?

Keywords: Freud, psychoanalysis, Hamlet, Oedipus

Abstract: Freud sees Oedipus as a universal figure of repressed fantasy and he
is wondering if he can be founded in Hamlet. Freud suggests a new reading
of Shakespeare’s Hamlet, different from Goethe’s and Coleridge’s analyses.
According to them, Hamlet was an un-emblematic figure of psychological
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weakness who didn’t have the strength to revenge for his fathers death. The
novelty of Freuds reading was to stress the importance of Hamlets internal
conflicts. Onto Freudian’s stage enters a new protagonist: the unconscious.

Interpretacja Hamleta zaproponowana przez Freuda stanowi przy-
ktad zréznicowanych powigzan pomiedzy szeroko pojmowang
dziedzing sztuki a psychoanaliza. Aby blizej przyjrze¢ sie¢ owym
powiazaniom, nalezy mie¢ $wiadomos$¢ koniecznego rozrdznie-
nia na minimum trzy problematyczne obszary owych powigzan
oraz okresli¢ wlasng perspektywe badawcza. Z jednej strony bo-
wiem mozemy badac stosunek artystow, tworcow do psychoanali-
zy. W tym ujeciu mozemy pokazac historie recepcji psychoanalizy,
a zwlaszcza mysli samego Freuda przez malarzy, poetéw, pisarzy.
Z drugiej strony mozemy skupi¢ si¢ na opisaniu wplywu psycho-
analizy na filozofie sztuki, teorie sztuki czy krytyke sztuki. W pra-
cy napisanej w 1963 roku Des Métaphores Obsédantes au Mythe
Personnel Charles Mauron wskazuje na fakt, iz we Francji latach
1920-1930 poczatkowa recepcja mysli Freuda dokonata sie za po-
$rednictwem poetow (takich jak Breton, Eluard, Aragon, Desnos,
Tzara, Char, Leiris). Dopiero w p6zniejszym okresie psychoanali-
za zostala uznana za instrument krytyki literackiej. Z pewnoscia
przyczynila sie do tego praca Charlesa Baudouina La Psychanalyse
de I'Art z 1929 roku. Trzecim mozliwym obszarem powigzan sztu-
ki i psychoanalizy jest zainteresowanie samych teoretykéw i prak-
tykow psychoanalizy tworczoscig artystyczng. Tacy mysliciele jak
Freud, Rank, Jung, Adler, Abraham, Meader, Jones wielokrotnie
powotywali sie na réznorodng tworczo$¢ artystyczng. Przyktady
z dziedziny sztuki nie tylko wzbogacaly i uatrakcyjnialy teoretycz-
ny wywod psychoanalitykow, ale takze same stawaly si¢ bogatym
zrodlem kluczowych inspiracji i znaczacych modyfikacji samej
psychoanalizy. W niniejszej pracy zajme sie problemem z trzecie-
go obszaru powigzan sztuki i psychoanalizy, czyli wykorzystaniem
przez Freuda utworu Szekspira.
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Na wstepie moich rozwazan pragne zauwazy¢, iz Freud w swo-
ich pismach oraz w praktyce klinicznej wielokrotnie postugiwat
sie przykltadami pochodzacymi z dziedziny sztuki. Obok styn-
nych metaforycznych uj¢¢ teatru i spektaklu (np. opis psychozy
jako formy rebelii w teatrze; sen okreslany mianem spektaklu)
pochodzacych z pracy Objasnianie marzen sennych z 1900 roku,
Freud czgsto wprost wyrazal przekonanie o koniecznosci czerpa-
nia psychoanalizy z twdrczosci konkretnych artystow. Znamienny
przyklad stanowi w tym kontekscie komentarz Freuda do Gradivy
Jensena z 1907 roku, w ktérym ojciec psychoanalizy glosi pochwa-
te poetéw znajacych madrosci nieba i ziemi, o ktérych nie $nito
sie naszej szkolnej wiedzy'. Zdaniem Freuda, o psychologicznej
przewadze poetdw nie tylko nad ,,zwyktymi” ludzmi, ale takze nad
naukowcami $§wiadczy korzystanie ze zrddel, ktdre wcigz sa nie-
dostepne nauce. Owa niedostepno$¢ wynika jednak nie tyle z ich
»zaswiatowos$ci’, co raczej z niewystarczajacego jeszcze uswiado-
mienia ludzi nauki. Jest to o tyle wazne, ze Freud byl przekonany
o istnieniu okreslonych praw rzadzacych nie tylko u§wiadomio-
nym zyciem psychicznym, ale przede wszystkim — nieuswiadomio-
nym. W tym kontekscie autor Poza zasadg przyjemnosci powoluje
sie na Szekspira, widzac w nim tego, ktory w sposob niekoniecznie
uswiadomiony zaprezentowal w swoich sztukach uniwersalne za-
sady rzadzace zyciem psychicznym. Nalezy bowiem podkresli¢, ze
Freud odnalazl w tworczo$ci Szekspira szereg postaci, ktore, jak
uwazal, z powodzeniem mogg zosta¢ poddane psychoanalitycznej
interpretacji. Zdaniem Freuda to wlasnie owa interpretacja stano-
wi¢ miafa klucz do rozwigzania zagadek, jakie kazdorazowo stawia
przed widzem i czytelnikiem Szekspir poprzez swoich bohaterdw.

Sposrod interpretacji  szekspirowskich postaci dokonanych
przez autora Zaloby i Melancholii najwazniejsza wydaje sie by¢
psychoanalityczna analiza Hamleta. Owa analiza uzupelnia

' S.Freud, Le délire et les réves dans la ,,Gradiva” de W. Jensen, [w:] idem,
Oeuvres Complétes. Psychalayse: 1906-1908, vol. VIII, Paris 2007, s. 44.
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i wzmacnia Freudowskie hipotezy pochodzace z nastgpujacych
zrédel: autoanaliza, praktyka kliniczna, interpretacja tragedii Krdl
Edyp. Aby si¢ o tym przekona¢, warto zacza¢ rozwazania od szcze-
gotowej lektury waznego listu Freuda do Wilhelma Fliessa z 15 X
1897. Freud stwierdza tam, ze w trakcie autoanalizy (,,ktdra jest dla
niego obecnie sprawa najistotniejszg”) przyszta mu do gtowy jed-
na my$l majaca wartos$¢ ogélna: ,,znalazlem u siebie takze uczucie
milosne do matki i zazdros¢ w stosunku do ojca i uwazam je teraz
za zdarzenie powszechne z wczesnego dziecinstwa’. Owo rozpo-
znanie oraz dostrzezenie jego uniwersalnosci tlumaczy zdaniem
Freuda przyciagajaca site Krdla Edypa. Kazdy rozpoznaje w sobie
jego istnienie, kazdy odczuwal kiedy$ w zarodku jego fantazje.
W pracy Hamlet i Freud bedacej przedmowa do ksigzki Ernesta
Jonesa Hamlet i Edyp Jean Starobinski, komentujac 6w list, zauwa-
za, ze ustanawiajac analogie pomiedzy dzieciecymi odczuciami
a Edypem Sofoklesa, Freud usiluje rozpozna¢ wlasne doswiad-
czenie w tragedii, w micie stanowigcym ekspresje interpersonal-
ng i kolektywna. Zdaniem Starobinskiego mityczny paradygmat
jawi si¢ jako gwarant uniwersalnosci hipotezy Freuda. Tragiczne
rozpoznanie Edypa staje si¢ — na innym poziomie — Freudowskim
odkryciem wspodlnego wszystkim wypartego doswiadczenia®.
Dostrzegajac w Edypie uniwersalng figure wypartych fantazji,
Freud zastanawia sie, czy mozna ja odnalez¢ takze w Hamlecie.
Ojciec psychoanalizy dodaje, iz chodzi mu nie tyle o jawne inten-
cje Szekspira, ile raczej o produkty jego nieswiadomosci, w ktdrej
zawiera si¢ takze niewiadomo$¢ Hamleta®. Starobinski podkresla,
ze we Freudowskim przejsciu od Edypa do Hamleta pojawiajg si¢
wymieszane ze sobg elementy autoanalizy, kulturowej pamieci

2 Idem, Lettres a Wilhelm Fliess 1887-1904, Paris 2006, s. 344. Jeéli nie poda-
no inaczej, wszystkie ttumaczenia pochodza od autorki.

3 J.Starobinski, Hamlet et Freud, [w:] E. Jones, Hamlet et Oedipe, thum.
A.M. Le Gall, Paris 1967, s. 8.

4 S.Freud, Lettres..., s. 345.
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oraz doswiadczenia klinicznego. Owo przejscie uzasadnialo ko-
nieczno$¢ nowego odczytania Hamleta, odmiennego od wcigz do-
minujacych 6wezesnie interpretacji Goethego i Coleridge’a. W ich
ujeciu Hamlet, jako emblematyczna figura psychologicznej stabo-
$ci, nie miat sily, aby wypelni¢ powierzone mu zadanie. Nowator-
stwo lektury Freuda polegalo na rezygnacji z powyzszej hipotezy
na rzecz ujmowania krélewicza dunskiego jako nekanego przez
konflikt wewnetrzny. Hamlet posiadajacy sile i energie nie moze
jednak dysponowa¢ nimi w pelni zgodnie z wlasng wola. Na freu-
dowska scene wkracza wiec nowy bohater, ktérego brakowato we
wezesniejszych odczytaniach: niewiadomos¢. To z niej pochodzi
stynne wahanie Hamleta, ktére winno zosta¢ dokfadnie rozszyfro-
wane w oparciu o uniwersalizm konfliktu edypalnego. Freud do-
strzega w niezdecydowaniu Hamleta (ktére jednak — co dobitnie
podkresla — nie ujawnia si¢ w wystaniu na $mier¢ Rozenkranca
i Gildensterna ani w zabojstwie Laertesa’) dowdd na to, iz sam
nieswiadomie chcial popelni¢ zbrodnie Klaudiusza: morderstwo
na ojcu spowodowane mifosnym uczuciem wobec matki. Zgodnie
z jego interpretacja, $wiadomos¢ Hamleta jest Swiadomoscia nie-
$wiadomego poczucia winy.

Dostrzezenie Krola Edypa w Hamlecie stanowilo dla Freuda
odkrycie o niebagatelnym znaczeniu, do ktérego wielokrotnie po-
wracal. W Objasnianiu marzeni sennych Freud nawigzal do Edypa
w rozdziale V (IV, 2). Starobinski podkresla, Ze o ile w pierwszych
edycjach tekstu wzmianka dotyczaca Hamleta pojawiata sie w for-
mie dlugiej noty umiejscowionej na dole strony, o tyle pdzniej
sama stala si¢ czescig tekstu gléownego. W omawianym fragmen-
cie Freud proponuje hipoteze swoistego historycznego postepu
wyparcia. O ile w tragedii Sofoklesa milosne pragnienie matki
i wrogos¢ wobec ojca sg realizowane przez Edypa jakby we $nie,
o tyle w Hamlecie owe fantazje pozostaja wyparte. Tym samym,

> Freud si¢ pomylil - chodzi o zabdjstwo Poloniusza.
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jako odbiorcy, doswiadczamy jej istnienia jedynie poprzez efekty,
jakie wywoluje: miedzy innymi poprzez stynne wahanie tytutowej
postaci. Autor Poza zasadg przyjemnosci thumaczy owo wahanie
jako pojawiajgce si¢ intensywne samooskarzenie, ktore wyrazaja
skruputy psychiki nekanej przez niezidentyfikowane na poziomie
$wiadomym poczucie winy. Owa identyfikacja moze dokonac si¢
dopiero w trakcie psychoanalitycznej interpretacji®. Jeszcze raz
podkreslmy, iz odczytanie Hamleta przez pryzmat nieswiado-
mej akcji wewnetrznej stanowilo istotne odwrocenie, dokonane
przez Freuda w stosunku do éwcze$nie dominujgcych wyktadni.
Poprzez dostrzezenie w Hamlecie fantazji edypalnych, Freud na
pierwszy plan wysunal problematyke nie§wiadomosci nie tylko
Hamleta, ale réwniez samego Szekspira. Powyzsza interpretacja
dostarcza wiec ciekawej hipotezy, ktora glosi, ze tres¢ Hamleta
moze by¢ obrazem zycia psychicznego ($wiadomego i nie§wiado-
mego) jego autora. Powyzsze spostrzezenia nie tylko powracaja,
ale znajdujg ciekawe rozwiniecie w pracy z 1916 roku Wprowadze-
nie do psychoanalizy. Zaznaczajac, iz nieSwiadomosci nie mozna
utozsamiac z jezykiem, bowiem jest ona czyms$ wiecej — jest dra-
maturgia, czyli stowem zainscenizowanym, akcja méwiong — Sta-
robinski komentuje Freudowskie ujecie Edypa w powyzszej pracy
przez pryzmat sceny zrédlowej obserwowanej z zewnatrz, ktdra
pozostaje jednak niedostepna dla $wiadomosci samego podmio-
tu’. Owa scena, bedac dramaturgia mityczng w stanie czystym,
staje si¢ manifestacja uniwersalnego popedu. W ramach tej inter-
pretacji Edyp, bedac kolektywna nieswiadomoscia i glebia, sam ich
nie posiada. Bedac jedynym archetypem, staje si¢ pozbawiong psy-
chologii instancja psychologiczna, koniecznym warunkiem ukon-
stytuowania sie psychologii jako nauki. Ow brak psychologii, sta-
nowigcy jednoczesnie pelni¢ archetypu, przeciwstawiony zostaje

¢ S. Freud, Objasnianie marze# sennych, cyt. za: J. Starobinski, op. cit.,

s. 14-15.
7 J.Starobinski, op. cit., s. 19.



W tym szalenstwie jest metoda”, czyli do czego Freudowi...

Hamletowi, ktérego psychika kieruja nie§swiadome mechanizmy.
Wraz z nowym wyposazeniem pojawia sie konieczno$¢ badania,
przepytywania tego, co jest poza nim. A poza nim znajduje si¢ nie
tylko jego przeszlos¢, wezesne dziecinstwo, ale takze szeroki re-
pertuar odgrywanych rol, zestaw przybieranych masek. Starobin-
ski zaznacza bowiem, iz w epoce Szekspira dochodzi do istotnego
rozdzialu pomiedzy niedostepnym dla innych, subiektywnym by-
ciem a pozorem, wygladem, reprezentacjg. O ile Edyp stanowi sam
dla siebie pelni¢ symboliczng, o tyle w nowym kontekscie Hamlet
zmierza w strone owej pelni, nigdy jej nie osiggajac. W tym ujeciu
mistrzostwo Szekspira polegaloby na ciggtym zwodzeniu odbior-
cy poprzez iluzje mozliwosci jednoznacznego wyjasnienia akcji
Hamleta, poprzez zrozumienie zlozonych motywacji tytulowej
postaci. Starobinski podkresla, ze dla widzow epoki elzbietanskiej
brak koherencji tytutowej postaci nie stanowit problemu. Dopiero
poltora wieku pozniej rozpoczeta si¢ wielka debata bedgca proba
odnalezienia spajajacej zasady tlumaczacej motywy kierujace za-
chowaniem Hamleta. O ile akty Edypa nie sprawialy podobnego
kiopotu interpretacyjnego, wynikaly bowiem z logicznej koniecz-
nosci, o tyle dziataniami Hamleta kieruja przyczyny ukryte, nie-
jasne. W tym miejscu warto jeszcze raz podkresli¢ interpretacje
Freudowska sugerujacg, iZ owg ukryta i niejasna przyczyna waha-
nia Hamleta jest kompleks Edypa.

Na podstawie powyzszych analiz mozna wyciaggna¢ dwa naj-
wazniejsze wnioski wynikajace z Freudowskich interpretacji obu
tragedii: przekonanie o odmiennym traktowaniu fantazji edypal-
nej w utworach Sofoklesa i Szekspira oraz préba interpretacji akcji
arcydramatu poprzez procesy zachodzace w nie§wiadomosci nie
tylko tytultowej postaci, ale takze jej tworcy. W tym miejscu warto
szerzej rozwina¢ zwiazek pomiedzy Hamletem a jego autorem, sta-
nowiacy wazny moment w interpretacji Freuda.

Starobinski interpretuje ustanowienie przez Freuda zwigzku
pomiedzy tragedia a hipotetyczng osobowoscia autora Makbeta
jako szczegdlny zabieg, ktory z jednej strony ma na celu uniwersa-
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lizacje wynikow interpretacji psychoanalitycznej (poprzez dostrze-
zenie jej stosowalnosci takze u samego twdrcy Hamleta), z drugiej
za$ umozliwienie szczegdélnego rodzaju utozsamienia si¢ Freuda
z Szekspirem. Owo utozsamienie mialo by¢ wynikiem ograniczo-
nej liczby przejs¢, ktdre warto w tym miejscu przypomniec. Freu-
dowski punkt wyjécia stanowila wlasna autoanaliza oraz rezultaty
wywiedzione z praktyki klinicznej. Poprzez dostrzezenie podo-
bienstwa pomiedzy nimi a zawartoscia Kréla Edypa Sofoklesa,
a zwlaszcza Hamleta, Freud uznal, iz Szekspir (podobnie jak on
sam w Objasnianiu marze#n sennych) umial rozszyfrowac, rozjasni¢
uniwersalny psychiczny mechanizm podlegajacy wyparciu. Nie
wierzac, izby Szekspir §wiadomie przedstawil w Hamlecie fantazje
Edypa, Freud zinterpretowal owo przedstawienie nieswiadomo-
$ci Hamleta jako rezultat pracy nieswiadomosci samego autora.
Oczywiscie takie spostrzezenie pociaga za soba szereg kontrower-
sji, ktore byly wielokrotnie formulowane przez krytykéw Freuda.
Whylaniajacy sie ciag (Swiadomo$¢ Hamleta—niewiadomo$¢ Ham-
leta, $wiadomo$¢ Szekspira-niewiadomos¢ Szekspira) narzuca
postepowaniu analitycznemu perspektywe zorientowang na etap
koncowy, czyli niewiadomos¢ Szekspira. W tym ujeciu pojawia sie
zagrozenie instrumentalnego traktowania trzech poprzedzajacych
etapow, majacych na celu zblizenie si¢ do niewiadomych mechani-
zmoéw kierujacych psychikg autora Kréla Leara. Obok powyzszego
zagrozenia, jakie stawia przed analitykiem wlgczenie do rozwazan
nie§wiadomosci autora, takze zaprezentowana w niniejszej pracy
Freudowska analiza Hamleta spotkala si¢ z licznymi zarzutami,
podkreslajacymi przede wszystkim jej stronniczos¢. Mialaby ona
wynika¢ przede wszystkim z checi wsparcia wlasnych odkry¢ kli-
nicznych przyktadami zaczerpnigtymi z literackiego kanonu. Owe
przyklady zapewnialyby psychoanalitycznej praktyce w opinii
publicznej z jednej strony uniwersalnos¢, a z drugiej skutecznosé
terapeutyczng.

W powyzszym kontekscie warto doda¢, ze Freudowska inter-
pretacje Hamleta i Edypa (a zwlaszcza jej krytyke) mozna postrze-
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gaé przez pryzmat interesujacych analiz wspomnianego juz Char-
lesa Maurona, zawartych w ksigzce Des métaphores obsédantes au
mythe personnel. Autor podkresla w niej istnienie w tworczosci
analizowanych przez siebie autordw (takich jak: Mallarmé, Valédry,
Baudelaire, de Nerval, Racine, Moliere) stosunkowo trwatych sieci
powracajacych skojarzen, ktdre (po przeanalizowaniu zapropono-
wang przez autora metoda nazwang psychokrytyka) tworza wia-
$ciwy kazdemu pisarzowi, obiektywnie definiowalny tytulowy mit
osobowy®. Psychokrytyka jest technika badajgcg owe powracajace
skojarzenia, obsesyjne metafory w intencjonalnych strukturach
tekstu. Wykorzystujac metode psychokrytyczna do badania pism
samego Freuda, mozna takze zauwazy¢ ciekawe przejscie od mitu
greckiego do mitu osobowego. Wsrdd badaczy, ktérzy zwracali
uwage na fakt czerpania przez Freuda z twérczosci tak literackiej,
jak 1 malarskiej poprzez odpowiednio ukierunkowane i uwarun-
kowane interpretacje w celu wsparcia wlasnych hipotez pochodza-
cych z refleksji teoretycznej, praktyki klinicznej oraz autoanalizy
znajdowal si¢ (obok wspomnianego Starobinskiego i Maurona)
takze Jean-Francois Lyotard. W tekscie z 1971 roku Freud selon
Cesanne Lyotard podkresla czeste odwolywanie si¢ Freuda do
przykladow zaczerpnietych z dziedziny sztuki - przede wszystkim
z malarstwa i tragedii. Powolujac si¢ na omawiang wyzej interpre-
tacje Starobinskiego, autor Kondycji postmodernistycznej wyraznie
zaznacza, iz tragiczne figury Edypa i Hamleta, jako uprzywilejowa-
ne obiekty refleksji Freudowskiej, maja przede wszystkim wartos¢
operacyjng dla opracowania teorii’. Z komentarza Lyotarda wyni-
ka, ze aplikacja figur Edypa i Hamleta w dyskursie analitycznym
pozwala umiesci¢ sceng tragiczng na horyzoncie (czy tez u kre-
su) sceny psychoanalitycznej. Jednoczesnie dodaje, iz mozliwo$¢

¢ C.Mauron, Des Métaphores Obsédantes au Mythe Personnel. Introduction
a la psychocritique, Paris 1988, s. 30-32.

® J.-E Lyotard, Freud selon Cezanne, [w:] id e m, Des Dispositifs Pulsionnels,
éd. C. Bourgois, Paris 1980, s. 68.
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takiej relacji wynika z samej tragedii (greckiej, szekspirowskiej),
ktdra oferuje uprzywilejowang reprezentacje tego, co jest przepyty-
wane na drodze psychoanalitycznej interpretacji. W swoim tekscie
Lyotard pokazuje, w jaki sposéb Freud wybidrczo korzystat nie tyl-
ko z przyktadéw z dziedziny literatury, ale przede wszystkim ma-
larstwa. Odrzucajac tych twdrcow (przede wszystkim Cezannea),
ktorych obrazy wykraczaly poza reprezentacyjny paradygmat po-
zostajacy w stuzbie psychoanalizy, Freud tak dobieral przykiady,
aby stuzyly do poparcia jego wlasnych tez.

Juz na tej podstawie wyraznie wida¢, iz Freudowski dobor
przyktadow zawsze dokonuje si¢ pod $cisle wyznaczonym katem,
z okreslonego punktu widzenia. Starobinski zauwaza, ze tenden-
cja dostrzezona przez Freuda u pacjentéw i odnaleziona w trak-
cie wlasnej autoanalizy wyjasnia sie i uniwersalizuje poprzez mit
edypalny. Obiektywizacja wlasnej subiektywnosci w micie (ktora
dopiero tam nabiera sensu) dokonuje si¢ wespot z subiektywizacja
owego mitu, ktory staje sie ekspresjag powszechnego mechanizmu
ludzkiej psychiki. Z drugiej strony mozna tez argumentowa¢ za
tym, iz Freudowskie analizy zaowocowaly takze obiektywizacja
mitu, ktéry wiasnie jako rzekoma ekspresja uniwersalnego prawa
znosi czasoprzestrzenne ograniczenia (realia starozytnej Grecji).
Podsumowujac przejscie od subiektywnosci do jej obiektywizacji
w micie dokonane przez Freuda, Starobinski podkresla, iz wyjscio-
wa hipoteza ,Ja to Edyp” podlega odwrdceniu i przedstawia si¢
jako prawda ponadczasowa, uniwersalna, migdzy innymi poprzez
dostrzezenie fantazji edypalnych w nieswiadomosci Hamleta.
Wtedy dopiero nowa formufa moze przybra¢ posta¢ pozadanego
stwierdzenia: ,,Edyp to my”'°. W krytycznej interpretacji Starobin-
skiego radykalno$¢ odczytania Freuda polega przede wszystkim
na dostrzezeniu w Hamlecie z jednej strony Edypa — zamaskowa-
nego i wypartego — a z drugiej swoich neurotycznych pacjentéw.

10 J.Starobinski, op. cit, s. 35-36.
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Edyp i Hamlet jako obrazy mediacyjne pomiedzy przeszloscia
Freuda i jego pacjentami staja si¢ gwarantami wspolnego jezyka.
Tym samym zblizenie si¢ do mechanizméw rzadzacych zyciem
psychicznym we Freudowskiej autoanalizie mozliwe jest poprzez
rozpoznanie siebie w micie oraz uwewnetrznienie mitu w sobie.
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W Swietle aksjologii negatywnosci

Slowa kluczowe: estetyka, aksjologia, wartosci negatywne

Abstrakt: Problematyka wartoéci wcigz pozostaje dziedzing teoretycznie
otwartg, przepelniong kontrowersjami i pytaniami, ktére byly réznie formu-
fowane na poszczegdlnych etapach rozwoju ludzkosci. Artykul omawia warto-
$ci, uwzgledniajac konstruowane podzialy i klasyfikacje badaczy tej dziedziny,
tj. Marii Golaszewskiej, Wlodzimierza Galewicza, Tadeusza Czezowskiego,
Mieczystawa Wallisa czy Jézefa Lipca. Mozaika mysli przywolanych uczonych
rozja$nia problem istnienia warto$ci negatywnych w aksjosferze czlowieka.

In the light of axiology of negativity
Keywords: aesthetics, axiology, negative values

Abstract: A problem of values is still an open field of theory, which has been
filled with controversies and questions. They were formulated in the each
stage of human evolution. The article presents values in a way that takes into
consideration the divisions and classifications constructed by academics
in the field such as: Maria Golaszewska, Wlodzimierz Galewicz, Tadeusz
Czezowski, Mieczystaw Wallis and Jézef Lipiec. The mosaic of their thoughts
makes the problem of negative values - in the realm of human axiology - more
approachable for a contemporary person.

Wartosci sg zroznicowane jakosciowo, totez zbadanie ich sfery
daje mozliwos¢ poznania rozmaitych ,istotno$ci’, a idac dalej - ich
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apriorycznych relacji czy zwigzkéw. Nie ulega watpliwosci, ze war-
tos¢ jest albo pozytywna, albo negatywna. Teoretyczne uporzad-
kowanie zbioru wartosci pozwala na pogrupowanie ich w ukfadzie
skalarnym, przyjmujac specjalne kryteria. Jedna z propozycji -
Maxa Schelera - zaklada wyzszo$¢ wartosci uwarunkowanej diu-
gowiecznoscia, niepodzielnoscia w swojej ekstensywnosci i po-
dzielnosci, gleboka satysfakcjg wigzaca si¢ z ich odczuwaniem czy
niskim ufundowaniem przez inne wartosci'. Filozof wprowadza
pojecie modalnosci wartosci, ktore tworzg wilasciwe materialne
a priori dla naszego wgladu w wartosci i wgladu w ich wyzszo$¢?
(w tym ukladzie najnizej postawione sg warto$ci hedonistyczne).
Analizujac wartosci, nalezy zwroci¢ uwage na kwestie wartosci
dodatnich i ujemnych (negatywnych) i rozpatrzy¢ je z osobna dla
kazdego rodzaju wartosci®. O ile warto$ci dodatnie doczekaly sie
szeregu analiz, warto$ci negatywne zostaly potraktowane nieco po
macoszemu. By¢ moze ,winne” jest temu przekonanie, ze wartos¢
jest czyms§ z gruntu dodatnim, a wszystko, co te zasade zakldca, sta-
je sie czynnikiem destrukcyjnym dla samej wartoéci. Pojawia si¢
tez pytanie, czy warto$ci negatywne muszg pociggac za sobg unice-
stwienie wartosci pozytywnych, czy wrecz uposazone sg we wlasne,
pozytywnie cechujace je kwalifikacje*. Nie mniej wazki jest problem
stopnia natezenia wartosci. Triada platonska stanowi pewien wzor,
ktéry pozwala na mnozenie wartos$ci pozytywnych, ale juz warto-
$ci uzyteczne czy ludyczne nasycajg skale tylko do jakiego$ stopnia,
gdyz przekroczenie limitu przemienia je w wartosci negatywne.
Bezkompromisowe demaskowanie zla w imi¢ prawdy albo
dobra prowadzi nieraz do czynéw antyludzkich. W imie dobra

' Za:E.Starzynska-Kos$ciuszko, Spor o wartosci w filozofii wspotczes-
nej, [w:] Z zagadnien wspélczesnej aksjologii, red. S. Opara, E. Starzyn-
ska-Kosciuszko, Olsztyn 1996, Studia i Materialy. Wyzsza Szkola Peda-
gogiczna w Olsztynie, nr 97, s. 15.

2 Ibidem, s. 16.

*  Zob. M. Gotlaszewska, Istota i istnienie wartosci. Studium o wartosciach
estetycznych na tle sytuacji aksjologicznej, Warszawa 1997, s. 125.

*  Ibidem.



W Swietle aksjologii negatywnosci

popelniano zbrodnie, w imi¢ prawdy ponizano ludzka godnos¢.
Lecz jesli mowimy: ,w imi¢ prawdy” czy: ,w imie dobra’, prawda
i dobro funkcjonuja tu jako idealy, a nie wartosci. Jesli tak, to w ta-
kim razie zostaje zrealizowana inna warto$¢ niz prawda i dobro -
zauwaza Maria Gotaszewska’.

Nieco inaczej podchodzi do problemu Wlodzimierz Galewicz:

Wyrazy ,dobry”, ,zly” itp. w ich uzyciu gradualnym oznaczaja
»stopnie wartosci”. W pojeciu stopnia wartoséci tkwi jednak pewna
dwuznaczno$¢. Najczesciej przyjmujemy, ze rOwny stopien warto-
$ci majg przedmioty réwnie dobre albo rownie zte. Czasem jed-
nak méowimy o kims, kto dzieli rzeczy z okre$lonej klasy na dobre,
przecietne i zle, ze ocenia je wedlug ,trojstopniowej” skali war-
tosci. Tym samym najwyrazniej zakladamy, ze przymiotnikom
»dobry”, ,przecietny” i ,,zty” odpowiadajg trzy i tylko trzy rézne
»stopnie wartosci” Jest jednak jasne, ze kazdy z tych trzech ,stop-
ni wartosci” w drugim rozumieniu obejmuje caly szereg stopni
warto$ci w pierwszym znaczeniu [...]5.

Aby ustali¢, co jest negatywne, nalezy najpierw przyjrzec¢ sie
temu, co jest pozytywne. Ciekawg i spdjna propozycj¢ przedstawia
w swojej pracy Ku etyce uniwersalistycznej Lech Ostasz:

Co zatem jest pozytywne? Jest nim wszystko to, co:

- umozliwia powstanie (zaistnienie) czego$ (kogos),

- podtrzymuje wspiera jego trwanie,

- pomaga w jego rozwijaniu si¢ i polepszeniu jakosci,

- stuzy jego spelnieniu i dopelnieniu si¢ - zar6wno w sobie, jak
i we wspdlzyciu z innymi; Nadto: Zaden z tych czterech elemen-
tow nie moze prowadzi¢ do zniszczenia lub uszczuplenia czego-
kolwiek, a gdy trafia na co$, co oddzialuje niszczaco lub uszczu-
plajaco, ostabia to lub neutralizuje’.

5 Ibidem, s. 126.

¢ W.Galewicz, Analiza dobra, Krakow 1988, s. 129, Rozprawy habilitacyjne
(Uniwersytet Jagielloiski), nr 152.

L. Ostasz, Ku etyce uniwersalistycznej i zarys teorii wartosci, Krakow 1994,
s. 21.
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Nalezy wiec ustali¢ pewien uklad dziedzinowy wartosci, a na-
stepnie odnalez¢ i przeanalizowaé wartosci negatywne.

Wartosci etyczne

Pozytywne beda te wartos$ci, ktdre najsilniej s uwarunkowane
przez dobro i z dobrem si¢ facza. W grupie wartosci negatywnych
pojawiaja sie wartosci, ktore ufundowane sg na ztu badz wchodza
z nim w relacje. Nierzadko usilne starania o to, aby uchodzi¢ za
cztowieka dobrego - lub uczestniczy¢ w tworzeniu dobra - skut-
kuja czyms zupelnie odwrotnym. Dobro zaczyna by¢ nieosiagalne,
a ten, ktdry chce tworzy¢ dobro, wpada w putapke falszu. Nie jest
wykluczone, ze realizowana wdowczas jest inna warto$¢, wlasnie
ujemna. Autentyczna che¢ bycia dobrym zamienia si¢ w ,,bycie
jako™®. Prawda przyczynia sie do realizacji wartosci najwyzszych,
wpisana jest w system wartosci dodatnich, falsz bedzie wiec przy-
czynial si¢ do realizacji warto$ci ujemnych, ktére wyniszczajg oso-
bowos¢ cztowieka’. Analizujac te relacje, mozna zauwazy¢, ze falsz
jest odbiciem prawdy, jak pisze M. Gotaszewska - jej lustrzanym
przeciwienstwem. Odnosi si¢ tedy do prawdy system wartosci
najwyzszych, do falszu za$ - system wartosci ujemnych. W antro-
posferze epifania prawdy to realizacja najwyzszych wartosci pozy-
tywnych. Przy czym uznanie warto$ci realizuje si¢ per analogiam
miedzy skladowymi ukladu tychze wartosci (klamstwem, oszu-
stwem, zdradg, obmowy itp.).

Jednak takiemu ujeciu fatszu, w ktorym falsz jest tylko ,,odbi-
tym przeciwienstwem” prawdy, mozna postawi¢ pewien zarzut.
Zalozenie, ze prawda jest tylko jedna, moze pociggna¢ za soba

& Por. M. Gotaszewska, Istota..., s. 47. Autorka wskazuje na zagrozenie
faryzeizmem, czyli falszem i zaktamaniem w postepowaniu.

° M. Gotaszewska, Prawda i falsz w zyciu i sztuce, [w:] Studia z ontologii
i epistemologii wartosci, red. J. Lipiec, Krakow 1990, s. 57.
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skutki w postaci wszelkich zafalszowan - ,,jednej prawdzie mozna
przeciwstawi¢ nie jeden falsz, lecz ré6zne odmiany falszu™°. Czyli
jednej prawdzie moze odpowiada¢ wiele odmian falszu.

»Jesli wiemy, ze w rzeczywistosci istniejg (wystepuja) pewne

najogodlniejsze struktury, to wydaje sig, iz jest jeden tylko sposob
ich wydobycia, stwierdzenia i zrelacjonowania. Natomiast jest wie-
le mozliwych sposobéw zafalszowania ich i zdeformowania™' -
stawia teze Golaszewska. Tak rozumiany falsz nie moze wigc by¢
prostym przeciwienstwem prawdy. Ta teza z kolei pociaga za soba
konieczno$¢ wyodrebnienia wielu odmian fatszu:

1. Po pierwsze — klamstwo. Wedlug $§w. Augustyna jest nim

mowienie nieprawdy z intencja oszukania. Czyli §wiadomy
falsz. Ktamstwo ma na czlowieka niszczycielski wptyw: po-
cigga za sobg cierpienie, krzywde, a nawet utrwala zlo.

2. Po drugie - ktamstwo s$wiadome. Klamstwo, o ktérym

mowi si¢ ,dla dobra”. Sktama¢, aby nie pozbawi¢ nadziei
i pocieszy¢. Tego rodzaju klamstwo dobrze ilustruje przy-
kfad manipulowania paskiem kamizelki $miertelnie chore-
go bohatera Prusa. ,,Pan co dzien posuwal sprzaczke, azeby
uspokoi¢ zong, a pani co dzien skracata pasek — aby mezowi

»12

dodac¢ otuchy™*.

3. Po trzecie - interesowne ktamstwo, ktore przyczynia si¢ do

przysporzenia pozytku osoby lgajacej. Motywem moze by¢
strach przed utratg czegos, wyludzenie itp.

4. Po czwarte - bezinteresowno$¢, czy raczej niewinnos¢ —

fantazjowanie, snucie wymyslonych opowiesci czy nawet
syndrom Miinchhausena®.

5. Po piate — ktamstwo, ktdre tuszuje rzeczywistosc.

Ibidem, s. 58.

Ibidem.

Zob. B. Prus, Kamizelka, Krakow 2012, Lektura. Greg.

Choroba z grupy zaburzen pozorowanych. Celem zachowania jest wejscie
w role chorego.
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Falsz jest relatywny, a ponadto - jak zauwaza autorka cytowane;
pracy - $wiadomy zawsze jest wypowiadany czy ujawniany wobec
innego. Ten ,,inny” moze przybra¢ posta¢ indywidualng lub zbio-
rowa. Frapujaca jest tez kwestia dotyczaca tego, kto konkretnie jest
owym celem ktamstwa. Inaczej sprawa wyglada, gdy oklamana zo-
stala osoba, ktora weszla z klamigcym w serdeczne relacje, za$ inny
wymiar moralny ma klamstwo wobec wrogiej osoby (ktamstwo na
wojnie, oskarzenie o ludobdjstwo). Spory tocza si¢ o to, czy mozna
ktamac w dobrej wierze. Jozef Lipiec tak przedstawia ten problem:

Powiada sie czasem, ze lepiej jest troche sktama¢, prawigc bliz-
niemu komplement [...], niz zrani¢ szczerg prawda [...]. Prawda
jest sama w sobie wielkg, autonomiczng wartoscig, wspoltczesna
aksjologia pyta jednak natarczywie, czy nalezy ja ujawniac zawsze
i kazdemu, zwlaszcza wtedy, kiedy moze stac si¢ zaczynem jakie-
gos zta, przede wszystkim moralnego'.

Autor Kofa etycznego wymienia dalej sze$¢ punktow istotnych
dla problemu. Szczegélny nacisk kladzie na obowiazek lekarza wo-
bec chorego — przekazanie prawdziwych informacji o stanie cho-
rego. Nalezy unika¢ traktowania pacjenta jako zbioru kolejnych
danych do dokumentacji medycznej, uszanowac zas wole chorego.
I co wydaje si¢ by¢ najistotniejsze: pozostawi¢ odrobine nadziei.
Ten rodzaj ktamstwa, w relacji chory-lekarz, wydaje si¢ najokrut-
niejszy. Jak pisze Golaszewska:

Ten, kto prowadzi gre ktamstw wobec drugiej osoby daje $wia-
dectwo nieufnosci i nielojalnodci, wyraza tym faktem przekona-
nie, ze druga osoba nie jest dla niej w pelni zyczliwa, nie aprobuje
jej osobowosci, czy ze zdolna bylaby do wyrzadzenia jej jakiejs
krzywdy. Ten rodzaj ktamstwa zdarza sie najczesciej wtedy, gdy
to, co sie przed drugim ukrywa, jest czyms ztym [...]".

4 J.Lipiec, Kolo etyczne, Krakow 2005, s. 113.
15 M. Gotaszewska, Prawda...,s. 61.
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To jeszcze nie koniec mozliwosci, jakie daje falsz. Mozna réwniez
potraktowa¢ go jako brak prawdy badz §wiadome milczenie'®. Zata-
janie prawdy przyjmuje rézne formy: poczawszy od tzw. potprawd,
kiedy to nie wyjawia si¢ wszystkiego, co si¢ wie, przez ignorowanie
niektorych elementdw jakiegos$ zajscia — pan X spowodowal wypa-
dek samochodowy, w ktérym zginely 3 osoby, ale nie podano, ze
pan X mial zawal za kierownicg - na niedopowiedzeniach skon-
czywszy. Falsz pelni réwniez funkeje ,,nakrycia” dla prawdy. Takie
jej zakamuflowanie ma miejsce w przypadku, gdy zostajg stworzo-
ne pozory. Sprawdza si¢ to doskonale wsrdd politykéw: mowie-
nie o malych sukcesach, aby odciagna¢ uwage spoleczenstwa od
wielkich niepowodzen. Réwnie czesto dochodzi do manipulacji,
ktéra mozna nazwac relatywna: gdy biura podroézy oferuja drogie
wycieczki do Jerozolimy, méwi si¢ o niebezpieczenstwach, jakie
tam czyhaja na turystow, a gdy tylko potanieja, przed przecietnym
Kowalskim roztacza si¢ wspaniala wizje zwiedzania Ztotego Miasta.

»Klamstwo jest narzedziem walki™, pisze w Pismach z ety-
ki i teorii wartosci Tadeusz Czezowski. Ale jawi si¢ réwniez jako
lekcewazenie stowa i brak odpowiedzialnosci za to, co si¢ mowi.
A co gorsza, klamstwo nie liczy sie ze skutkami, jest - jak pisze
filozof - rzucaniem sléw na wiatr. ,,Odobiektywizowanie przed-
miotu poznania'® pozwala sadzi¢, ze rzeczywistos¢ jest plastyczna
i z fatwoscig mozna ja urobi¢ wedtug wlasnego zamystu. Postawa
bierna wobec $wiata nabiera dynamiki, a wszystko wokot zaczyna
by¢ odbierane subiektywnie. Pierwotna obiektywna bierno$¢ sta-
je sie wtorng subiektywng aktywnoscig: ,,jest to jakby odwrdcenie
pierwotnego magicznego zwigzku miedzy stowem a rzeczywisto-
$cig, tam stowa-zaklecia lub zauroczenia zamienialy fakty - tutaj
stowa stwarzajg rzeczywisto$¢™.

16 Ibidem, s. 62.

7 T. Czezowski, Pisma z etyki i teorii wartosci, red. PJ. Smoczynski,
Wroclaw 1989, s. 205.

8 Ibidem, s. 207.

1 Ibidem.
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Ujemna kwalifikacja moralna kltamstwa, jak zauwaza Czezow-
ski, zakorzeniona jest w rozmaitych motywach. Stawia on teze
o naruszeniu zwigzku sfowo-rzecz, a co za tym idzie ktamstwo
okazuje si¢ czynem, ktéry wystepuje w opozycji do natury, kon-
stytuujac sie jako zlo, wykorzystujac swoja moc, Igarstwo burzy
relacje miedzyludzkie®. Klamstwo jest takze orezem ludzi stabych,
ktdrzy boja si¢ prawdy.

Falsz jest takze obecny w sztuce. Istnieja dziela oryginalne,
pierwowzory, czy nawet arcydziela, ale w sztuce istnieja tez dzie-
ta powielane, ktére po prostu zostaty podrobione, skopiowane czy
wyprodukowane w inny sposéb na masowg skale. Rynek zalewany
jest reprodukcjami, czy - uzywajac kolokwializmu - podrdbka-
mi, ktére z prawdziwym dzielem maja niewiele wspolnego. Owo
~prawdziwe” dzielo sztuki jest no$nikiem wysokich wartosci ar-
tystycznych i estetycznych, jego ,,nieprawdziwy konkurent” wabi
tym, co lekkie, fatwe i przyjemne, ale pod zestawem tych warto-
$ci ukrywa sie dzieto wchodzace do kanonu sztuki ,,nie-szczescia”
Tym dzietem jest kicz. Warto$¢ przypisana dzietu ze wzgledu na
przyjemnosci, jakich dostarcza, jest tylko wartoscig pochodna,
warto$cig narzedzia, ktére cenimy ze wzgledu na jego spraw-
no$¢. Ta tez wartos¢ - jako catkowicie zalezna od odbiorcy - jest
subiektywna i wzgledna*. Odbiorca dazy do odkrycia prawdy
w dziele sztuki, falsz ma zosta¢ odkryty. Nie jest to sprawg latwa,
bo - jak zauwaza Maria Golaszewska - nierzadko widz poddaje
sie zafalszowanym obrazom i 6w falsz przyslania mu prawde za-
wartg w dziele, a to juz nic innego jak manipulacja, przenikanie

2 Czezowski powoluje si¢ w tym miejscu na Immanuela Kanta: by¢ moze

chodzi mu o kwesti¢ pomys$lnoéci drugiej osoby. ,,Kto np. nie chce przy-
sporzy¢ pomyslnoéci (Wohltun) blizniemu, lecz tylko korzysta z okazji, aby
w tym akcie samemu «by¢ dobrym» albo «czyni¢ dobro», ten naprawde nie
jest «dobry» i nie czyni «dobra»”; por. M. S cheler, Stosunek wartosci ,,do-
bry” i ,zly” do pozostatych wartosci i do dobr, [w:] Z fenomenologii wartosci,
wstep i oprac. W. Galewicz, Krakéw 1988, s. 63, Teksty Filozoficzne. Pa-
pieska Akademia Teologiczna.
' M.Poprzecka, O zlej sztuce, Warszawa 1998, s. 141.
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sie dwdch $wiatéw: wysokiej sztuki z niska sztuka reklam i kiczu
otaczajagcego rzeczywistosc.

Wsréd rozmaitych ukladéw skalarnych $§wiata warto$ci istnie-
je takze ten, ktory dotyczy cierpienia. Skalarny ciag cierpien uka-
zuje olbrzymia rozpieto$¢ - od tych matych, krétkotrwatych, az
po niewyobrazalne?. Nalezy szuka¢ odpowiedzi na pytanie, czy
cierpienie jest zlem. Czyzowski wskazuje na pewne rozrdznie-
nie: cierpienie fizyczne, ktdre zakorzenione jest w bdlu, i cierpienie
moralne odnosi do braku dobra®. Zdaniem filozofa istnieja sytua-
cje, ktore usprawiedliwiajg zadawanie cierpienia. Jest ono dobre,
kiedy jest efektem szczytnych celow (leczenie, prewencja itp.). Kie-
dy pobudzone zostalo przez zte zamiary, jest zte. Takie rozumienie
problemu nakazuje traktowa¢ cierpienie jako wartos¢ instrumen-
talng, ktdrej ujemnos¢ czy dodatnio$¢ zalezna jest od charakteru
pobudek. Ale rozwaza¢ nalezy warto$¢ bezwzgledng cierpienia
jako takiego®. Hipotetycznie zalozy¢ mozna, ze cierpienie beda-
ce zlem stuzy jako narzedzie pomocne w zniwelowaniu wieksze-
go zla. Pozostaje w swojej naturze ztem, nabiera jednak ,instru-
mentalnej wartosci dodatniej” Bronigc wartosci bezwzglednej
cierpienia, nalezy zaznaczy¢, ze rozumienie go jako braku, czy tez
brakéw, jest bledne. Ujmowac je trzeba jako rzeczywiste przezycie
posiadajace swe charakterystyczne cechy, a jako rzeczywiste jest

2 Na niewyobrazalno$¢ cierpienia zwraca uwage w swojej ksigzce Obra-

zy mimo wszystko Georges Didi-Huberman: ,Machina odwyobrazania:
doswiadczy¢, przezy¢, opowiedzied, a ostatecznie nie zosta¢ wzietym po-
waznie, gdyz wszystko to zbyt trudno sobie wyobrazi¢ (Primo Levi). Czy:
A nawet jesli mialoby przetrwa¢ kilka dowodéw i gdyby kilkoro z was mia-
to przezy¢, ludzie powiedza, ze zdarzenia, o ktérych opowiadacie, sa zbyt
potworne, by dalo si¢ w nie uwierzy¢”. (Wypowiedz jednego z SS-mandw,
ktorzy brali udziat w zagladzie w Auschwitz). Ten sposob doboru stéw Han-
nah Arendt nazywa ,elokwencjg diabta”; zob. G. Didi- Huberman, Ob-
razy mimo wszystko, thum. M. Kubiak Ho-Chi, Krakow 2008, s. 24-25,
Horyzonty Nowoczesnosci, t. 68.

# T.Czezowski, op. cit., s. 202.

# Ibidem.
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dobrem jak wszystko inne, co sklada sie na rzeczywistos¢. Obok
$cierania sie dwoch opozycji: cierpienia jako zta i cierpienia jako
dobra, Czezowski pisze o trzeciej mozliwosci. Proponuje, aby cier-
pieniu odmodwi¢ statusu warto$ci bezwzglednej i potraktowac je
jako wartosciowo obojetne, ale mogace przybra¢ warto$¢ li tylko
instrumentalng. W zwiazku z tym nabiera ono charakteru relatyw-
nego: zla lub dobra w zaleznosciach i relacjach.

W porzadek $wiata wpisane zostaly nieskonczone ciagi ukla-
dow skalarnych®. Cierpienie rozciagnigte na owej skali zawsze be-
dzie zle. Inng kwestie stanowi gradacja czy nasycenie cierpieniem.
Jak pisze J. Lipiec:

Cierpienie jest bezpo$rednig, uczestniczaca, wspdétobecng reakcja
na dane, jakosciowo okre$lone zlo, a zarazem swoistg odpowie-
dzig podmiotu na dysharmiczng konstrukcje bytu. A skoro tego
zla jest wiele mozliwych postaci [...], to i rodzajow cierpien musi
by¢ odpowiednio duzo”.

Stuszne wydaje si¢ postawienie pytania, czy cierpienie jest je-
dynie aksjologiczng negatywnoscia, czy moze nalezatoby pokusi¢
sie o proby odnalezienia w nim jakich$ §ladéw dobra. Owe analizy
nalezy poprzedzi¢ pewnymi ustaleniami wyroslymi ze stabilnych
argumentow prowadzacych do konkluzji: cierpienie nie jest abso-
lutng koniecznoscig ani tez bezwzgledna, nierozerwalng z bytem
wlasciwoscig ludzka®. Postawiwszy taka teze, nalezy zwrdci¢ uwa-
ge na to, ze cierpienie albo jest tak zlte, ze nie mozna go w zaden
sposob usprawiedliwié, albo - istnieje tez druga mozliwos¢ - da
sie doszuka¢ w nim roli stuzebnej wobec innych wartoéci. Po-
zwoli to na dotarcie do prawdziwego dobra. Wydaje si¢ jednak,

»  Ibidem, s. 23.
% Od nieskonczonej pozytywnosci po nieskoniczong negatywnos¢; zob. J. Li -
piec, op. cit., s. 88.

27 Ibidem, s. 88-89.

28 Ibidem, s. 93.
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iz ta teza pozostaje w kregu niespetnionych zyczen, w kregu teorii
mozliwych®. Biorac pod uwage powyzsze analizy, z calg pewno-
$cig orzec trzeba, ze cierpienie jest zlem, ktore znalazto sobie ujscie
w tejze postaci. Mozna — i oczywiscie nalezy — poszukiwac¢ rozma-
itych drég jego zlagodzenia, od wszelkich teodycei poczawszy, na
odwotaniach do Schopenhauerowskiej estetyki kontemplacji i ety-
ki wspolczucia skonczywszy. Z kolei Max Scheler, nawiazujgc do
Kantowskiego rozwigzania problemu realizacji okreslonej warto-
$ci materialnej*, zaznacza, Ze ona sama nigdy nie moze by¢ okre-
$lana jako dobra czy zfa’'. Warto$¢ ,,dobry”- zdaniem filozofa -
jest wartoscig, ktora na mocy istotowego prawa ujawnia si¢ w akcie
realizacji tej wartosci, konstytuujac si¢ na poznawczym poziomie
realizujacej jej istoty jako warto$¢ najwyzsza. Odwrotnie: zto to
warto$¢ pojawiajaca si¢ w akcie realizacji warto$ci najnizsze;.

Skoro wszakze wyzszo$¢ pewnej wartosci jest nam dana w ak-
cie preferowania, a nizszos¢ w akcie ,,stawania nizej”, znaczy to, ze:
moralnie dobry jest akt realizacji wartosci, ktoéry w swojej inten-
dowanej materii aksjologicznej zgadza si¢ z wartoscig ,,stawiang
nizej”, natomiast zly jest akt, ktéry w swojej intendowanej materii
aksjologicznej nie zgadza si¢ z wartoscia preferowang i zgadza sig
z warto$cig stawiang nizej — pisze Scheler i dodaje, ze wartosci ,,do-
bry” i ,,zty” nie polegaja na wymienionej zgodnosci i niezgodno-
$ci, ale stanowig ,,z istoty konieczne kryteria ich bytu™.

Dalej: warto$¢ ,,dobry” jest wartoscig tkwigca w akcie realizu-
jacym i zdaniem filozofa tkwi w obrebie wyzszego czy najwyzsze-
go stopnia, realizujac warto$¢ pozytywna. Analogicznie do niej
warto$¢ ,,zly” umiejscowiona jest w akcie, ktdry realizuje wartos$¢

¥ Ibidem.

% Scheler zarzuca Kantowi btad: niestusznie przeczy on, ze ,dobry” i ,zty”
sg warto$ciami materialnymi. Sam wprowadza termin ,jasno odczuwalne
warto$ci materialne swoistego typu”

31 Scheler jasno opowiada si¢ za Kantowskim ,,ostrym” odréznieniem warto-

$ci; por. M. Scheler, op. cit., s. 61.

32 Ibidem, s. 62.
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negatywna. Te analizy pozwalaja Schelerowi na zaprzeczenie Kan-
towskiemu twierdzeniu o braku zwiazku miedzy tymi dwiema
warto$ciami a warto$ciami pozostalymi. Pozwala to na postawie-
nie tezy o istnieniu materialnej etyki, ktora positkujac si¢ hierar-
chig innych warto$ci, moze sprecyzowac rodzaje realizacji warto-
$ci ,dobre” i ,, zte”.

Wartosci estetyczne

Estetyka to przede wszystkim pytanie o pigkno i jego funkcje. Jed-
nak dociekajac istnienia pewnych zjawisk, czesto pojawia sie pyta-
nie o byt przeciwstawny, ktory moze by¢ jego negacja badz jej od-
wrotnoscig. Mozna wyrézni¢ kilka charakterystycznych sytuacji,
w ktdrych - jak pisze Golaszewska - pojawia si¢ ,moment piek-
na’*. Sg to: reakcja na dzielo sztuki $cisle powigzana ze stanem od-
biorcy, reakcja na piekno przyrody, piekno rzeczywistosci, ujecie
piekna w kategoriach abstrakcyjnych czy w koncu idea piekna. Czy
w zwigzku z tymi ustaleniami istnieje grupa badz grupy zjawisk
z rodzaju niepieknych?

Na wstepie przejrzec sie nalezy doznaniom estetycznym, doko-
nujgc rozroznienia wedtug Mieczystawa Wallisa: na ,harmonijne”
i ,cze$ciowo dysharmonijne™*. Pomijajac urokliwe przyklady po-
dane przez wymienionego autora, nalezy stwierdzi¢: dzieto sztuki
lub przedmiot natury uszczesdliwiajg od razu, wywolujac uczucia
przyjemne. Rzec by mozna: dzieta w odbiorze tatwe, wywolujace
dreszcz emociji, ktdrych zadaniem jest stwarzanie pelni zadowole-
nia. Lecz oprdcz dziel tego rodzaju istnieja przeciez inne, ktérym
trudno odmoéwic statusu warto$ciowych. Dla kontrastu:

¥ M. Gotaszewska, Pigkno i jego funkcje. Pytanie o pigkno, [w:] Nauka
o pigknie. Rozprawy z pogranicza estetyki, aksjologii ogélnej i antropologii
filozoficznej, red. M. Gotaszewska, Krakéw-Lublin 1990, s. 7-19.

M. Wallis, Przezycie i wartos¢. Pisma z estetyki i nauki o sztuce 1931-1949,
Krakéw 1968, s. 185-194.
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Przypatrzmy si¢ dalej Ukrzyzowaniu Griinewalda [...]. Niesamo-
wita orkiestracja barwna obrazu - granatowo-zielone tlo, biata,
rzucajgca sie w oczy chusta Matki Boskiej i cynobrowo-czerwona
szata Jozefa z Arymatei; przerazliwa brzydota ciala rozpietego na
krzyzu; zwisajaca warga Chrystusa, wlosy pelne strup6w, biekitne
plamy na ciele - oznaki rozpoczynajacego sie rozkltadu, skora od-
padajaca kawalami, rozcapierzone rece i zbite na krwawg miazge
nogi*.

Tutaj doznania przyjemne zastepuje wstrzas, trudno mowic o kon-
stytucji piekna, cho¢ trafnym wydaje sie okreslenie przezycia jako
wzniostego. Podobne emocje moze wywota¢ réwniez obcowanie
z przyroda, widok wzburzonego morza czy obfitujacej w pioruny
burzy. Poczatkowo zatrwazaja, ale po chwili obserwator doszu-
kuje sie¢ w nich groznej wzniostosci. Podobnie jest, gdy czltowiek
z zaciekawieniem przyglada si¢ egzotycznemu zwierzeciu: palczak
madagaskarski w pierwszej chwili moze budzi¢ odraze, lecz za mo-
ment jawi si¢ jako pocieszny stwor, ktory posiada swoj urok.

Te doznania, ktére od pierwszego momentu przynosza przy-
jemno$¢ i na takich sktadowych bazuja, Wallis nazywa ,,harmo-
nijnymi”. Natomiast druga grupa to doznania ,,cze$ciowo dyshar-
monijne” bedace wynikiem pewnych perturbacji. Aby osiagnac
zadowolenie, widz musi przej$¢ przez kolejne fazy: od — na przy-
kiad - obrzydzenia, poprzez faze uspokojenia, az po oczekiwane
spelnienie czy osiagniecie rozkoszy. Kolejne za$ uporzagdkowania
aksjosfery zacza¢ mozna od rozréznienia catego tancucha ,,rodza-
jow przedmiotoéw” estetycznych, ktdre autor nazywa przedmiota-
mi pieknymi, $licznymi, brzydkimi, tragicznymi, a ktérym trzeba
przyporzadkowaé zbidr przynaleznych im wartosci estetycznych
per analogiam: pigkna, Sliczno$ci, brzydoty, tragicznosci. Termin
»brzydki” — pisze Wallis — oznacza w tym zwigzku pewna swo-
isto$¢ estetyczng dodatnig, nie za$ warto$¢ estetyczng ujemng;

3 Ibidem.
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dla uniknigcia nieporozumien bedziemy tu moéwili o przedmio-
tach ,estetycznie brzydkich”. Zauwazmy przy tym, ze przedmioty
obejmowane mianem ,estetycznie brzydkich” nie stanowig grupy
jednolitej. Mozemy tu wyrézni¢ przedmioty ekspresyjnie brzyd-
kie, charakterystycznie brzydkie, groteskowe, moze jeszcze budza-
ce zgroze (niesamowite, makabryczne) itp. Odpowiednio wartos¢
zwana ,estetyczng brzydotg” rozpada si¢ wiec na kilka réznych
warto$ci: ekspresyjng brzydote, charakterystyczna brzydote,
groteskowosc™.

Powyzszy fragment jasno pokazuje, jak szeroko rozpieta jest
skala brzydoty. Totez trudno moéwi¢ o jakimkolwiek ujednolice-
niu. Przedmioty estetyczne rozpadaja sie na dwie grupy (ten po-
dzial jest wynikiem uprzednio omdwionej segregacji na ,,harmo-
nijnos¢” i ,,czgsciowa dysharmonijnosc¢”): pierwsza grupa to zbidr
przedmiotéw pieknych, $licznych, niosacych odczucie owej har-
monijnosci, druga to przedmioty wznioste, tragiczne, ale tez gro-
teskowe i ekspresyjnie brzydkie. Skutkiem tych drugich sa wlas-
nie wspomniane doznania estetyczne czg$ciowo dysharmonijne.
Przyjmujac podzial Mieczystawa Wallisa, wyr6zni¢ nalezy kolejno
~wartosci estetycznie fagodne” i porzadkujace druga grupe ,,warto-
$ci estetycznie ostre”

Jak wiec okresli¢ mozna to, co pickne? Wydaje sie, ze nie sta-
nowi wiekszej trudnosci wyodrebnienie grupy, tego, co nazwaé
nalezaloby pieknym. Powszechnie uwaza si¢, ze harmonia, blask,
kraglos¢, symetria, witalnos¢, gladkosé¢, miekkos¢ czy rytmicznosé
stanowig to, co jest piekne. Okresla si¢ to intuicyjnie, kierujgc sie
przyjemnoscig i wola zaspokajania gustow estetycznych. Jednak
majac caly czas na uwadze pewng rezerwe w okreslaniu tego, co
brzydkie, lepiej uzy¢ stwierdzenia: ,niepiekne”. Tak jest w przy-
padku asymetrii, ulomnosci, szorstkosci, zatamania linii, chuder-
lawosci itp., »ale tego, co niepigkne, nie nalezy jeszcze utozsamiac¢

% Ibidem, s. 188.
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z tym, co brzydkie, ani tym bardziej z tym, co nieestetyczne” —
ostrzega autor Przezycia i wartosci®’.

Co wiec bedzie stanowilo kryterium okreslajace brzydote? Dla
Wallisa bedzie to — odraza. Ale i tutaj autor proponuje pewne roz-
réznienie: na przedmioty estetycznie brzydkie i przedmioty nie-
estetycznie brzydkie. Rozpoznanie jest nastepujace: w przypadku
przedmiotu estetycznie brzydkiego odraza, ktéra wystepuje we
wstepnej fazie kontaktu, pozniej przechodzi w zadowolenie (jak
w przypadku owego palczaka madagarskiego) — tu mozna diagno-
zowad, ze jest to przedmiot estetycznie brzydki. Zas odraza, ktd-
ra nigdy nie przemija i bezustannie podsyca uczucie przykrosci,
implikuje przedmiot nieestetycznie brzydki — zwany przez Walli-
sa szpetnym. Porzadkujac: przedmiot nieestetycznie brzydki, nie-
ustannie wzbudzajacy wstret, plugawy, ohydny, szkaradny, obrzy-
dliwy, nosi nazwe szpetnego®™. Do calego zestawu przedmiotow
szpetnych dolgczaja te, ktore sg kiepskie, liche, marne, zle, nieuda-
ne i chybione®.

Zalozenia te moga postuzy¢ do stworzenia systematyki przed-
miotow™. Piekne tworza grupe wraz ze $licznymi, osobny za$ ze-
spol tworzg przedmioty ,,niepickne”, ktore z kolei rozszczepiaja si¢
na ,,niebrzydkie” (wraz z komicznymi i tragicznymi) i ,,brzydkie”,
czyli estetycznie brzydkie, groteskowe i charakterystycznie brzyd-
kie. Ta duza grupa zaliczana jest do przedmiotéw estetycznych.
Nieestetyczne to po prostu nieestetycznie brzydkie, czyli szpetne.

Trzeba jednak zwrédci¢ uwage na roéznice miedzy brzydota
a szpetotg. Pomocne jest tutaj rozwigzanie Golaszewskiej, ktore

37 Ibidem, s. 270.

3% Wallis powoluje si¢ w tym miejscu na Karola ,,Rosenkrantza”. Autorka ni-

niejszego artykulu pragnie zwrdci¢ uwage na btad w nazwisku autora Este-

tyki brzydoty, ktéry wkradl si¢ do omawianego tekstu zrodlowego. Ibidem.

¥ Przyklady, ktdre pojawiaja sie w tym tekscie, sa wspoltczesne. Tekst Wallisa,
na ktérym bazuje, pochodzi z 1932 roku.

M. Wallis, op. cit., s. 271.
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wynika z podzialu na wartosci estetyczne ,,silne” i ,,stabe”™!. War-
tosci silne sg wyrazne i glebokie, a ich okreslenie nie budzi watp-
liwosci. Stabe zas pozbawione sa glebi, ich rozpoznanie sprawia
trudnosci, poniewaz nie angazuja uczué. Zatem pigkno i brzydota
zalicza ja si¢ do wartosci estetycznie silnych, do stabych zas tad-
no$¢ i szpetota. Wida¢ wyraznie, ze wartosci estetyczne tworza
spolaryzowane, wewnetrznie przeciwstawne pary.

Powracajac do problemu rozrdznienia brzydoty i szpetoty, na-
lezy przyjrze¢ sie¢ ich eksplikacjom. Brzydote ttumaczy¢ mozna
przez dysproporcje, dysharmonie, deformacje czy wybujata wyra-
zisto$¢. ,,Szpetne to tyle, co nie podobajace sie: szpetota budzi od-
raze¢: odczucia przykre dla zmyslow”*2. Szpetota charakterystyczna
jest dlatego, co malo istotne i co dotyczy rzeczy btahych. Gofa-
szewska stawia teze, ze aby dostrzec szpetote jako osobng wartos¢,
nalezy posiada¢ pewng wrazliwos¢. Zapewne chodzi o umiejet-
nos$¢ wnikliwej obserwacji i Iaczenia zjawisk. Szpetota, ktorej ,,bra-
kuje” mocnego zakorzenienia w $wiecie, potrzebuje - méwigc ko-
lokwialnie - wspomagania. Aby zaistnie¢, potrzebuje zmiennosci
obiektywnej rzeczywistosci na wszystkich jej obszarach - przypad-
kéw czy chwilowych trendéw.

Pozorno$¢ to zludzenie, jakie kaze przecietnemu odbiorcy po-
czué watpliwo$¢é: czy aby na pewno moja dominanta w $wiecie,
ktéry odzwierciedla brzydota, nie jest owym pozerstwem? Chcac
uciec od ,,brzydkiego $wiata’, czlowiek i tak musi bra¢ udziat w tym
spektaklu, pisanym przez brzydote, a to zmusza do namystu, bo-
wiem rozpada si¢ gmach, na ktérym zostat zbudowany swiat i kto-
ry stanowit solidng podwaline ,,mojego jestestwa”. Golaszewska
rozwaza:

Z jednej wiec strony mozna ujg¢ brzydote jako burzenie porzad-
ku konstytuowanego dzieki dodatnim warto$ciom artystycznym,

4 M. Gotlaszewska, Istota..., s. 169.
4 Ibidem,s. 173.
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z drugiej - jako imperatyw poszukiwania porzagdku nowego, bar-
dziej istotnego, bez przyjmowania z gory zalozenia, ze ma on od-
powiada¢ naszym potrzebom, Ze ma nas utwierdzi¢ w postawach
afirmujacych rzeczywisto§¢®.

Ale mozna afirmowa¢ rzeczywisto$¢ przez uznanie zla, a raczej
postuszne przytakniecie, iz ono istnieje. Malo tego — Gotaszewska
wyznaje, ze popelnia zto, ktére wabi swoja atrakcyjnoscig. Zda-
niem krakowskiej filozofki brzydota jako wartos¢ estetyczna nie
jest prostym zanegowaniem pickna, ale staje si¢ kontrapunktem
dla tego, co malo istotne. Bledem jest wiec utozsamianie jej z tym,
co kiepskie badz wadliwe. Pelni w $wiecie sztuki funkcje jakze
istotng: pomaga w oswojeniu si¢ na zasadzie obawy, leku i draz-
nienia z pierwiastkami, ktére wymykaja si¢ poznaniu za pomoca
umystu.

Czy kraina, w ktdrej panoszy si¢ brzydota, jest gorsza od tej,
w ktorej dominuje pigkno? Z pewnoscig nie. Nie nalezy zapomina¢
o wielosci §rodkéw przekazu, wielobarwnosci tematycznej itp. Dla
przykladu: akcja powiesci moze mie¢ charakter linii przerywanej,
zdezorientowany czytelnik gubi sie w natloku zdarzen. Przyzna to
kazdy, kto cho¢ raz probowal zmierzy¢ sie z Ulissesem i przesledzi¢
kroki Stefana Dedalusa i Leopolda Blooma - od wizyty w tureckiej
tazni, przez masturbacje o godzinie 20.00, az po ociekajacy sek-
sem monolog wewnetrzny zony tegoz ostatniego. Jak wiec stusznie
zauwaza Golaszewska: brutalno$¢, wulgarno$¢ i szamotanina sta-
nowig zespol jakosci estetycznych, ktére konstruujg wartos¢ este-
tyczna brzydoty*.

“ Ibidem, s. 193.
4 Ibidem, s. 198.
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Filozoficzna analiza bélu i cierpienia’

Stowa kluczowe: filozofia cztowieka, bdl, cierpienie

Abstrakt: Artykul dotyczy filozoficznej analizy bdlu i cierpienia, podkreslajac
ich nierozerwalny zwiazek z zyciem czlowieka. Te ludzkie doznania rozpatruje
autorka z uwzglednieniem ustalen nauk medycznych w tym temacie, lecz sto-
ja one dopiero na drugim planie. Jako pierwszoplanowy aspekt rozwazan bélu
i cierpienia zostala omoéwiona ich perspektywa ontologiczna, aksjologiczna
oraz antropologiczna. W oparciu o literature polska i obcojezyczng rozpatry-
wane sg sens i bezsens, lek, trwoga oraz zlo zwiazane z cierpieniem i bélem.

Artykul zwraca uwage na ukryty wymiar bélu i cierpienia. Odstania to, co
trudno dostrzec, spotykajac w zyciu konkretnego, obolalego, cierpiacego czlo-
wieka. Swiadomo$¢ istnienia tej sfery wydaje sie by¢ pomocna w zrozumieniu
fenomenow, z ktérymi kazdy cztowiek w biegu Zycia kiedys si¢ spotka. Warto
na to spotkanie by¢ przygotowanym.

A Philosophical Analysis of Pain and Suffering
Keywords: philosophical anthropology, pain, suffering

Abstract: The article deals with the philosophical analysis of pain and suffering
emphasizing their inseparable connection with human life. The author examines

' Artykul jest fragmentem rozdzialu I Dylematy Fenomenu Przemijania
z ksigzki E. Kurleto-Kalitowskiej: Filozofia Przemijania. Zycie i Smier¢ w pol-
skiej filozofii XX wieku, Krakow 2016, s. 15-33.
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these human sensations including the findings of medical scientists in this
topic, but those are only in the background. The ontological, axiological
and anthropological perspective was discussed as the primary aspect of
considerations on pain and suffering. Based on Polish and foreign literature
sense and senselessness, fear and evil related to suffering and pain are discussed.

The article draws attention to the hidden dimension of pain and suffering.
It reveals what is difficult to see in life — a sore, suffering man. The awareness
of the existence of this network is helpful in understanding the phenomena
which every man is about to face one day in his life. It is worth being prepared
for this meeting.

Bdl i cierpienie sg nierozerwalnie ze sobg zwigzane i czgsto wyste-
puja w sekwencji: bl - cierpienie — umieranie — $mier¢. Te ludzkie
doznania moga by¢ ujmowane na dwdch plaszczyznach: fizycznej
i psychicznej. Méwimy o cierpieniu fizycznym oraz o cierpieniu
psychicznym, czyli moralnym. Zdaniem Tadeusza Czezowskiego:

Rozréznia si¢ cierpienie fizyczne i cierpienie moralne. Cierpienie
fizyczne ma za podstawe bl jako wrazenie zmystowe, do ktérego
dolacza si¢ swoista przykra jakos¢ uczuciowa o wielkim nasile-
niu. Zespol tych elementéw sklada si¢ na tzw. uczucie doznanio-
we. Cierpienie moralne natomiast powstaje, gdy niemozliwe jest
osiggniecie jakiego$ dobra, ktorego usilnie pragniemy, lub gdy
stracimy dobro, ktore nam byto bardzo drogie?.

Na takie rozréznienie bolu wskazuje wielu filozoféw. Czezow-
ski napisze: ,,Cierpienie fizyczne to intensywne ujemne uczucie do-
znaniowe, cierpienie moralne to réwniez intensywne ujemne uczu-
cie wartosci™, Jan Pawet II za$ skonstatuje: ,,Cierpienie psychiczne
jest bolem duszy, cierpienie fizyczne dotyka ciala czlowieka™.

T. CzezowsKki, Cierpienie, [w:] i d e m, Pisma z etyki i teorii wartosci, Wro-
claw 1989, s. 202.

3 Ibidem.

Jan Pawet I, Salvifici Doloris. O chrzescijatiskim sensie ludzkiego cierpie-
nia, Wroctaw 2001.
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Z problemem bélu fizycznego i moralnego probowano si¢ zmie-
rzy¢ w fundamentalnych dzietach $wiatowej kultury.

Bél

Bl jest wszechobecny w ludzkim zyciu. Kiedy wchodzimy do sal
szpitalnych, doswiadczamy w dramatyczny sposéb bezmiaru ludz-
kiego bdlu, cierpienia, leku, samotnosci. Bl towarzyszy czlowie-
kowi przez cale zycie. Doznaja go ludzie mtodzi i starzy. Powiada
sie, iz w bolu si¢ rodzimy i w bélu umieramy’. BOl to istotny pro-
blem medycyny od poczatku jej istnienia. W kategoriach warto-
$ciowania bdl moze by¢ zaréwno dobrem, jak i ztem. Dobrem, sy-
gnalizuje bowiem nieprawidlowe dzialanie organizmu - nadejscie
choroby, zZrédla zla. Na ten aspekt zwraca uwage Emil Cioran, gdy
pisze: ,,Prawdziwe cierpienie ma zroédto w chorobie™. Stad walka
z chorobg byla i jest tez walka z bélem. Bol wiaze sie z pewnym
dyskomfortem. W konsekwencji przewlekly bol fizyczny wywotu-
je cierpienie — bdl psychiczny.

Kryterium miejsca postrzegania b6lu z medycznego
punktu widzenia

Bdl z medycznego punktu widzenia moze by¢ klasyfikowany
w oparciu o rézne kryteria. Przyjmujac kryterium czasu, wyr6znia
sie bol ostry oraz przewlekly. Kryterium miejsca postrzegania pro-
wadzi do wyrdznienia bolu zlokalizowanego, rzutowanego oraz
uogdlnionego. Trojstopniowy podzial powstaje przy zastosowaniu
kryterium miejsca powstawania bélu i jest najbardziej rozbudo-

> T.Kielanowski, Rozmyslania o przemijaniu, Warszawa 1984, s. 22. Autor
cytuje tez fragment wiersza Alfreda de Musseta: ,,Czlowiek jest czeladni-
kiem, a bol jest jego mistrzem. I nikt nie poznat sam siebie. P6ki nie zaznat
cierpienia”. Ibidem.

¢ E.Cioran, Na szczytach rozpaczy, thum. I. Kania, Warszawa 2007, s. 33.
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wany. Na pierwszym poziomie podzialu wyrézniamy bole nocy-
ceptorowy (zapalny i neuropatyczny), ktory przejawia si¢ w bdlu
tizycznym, oraz nienocyceptorowy — bol patogenny i psychogen-
ny’. Podzial ten wskazuje na to, jak doniosta jest problematyka
bélu i jak bardzo zlozona. Wewnetrzna zawartos¢ bolu to $wiat
wewnatrz organizmu, $wiat wewnatrzcielesny, to odczucia so-
matyczne, jak réwniez psychiczne. Na intensywno$¢ odczuwania
bdlu wplywaja takze czynniki pozasomatyczne zwigzane z psychi-
kg czlowieka, a wigc procesy motywacyjne i emocjonalne, takze
pamie¢, myslenie i wreszcie to, co mozna okresli¢ jako uwarunko-
wania spoleczno-kulturowe. Bl nie jest wylacznie rzeczywisto$cig
ciala i psychiki, jest rowniez rzeczywistoscig kultury. Korzystajac
z Popperowskiej koncepcji wyrdznienia trzech obszaréw rzeczy-
wisto$ci, mozna stwierdzi¢, iz rzeczywista przestrzen bolu to prze-
strzen fizyczna, psychiczna, ale rowniez kulturowa - to uwarunko-
wania spoleczno-kulturowe®.

Ontologia bélu i cierpienia

Ontologiczne ujecie bolu przyjmuje zalozenie, ze bl wynika z fun-
damentalnej struktury $wiata, w ktorej cztowiek zyje. BAl jest na-
stepstwem struktury samego bytu, od ktérego czlowiek nie moze
sie wyzwoli¢. A wlasciwosci tego bytu nie sg zalezne od czlowieka.
Przyjmujac ontologiczng koniecznos¢ bolu, cztowiek moze podej-
mowa¢ starania o ograniczenie ujemnych nastepstw tej koniecz-
nosci. Ontologia zajmuje si¢ wiec przedmiotowymi przyczynami
bélu tkwigcymi w strukturze bytu. Jak pisze Zdzistaw Cackowski:
~Ontologia rozwaza bolotworcze czynniki bytu ($wiata) przed-

7 Bl psychogenny powstaje bez uszkodzenia tkanek. Jest jednak odnoszony
do takiego uszkodzenia.

Wiecej na temat odczuwania bolu w kontekscie czynnikéw psychologicz-
nych, spoteczno-kulturowych, leku znajdziemy w: . Dobrogowski etal,
Bol i jego leczenie, Warszawa 1996, s. 34-45, Przewodnik Lekarza Praktyka.
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miotowego, czyli wolnego od jakichkolwiek intencji i swiadomych
dazen™.

Rozwazajgc ontologie bélu i cierpienia Zdzistawa Cackowskie-
go, mozna stwierdzi¢, Ze z ontologicznego punku widzenia §wiat
jest ,bologenny”. Analizujac problematyke bolu na plaszczyznie
ontologii, nie wprowadza si¢ zasady powinnosci ani tez moralno-
$ci. Pozostaje wylacznie fakt i koniecznos¢ w tancuchu przyczy-
nowo-skutkowym. Nie mamy do czynienia ze swiadomoscia i in-
tencjonalnoscig dzialania. Nie szukamy tez sensu bolu, gdyz nie
miesci sie to w zakresie problematyki ontologicznej.

Podobne podejscie do bolu znajdziemy u Leszka Kotakow-
skiego, ktory analizujac najlepszy ze §wiatow Gottfrieda Leibniza,
pisze:

Zlo, ktére istnieje w $wiecie w postaci cierpienia, wynika z po-
wszechnego zwigzku rzeczy w $wiecie i jest nieuchronne, ale zwia-
zek ten przebiega w ten sposob, ze mniejsze zlo jest zawsze odku-
pione wigkszym dobrem. Kazde zlo zachodzi po to, aby wieksze
dobro moglo dojs¢ do skutku, kazda szkoda, jaka ponosi czastka
wszech$wiata, jest potrzebna dla dobra i porzadku catosci®®.

Natomiast negacja ontologii bolu znalazta miejsce w Kole etycz-
nym Jozeta Lipca w rozdziale Wobec zta cierpienia: ,,Cierpienie jawi
nam si¢ coraz wyrazniej jako jakas nie w petni dotagd zdemaskowa-
na w swej istocie anomalia bytowa, jako ewidentny defekt w struk-
turze $wiata, w jego kompozycji, w planie ogélnym i wszystkich
realizacjach™'.

® Z. Cackowski, Bdl, lgk, cierpienie, Lublin 1997. Autor podaje przyklad
jednego z plemion afrykanskich, w ktorym okazywanie bélu i cierpienia jest
czyms§ zlym, stanowi hanbe uznawana za co$ gorszego od $mierci.

L. Kotakowski, Racjonalne i irracjonalne aspekty racjonalizmu Leibni-
za, [w:] GW. Leibniz, Nowe rozwazania dotyczgce rozumu ludzkiego,
ttum. I. Damb ska, Warszawa 1955, s. 51, Biblioteka Klasykow Filozofii.

' J. Lipiec, Wobec zla cierpienia, [w:] idem, Kolo etyczne, Krakéw 2005,

s. 94.
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Zdzistaw Cackowski w swoich rozwazaniach opartych na grun-
cie ontologii bolu (cierpienia) wskazuje na trzy aspekty ontologicz-
nego rozumienia bytu. Po pierwsze, srodowisko czlowieka zawiera
zaréwno korzystne, jak i niekorzystne czynniki funkcjonowania
jednostki. Po drugie, z koniecznosci wystepowania czynnikow
niekorzystnych wynika konieczno$¢ ich znoszenia z odpowied-
nig doza cierpliwosci, a to dlatego, Ze w przeciwnym razie nie jest
mozliwe ich ograniczenie i przezwycigzenie. Trzecie spostrzezenie
filozofa wskazuje, ze udzial wspomnianych czynnikéw niekorzyst-
nych jest zmienny. Wynika z tego, ze poprzez cierpliwo$¢ w zno-
szeniu tego, co niekorzystne, polgczona z umiejetnoscia i uporczy-
woscig w walce z czynnikami niekorzystnymi, mozna doprowadzi¢
do pomnozenia czynnikéw korzystnych'?. Mozemy stwierdzié, ze
bdl stanowi koniecznos¢ w zyciu ludzkim. To stwierdzenie rodzi
jednak wazne pytanie natury aksjologicznej. Cackowski wskazuje,
ze bdl i cierpienie s3 doswiadczeniem bolesnym w Zyciu ludzkim
i stanowig autentyczne Zrédlo wiedzy oraz podstawowy motyw
ludzkiego poznania. Cierpienie pierwotnie dotyczy czasu ,,pozate-
razniejszego” przeszlego lub przyszlego, natomiast bol zaczyna sie
od teraz z przeszloscia lub przyszloscig w planie.

Sytuacje, ktdére generuja ludzkie cierpienie, to: samotnos¢,
opuszczenie, obojetnos¢, dramat moralnego wyboru, niepetno-
sprawnos¢ fizyczna, poczucie nieprzydatnosci i zbednosci, skonczo-
nos$¢, $miertelno$¢. To rowniez konflikt, ktory jest wyznacznikiem
ludzkiego nieszczescia, miedzy koniecznoscia jego przekraczania
a przezyciami.

Antropologia bolu i cierpienia

B4l jest bardzo waznym pojeciem w antropologii. Mozemy mo-
wi¢ o antropologii bdlu i cierpienia, ktéra rozni si¢ od ontologii
cierpienia, zrodlo cierpienia tkwi bowiem w samej istocie zywej,

2 Z.Cackowski, Bdl...,s. 78.
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w charakterze jej bytu oraz w jej dziataniu. Istotne jest, iz funda-
mentem kazdego cierpienia jest cierpigcy cztowiek, ktory posiada
swiadomos$¢ oraz zdolnos¢ do przezywania wszystkich tresci cier-
pienia. Antropologia medycyny takze przygotowata definicje bdlu
tizycznego. W ujeciu Miedzynarodowego Stowarzyszenia Badania
Bolu jest to nieprzyjemne doznanie zmystowe i emocjonalne zwig-
zane z aktualnie wystepujacym lub potencjalnym uszkodzeniem
tkanek, albo opisywane w kategoriach takiego uszkodzenia®.

Bol jest sygnalem zblizenia si¢ cztowieka do granicy dozna-
wania, ktdrej przekroczenie moze by¢ dla tego konkretnego czto-
wieka niebezpieczne dla zycia. Jest wiec, jak okresla Cackowski,
»znakiem rozpoznawczym przekraczania granicy zno$nego $wia-
ta” i wchodzenia w §wiat nie do zniesienia, jest wiec ,0znaka cho-
roby” $wiata. Natomiast w innych sytuacjach oznacza zblizenie si¢
do granicy bezpiecznego doznawania i wowczas, co juz sygnalizo-
wal Hipokrates, ,jest znakiem rozpoznawczym choroby naszego
organizmu”™.

Aksjologia bélu

Bol ma warto$¢ chociazby dlatego, iz jest swoistym wolaniem or-
ganizmu o pomoc. Bél motywuje do dzialania, ostrzega czlowieka
przed dzialaniem negatywnych bodzcéw, ktore uszkadzajg tkanki.
Bol jest sygnatem tego, co dla organizmu niebezpieczne, ale takze
tego, co nie jest chorobag.

Bol jest doswiadczeniem bardzo intymnym i osobistym. Sta-
nowi nieodlgczny element ludzkiego istnienia. Jest jedng z wiel-
kich zagadek zycia. Doswiadczenie bolu ostrzega przed nie-
bezpieczenstwami otoczenia. Pamig¢¢ bolu kaze nam unikac
kontaktu z ogniem i z ostrymi przedmiotami. Mozna si¢ pokusi¢
o stwierdzenie, ze kazdy czlowiek w swoim Zyciu niejednokrotnie

13

J. Dobrogowski, M. Kus, Patofizjologia bélu, [w:] ]. Dobrogowski,
Bdl i jego leczenie..., s. 20.
14 Z.Cackowski, Bdl..., s. 140.
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doswiadczyt uczucia bélu, mimo to trudno jest o precyzyjna defi-
nicje tego ludzkiego doswiadczenia. Wedtug niektorych jest uczu-
ciem doskonalacym. ,Umiejetnos¢ godnego znoszenia cierpien
moze by¢ dowodem ludzkiej dojrzatosci™®.

Antoni Kepinski pisal: ,Poniewaz jednak Zycie przedstawia
wiele niebezpieczenstw, kazda zywa istota musi dysponowac syste-
mem alarmowym, ktdry sygnalizuje zblizajace si¢ niebezpieczen-
stwo i dzieki ktéremu mozna go unikac™®. Bél wedtug Kepinskiego
jest tym sygnatem, ktory pojawia sie jako ostrzezenie z mniejszej
odleglosci przestrzennej i czasowej, bowiem na skutek bezposred-
niej stycznosci z grozacym niebezpieczenstwem, przeciwnie niz
lek, ktory oddziatuje z dalszej odlegtosci'.

Cierpienie

Mozna uzna¢, ze cierpienie dotyka kazdego czlowieka. Towarzy-
szy nam niemal od poczecia. Doznajg go ludzie mlodzi i starzy.
Cierpienie psychiczne najczesciej wiaze si¢ z bolem, ale jest czyms
innym niz bdl fizyczny. Bol psychiczny moze wynikaé nie tylko
z bolu ciala, lecz takze z innych przyczyn pozabdlowych. Cierpie-
nie dotyka czlowieka i powoduje jego negatywne odczucia. Wpi-
sane jest w nasze zycie i umieranie. ,, Iylko umierajacy moze pojac¢,
ile jest cierpienia, jakiejs wécieklej rozpaczy w tym wyrazie™'s.

5 S.Chwin, O bélu, [w:] Rozmowy na koniec wieku, t. 3, oprac. . Muchar-
ski, Krakéw 1999, s. 85.

16 A.Kepinski, Lgk, Warszawa 1977, s. 34.

Pojecie leku mozna zdefiniowa¢ nastepujaco: ,,Lek, trwoga, nieokreslony

niepokéj. Odroéznia si¢ od strachu, bedacego zawsze «baniem si¢ czego$».

Niepokdj nie odnosi si¢ do zadnego konkretnego przedmiotu, co powodu-

je, ze jest wszechogarniajacy i glebiej przenikajacy. Absorbuje calg psychike

czlowieka™; J. Didier, Lek — haslo [w:] Stownik filozofii, ttum. K. Jarosz,

Katowice 2000, s. 205, Stowniki Encyklopedyczne Ksigznicy.

¥ L. Dabrowski, Smieré. Studium, Krakéw 1959, s. 160.
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W takim ujeciu cierpienie to nic innego jak stan, w ktérym
czlowiek odczuwa bdl fizyczny i psychiczny spowodowany pato-
logicznymi procesami zachodzacymi w organizmie, np. choroba,
kalectwem. Warto zaznaczy¢ takze, Ze bdl psychiczny jako kate-
goria osobistego doswiadczenia jest aktem bardziej zlozonym, nie
jest zwyklym bodZcem. Natomiast Wtadyslaw Tatarkiewicz nie
utozsamia cierpienia z bélem: ,,Cierpienia cielesne niestusznie by-
waja utozsamiane z bélem. Bol jest przyczyna cierpienia, nie zas
cierpieniem, jest bowiem wrazeniem, a nie uczuciem. I cho¢ moze
najliczniejsze i najbardziej dotkliwe cierpienia fizyczne s3 wywo-
tywane przez bdl, to jednak istniejg réwniez cierpienia fizyczne
bez bolu. Sg dwa ich rodzaje””. Jedne maja gtéwne zrédlo we wra-
zeniach ustrojowych i sterowane sg bodzcami z organizmu. Inne
natomiast, nazwane cierpieniami fizycznymi, maja zrédto ptynace
z bodzcow zewnetrznych.

Autor dziela O szczesciu podkresla semantyczne rozréznienie
boélu i cierpienia, jak rowniez egzemplifikuje cierpienie oparte na
wyobrazeniach, gdzie nie znajdziemy wyraznych granic czaso-
wych, jak to ma miejsce w cierpieniu fizycznym.

Inaczej natomiast jest z cierpieniami duchowymi. Oparte sa bo-
wiem na wyobrazeniach, a te nie maja tak wyraznych granic
czasowych jak wrazenia. Zaden proces organiczny nie wyznacza
chwili, w ktorej skonczy sie cierpienie wywotane przez krzywde,
strate czy niepowodzenie. Bola one nie tylko w chwili, gdy w rze-
czywistosci nastapily, i nie tylko w tej, w ktorej doszla o nich wia-
domos¢; boli takze ich wspomnienie, a przedtem mogt bole¢ lek
przed nimi®.

¥ W.Tatarkiewicz, O szczesciu, Warszawa 1990, s. 142. W innym miejscu
Tatarkiewicz pisze: ,Ludzie [...] takze chcg po prostu zy¢. Lekaja sie cierpie-
nia, ale lekaja si¢ tez $mierci, nawet gdy mysla, ze jest koricem cierpien. Poki
jeste$my pewni zycia, traktujemy je jako $rodek, ale gdy czujemy, ze grozi
mu niebezpieczenstwo, wtedy ono staje si¢ celem i dla uratowania go gotowi
jestesmy wszystko poswieci¢”. Ibidem, s. 505.

20 Ibidem, s. 143.
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Podobnie jak bdl, cierpienie jest nierozerwalnie zwigzane z zy-
ciem czlowieka, jest nieodlaczng czescig jego losu. Odwieczny,
rozlegly i wielowymiarowy jest ,,kosmos” ludzkiego cierpienia.

Pelny obszar ludzkiego cierpienia jest o wiele rozleglejszy, bar-
dziej zréznicowany i wielowymiarowy. Czlowiek cierpi na rézne
sposoby, nie zawsze objete przez medycyne, w jej nawet najdal-
szych rozgalezieniach. Cierpienie jest czyms bardziej jeszcze pod-
stawowym od choroby, bardziej wielorakim, a zarazem glebiej
jeszcze osadzonym w calym czltowieczenstwie®!.

Ten fakt stanowil i nadal stanowi fundament dla filozoficznych
rozwazan o cierpieniu. Z tym fenomenem probujg zmierzy¢ sie
wybitni autorzy dziel etycznych, medycznych, teologicznych, es-
tetycznych, wybitni filozofowie i bioetycy XX wieku. ,,Stan cier-
pienia opisywany w tysigcach wariantéw przez literature pickna,
filozofie i sztuke stanowi jeden ze stalych motywdéw doswiadczenia
czlowieka™.

Cierpienie powoduje negatywne odczucia (aksjologia nega-
tywna cierpienia). Wraz z bélem psychicznym dotykajg czlowieka
takie uczucia jak zal, smutek, przygnebienie, depresja, lek, strach
i wiele innych przezy¢, ktore reifikujg byt ludzki. Lektura ksigzki
Jozefa Lipca wskazuje wyraznie aksjologie negatywna cierpienia
moralnego:

[...] cierpienie okazuje sie jaka$ okrutnie dolegliwg negatywno-
$cig egzystencji ludzkiej, przezywana $wiadomie jako obca nam,
nieprzyjazna inwazja zta, podwazajgca normalne bytowanie czlo-
wieka i wykluczajaca wznoszenie si¢ ku wyzszym, przyjemnym
stanom radosci istnienia i stanom szczescia. Cierpienie jest bezpo-
$rednig, uczestniczaca, wspotobecng reakcja na dane, jako$ciowo

2 Swiat ludzkiego cierpienia, [w:] W trosce o zycie. Wybrane dokumenty Stolicy
Apostolskiej, red. J. Brusilo, Tarnéw 1998, s. 138.

2 J. Lipiec, Fenomenologia cierpienia. Homo patiens, [w:] idem, Kofo...,
s. 88.
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okreslone zlo, a zarazem swoistg odpowiedzig podmiotu na dys-
harmoniczng konstrukeje bytu®.

Te uprawnienia autora modelujg rzetelng argumentacje po in-
telektualno-frazeologicznym rozréznieniu bdlu i cierpienia.

Relatywizm w cierpieniu

W interpretacjach i odczuwaniu cierpienia mozemy dopatrzy¢ sie
relatywizmu. Co bowiem dla jednego podmiotu bedzie cierpie-
niem, dla innego nie zastuguje na takie okreslenie. Cierpienie nie
do zniesienia dla jednego czlowieka, dla drugiego bedzie jeszcze
odlegle od jego progu wytrzymatosci. Dokonujac oceny, nalezy
bra¢ pod uwage wczesniejsze doswiadczenia podmiotu, system
warto$ci danej osoby, stopien zaangazowania w to, z czym cier-
pienie si¢ wigze i wiele innych, czesto bardzo zindywidualizowa-
nych przyczyn (poszukiwanie sensu, wartosci) cierpienia. ,,Jakos¢
i intensywnos¢ cierpienia zalezy oczywiscie takze od podmiotu,
od jego wrazliwosci, zdolnosci selekcyjnych na okreslone bodzce,
hartu ducha, podatnosci na bol, od strachliwosci i eskapistycznych
reakcji na stresy”.

Cierpienie moze by¢ réwniez wywolane poczuciem wyobco-
wania czlowieka ze spolecznosci, poczuciem osamotnienia. Nie
bez powodu mowi sie, ze zerwanie wiezi miedzyludzkich to tez
umieranie: ,,Poczucie kompletnego osamotnienia i izolacji prowa-
dzi do psychicznej dezintegracji dokladnie tak samo, jak zagtodze-
nie prowadzi do $mierci’>.

Na znaczenie samotnosci w stymulowaniu ludzkiego cierpienia
zwracal takze uwage Cackowski. Cierpienie w samotnosci, przy

2 Ibidem, s. 88-89.

* Tdem, Fenomenologia cierpienia. Struktura cierpienia, [w:] id e m, Kolo...,

s. 91.
E. Fromm, Ucieczka od wolnosci, tum. O. i A. Ziemilscy, Warszawa
1993, s. 35.

25
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odczuwanej obojetnosci innych, jest bardziej dolegliwe. Wedlug
Cackowskiego: ,,Cierpienie jest wolaniem skierowanym ku drugie-
mu czlowiekowi, jest nadziejg na wspotudzial drugiego cztowieka.
Gdy w takich okoliczno$ciach odpowiedzig na wolanie jest cisza
ze strony innych, ich odwracanie sig, [...] préznia spoleczna wokot
cierpigcego, wtedy rzecz jasna — cierpienie ulega ustokrotnieniu.
Wyobcowanie, obojetnos¢ ze strony innych, poczucie nieprzydat-
nosci i zbednosci, swiadomo$¢ ograniczenia swoich mozliwosci
wskutek nieuleczalnej choroby wywotluja negatywne cechy, rodzg
cierpienie. O samotnosci Barbara Skarga napisala: ,,Dziwny jest
czlowiek, dziwna w nim jest dwoisto$¢, cheé bycia razem z innymi,
nawet cierpienie, gdy tych innych brak, a jednocze$nie niemoz-
no$¢ uznania koniecznosci tego My, ktéry mnie obejmuje, niecheé
do «razem» i gorace pragnienie samotnosci’?’.

Ontologia cierpienia w samotnosci to pytania o nature samot-
nosci: istnieje jako samoistny byt poprzedzony aktem wolnosci
i koniecznosci. W sytuacjach koniecznosci czlowiek tym bardziej
cierpi im wigksza u niego jest wola zycia, wola dzialania, gdyz jak
pisze Z. Cackowski: ,,Im pelniej i pigkniej si¢ zyje, tym bardziej
i tym pigkniej sie cierpi™.

Ta przyczyna cierpienia wprowadza na droge do jeszcze innej,
powazniejszej refleksji o wymiarze egzystencjalnym. Czlowiek ma
$wiadomos¢ nieodwolalnosci, nieuchronnosci kresu swego zycia
jako koniecznosci biologicznej. Eksponowanie konsekwencji tej
prawidtowosci czesto pojawia sie¢ w rozwazaniach filozoficznych.
Jak powie Novalis: ,,Zycie jest poczatkiem $mierci. Celem Zycia
jest $mier¢”. Uswiadomienie sobie przez czlowieka tej prawdy
moze rodzi¢ cierpienie. Wymienione przyczyny cierpienia spina
jak klamrg jeszcze jedno uczucie - lek.

26 7.Cackowski, Bdl..., s. 89.

¥ B. Skarga, Samotnos¢, [w:] idem, Tercet metafizyczny, Krakéw 2009,
s. 181.

% 7Z.Cackowski, Bdl...,s. 42.
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Sens i bezsens cierpienia w refleksji filozoficznej

Rozwazajac problematyke cierpienia, nie mozna uciec od istotne-
go pytania o sens cierpienia. Jan Szczepanski tak o tym napisal:
»Musimy akceptowac cierpienie jako fakt i sktadnik zycia, musimy
mu nada¢ sens, musimy sie z nim liczy¢ jako z faktem zycia zbio-
rowego i z jego funkcjonowaniem w zyciu spotecznym™. Filozo-
fia poszukuje miejsca cierpienia w zyciu czlowieka. Nie chodzi tu
o miejsce w czasie i przestrzeni, lecz o powody, ktére sprawiaja,
ze cierpienie jest antropotwdrcze, a wigc kieruje ludzkim losem.
Cierpienie uczy prawdy o zZyciu, czesto pomaga cztowiekowi po-
znaé, czym jest warto$¢ zycia ludzkiego. Takie ujecie problematyki
cierpienia znajdziemy u Tadeusza Czezowskiego™: ,Cierpienie nie
zawsze jest zlem, tylko proba wielkosci ducha: ztem jest dopiero
zalamanie sie w cierpieniu™!. My$l i prawda o Zyciu czgsto odsta-
nia si¢ cztowiekowi dopiero wtedy, gdy zazna cierpienia, samotno-
$ci, bélu w chorobie. Cierpienie uczy cztowieka wewnetrznej wol-
nosci, do§wiadczania wlasnych granic. Jesli skruszy w czlowieku
pyche, moze rozszerzy¢ horyzonty wartosci zycia. ,,Cierpienie jest

#¥ ] Szczepanski, Cierpienie, [w:] id em, Sprawy ludzkie, Warszawa 1984,

s. 18. Jednak w koricowym akapicie rozmy$lan o cierpieniu autor stwierdza:
»Z tych rozmyélan nad czlowiekiem rozwazajacym twarza w twarz swoje
cierpienie, stawiajagcym je jako metafizyczny, a zarazem fizjologiczny i psy-
chologiczny element swojej egzystencji, starajac si¢ je zrozumie¢ w katego-
riach dziatania i moralnych dyrektyw postepowania, wyciggam wniosek
podstawowy — zgodny zresztg z wieloma znanymi doktrynami etycznymi —
ze sensem zycia ludzkiego jest dazenie do zmniejszenia cierpien innych.
Kazdy cierpigcy czlowiek jest ostrzezeniem dla mnie. Ale co robi¢ z cierpie-
niami przynoszonymi przez los — chorobami, cierpieniami bliskich, $mier-
cig bliskich. Wobec tych cierpien jesteSmy bezradni’”.

% 1. Dambska wspomina T. Czezowskiego, ,,Zycie nie oszczedzito Tadeuszowi

Czezowskiemu cierpien i nieszczes¢. Ale i w tych ciezkich chwilach: wiezie-

nia, choroby, utraty istot najblizszych umiat zawsze zachowac¢ pelng godno-

$ci i mocy postawe panowania nad sobg’”.

3 T. Czezowski, Dydaktyka filozofii w nauczaniu uniwersyteckim (1953),
[w:] idem, Odczyty filozoficzne, Torun 1969, s. 215.
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podstawowym faktem ludzkim, a nawet czyms wiecej — jest proba
czlowieczenstwa czlowieka, probg jego wewnetrznej prawdy. Prze-
chodzacy przez t¢ probe czlowiek okazuje sie taki, jaki jest. Jego
maski opadajg, traci sens wszelka gra™.

Nie ma cierpienia a priori, sa tylko konkretni cierpigcy ludzie.
Pamietam, Ze kiedy umieral moj ojciec, zapytatam kapelana o sens
cierpienia, a ten odpowiedziat: ,Médl sie o szybka $mier¢”. Smieré
przyszta szybko. Mentorzy, nauczyciele moralnosci, ,s¢dziowie
sumien’, pozbawieni mito$ci do drugiego, czesto nieznajacy bolu,
leku, cierpienia, samotnosci, pozbawieni wspdlczucia lekarze, kto-
rzy leczg choroby, a nie ludzi, odwaznie moralizujg o sensie czy
bezsensie cierpienia. Pytanie o sens cierpienia nie ma zadnej czysto
racjonalnej odpowiedzi. Szukajac systemu filozoficznego zdolnego
pokonac¢ dylemat sensu cierpienia, mozna dojs¢ do wniosku, ze ro-
zum ludzki nie jest w stanie da¢ wystarczajacej odpowiedzi. Zycie
i $mier¢, cierpienie i mito$¢ maja w sobie pewien rodzaj inteligi-
bilnosci, bo nosza w sobie jakis podstawowy sens egzystencjalny.
Ale przezywajac to doswiadczenie poprzez wiare, ktorej nie sposob
zredukowa¢ do niebytu, moze wtedy znajdziemy sens cierpienia.
Zazwyczaj jednak cierpienie miazdzy psychicznie i duchowo, od-
bierajac sens zycia i wszelka nadzieje. Zatem cierpienie jest bezsen-
sem, a rozum nhie jest w stanie zrozumiec tej tajemnicy. Cierpienie,
lek, strach, jednym stowem absolutne zlo, jest silg destrukcyjna,
zdolng odebra¢ cztowiekowi cierpigcemu poczucie wlasnej godno-
$ci. Moze réwniez wyzwoli¢ — a czesto tak czyni - i wyzwala w lu-
dziach najbardziej elementarng ludzkg bezradnos¢, a nawet agresje.

Inne od podejscia wspdlczesnego spoleczenstwa laickiego jest
stanowisko teologiczne. Sens czegokolwiek tkwi w jego instrumen-
talizacji, w tym, ze co$ stuzy czemus (lub komus) innemu. Réwniez
w cierpieniu widzi sens, uwaza, iZ moze ono czemus$ lub komus
stuzy¢. Teologia cierpienia pomaga zrozumie¢ sens cierpienia,

2 J. Tischner, Filozofia i cierpienie, [w:] id em, Myslenie wedlug wartosci,
Krakow 2005, s. 305.
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instrumentalizujac a priori wszelkie cierpienie, nadajac sens i war-
tos¢ cierpieniu. Ta droga pozwala cierpienie uczyni¢ fatwiejszym
do zniesienia. Teologiczne usensowienie cierpienia — racjonali-
zacja cierpienia w znoszeniu cierpienia — kryje jednak wiele nie-
bezpieczenstw, bowiem cierpienie jednych by¢ moze uszlachetnia,
a innych degraduje.

Cackowski, cytujac Georgea Steinera, zwraca uwage na cierpie-
nia intencjonalne, majace zbrodniczy sens, zadawane przez hitle-
rowcow. Steiner w noweli The Portage to San Cristobal of AH pi-
sze: ,Ponad dziewiecdziesigcioletni Hitler sadzony za popelnione
na Zydach zbrodnie broni sig, dowodzac ze jest Mesjaszem, ktéry
przez morze krwi doprowadzit przeciez Zydéw do Ziemi Obieca-
nej. Innej drogi — dowodzil w swej mowie obronczej - juz nie bylo,
tylko przez morze krwi (HGG, s. 191)”%.

Wszystko, co przecierpiane, pozostaje w $wiadomosci i trwa.
Trwa jako pamie¢ i wspomnienie, staje si¢ elementem jednost-
kowej podmiotowosci, instrumentalnym wyposazeniem. Zatem
mozna przyja¢ faze aktualnego cierpienia i faze obecnosci prze-
cierpianego w postaci wspomnienia, czujnosci i leku. W drugiej
fazie cierpienie nie jest aktualnie odczuwane, nie zawsze to cier-
pienie czlowiek $wiadomie pojmuje, ale jest obecne w czlowieku
i trwa, i przejawia si¢ w zachowaniu jednostki, jest podmiotowg
czedcig czlowieka.

Te dwa rodzaje instrumentalizacji cierpienia (tego, co przecierpia-
ne) mozna odpowiednio nazwa¢ instrumentalizacjg wewnetrzna,
wewnatrz — osobowosciowa oraz instrumentalizacjg zewnetrzng;
pierwsza polega na wpisaniu przecierpianego w strukture pod-
miotowosci czlowieka, druga za$§ ma charakter bezposredniego,
zewnetrznego instrumentalizowania cierpienia, ma charakter in-
strumentalizacji cierpienia jakby uprzedmiotowionego™*.

3 Z.Cackowski, Bdl..., s. 96.
3 Ibidem.

* 209



210

Ewa Kurleto-Kalitowska

Warstwy ludzkiego ciata

W instrumentalizacji cierpienia role odgrywaja warstwy ludzkiego

ciala.

A. Organizm jest pierwsza warstwa ludzkiego ciata. To w nim od-
nalez¢ mozna wiele jednostek chorobowych, wiele form bélu
wlasnie w organizmie ma swoja przyczyne.

B. Srodowisko przyrodnicze, w ktérym czlowiek zyje, to war-
stwa druga. ,W tej warstwie tez maja swoje przyczyny lub
wspolprzyczyny rézne choroby oraz czynniki nocyceptywne
i bologenne™.

C. Srodowisko techniczne (materia techniczna) to warstwa trzecia
ciata ludzkiego.

D. Stosunki spoteczne: miedzygrupowe, interpersonalne.

E. Srodowisko kulturowe (obyczaje, religia, nauka, sztuka, kultura
i moralno$¢ itd.).

E Rzeczywisto$¢ psychiczna, sfera doznan subiektywnych: to sz6-
sta ostatnia warstwa ciata.

Cackowski, analizujac warstwy ludzkiego ciala, wskazuje, iz
przyczyna kazdej choroby, kazdego bolu czy cierpienia moze mie¢
rozne zbiory mozliwych lokalizacji, np. ABCDEE E, BE

Boli cierpienie jako zto

Istote rozwazanych probleméw dobrze oddaje powiedzenie An-
drzeja Szczeklika: ,W oczach $wiata bdl i cierpienie sg czyms
strasznym, bezowocnym i destrukcyjnym™. Wielu filozofow
zadaje umystowi ludzkiemu jedno z najbardziej przejmujacych
pytan, a z dotychczasowych refleksji rodzi si¢ kluczowe pytanie

% Ibidem, s. 98.
* A.Szczeklik, Katharsis. O uzdrowicielskiej mocy natury i sztuki, Krakow
2005, s. 92.
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o wymiarze etyczno-egzystencjalnym: czy bdl i cierpienie sg ko-
niecznoscig w zyciu cztowieka? Zdaniem Cackowskiego: ,W sys-
temie wiary autentycznej, zrédtem wszelkich zagrozen dla zycia
jest wlasnie «wszechmoc i wola Boza», a tak naprawde jest nim
bdl i cierpienie, przeciwko ktéremu nie mozna nie protestowac™.

Najbardziej przygnebiajaca strona cierpienia jest fakt, iz
w pewnym momencie, kiedy cierpienie przekracza miare, czlo-
wiek cierpigcy traci wigz emocjonalng z bliskimi, cierpienie zabija
w nim uczucia przyjazni, sympatii, mitosci. Jednak dzieki irra-
cjonalnej metaforyzacji cierpienia jesteSmy w stanie przezy¢ naj-
gorsze. ,Cierpienie si¢ pojawia, wdziera i w zaden sposéb nie jest
mozliwe do zracjonalizowania™®. Stefan Chwin tak to tlumaczy:
wyobraznia — przede wszystkim wyobraznia religijna, ale nie tylko
ona - czyni bél mozliwym do zniesienia wlasnie wtedy, gdy potrafi
go zmieni¢ w bol usensowniony przez $wiadomos¢. ,,Zdarzaja sie
przypadki, kiedy bdl przekracza wszelka wyobrazalng miare. To
wlasnie istnienie takiego bdlu bez miary jest prawdziwym przed-
miotem teodycei™.

Zdzistaw Cackowski, analizujac wypowiedz Sorena Kierke-
gaarda na temat bezradnosci wobec cierpienia (calkowitej rezyg-
nacji), jako ostanie stadium poprzedzajace wiare doda:

Przede wszystkim ,nieskonczona rezygnacja” jako ostatnia faza
poprzedzajaca wiare — ten termin jest nazbyt filozoficzny/literacki.
Blizsze rzeczywistego do$wiadczenia bytyby wyrazenia ,,catkowite
zalamanie si¢ w cierpieniu” albo prawie catkowite zalamanie si¢
w cierpieniu, ,prawie’, bo jednak NADZIEJA na cud (czyli wiara
religijna) to znak niecatkowitego zalamania sie. Mdj dyskomfort
wobec slowa ,,rezygnacja” ptynie z tego, Ze ten termin nie ekspo-
nuje koniecznosci owej rezygnacji, dramatycznej koniecznosci.

7 Z. Cackowski, Sens modlitwy, [w:] idem, Zdobywanie i zuzywanie si¢
doswiadczenia ludzkiego, Lublin 2010, s. 243.

¥ S.Chwin, op. cit., s. 76.

% Ibidem, s. 85.
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Wiara w cud / w cuda (wiara religijna) rodzi sie z konieczno$ci,
z dramatycznego przymusu egzystencjalnego!*

Inny filozof XX wieku, Tadeusz Czezowski, rozwazajac proble-

matyke cierpienia, zwraca uwagg, ze zadawanie cierpienia nie za-
wsze jest ztem. Odnosi te my$l do zla/dobra, ktére jest kierowane
w strone drugiego i jest dobre, gdy stuzy dobremu celowi, leczy
choroby*. ,,Ztem jest, gdy wynika ze ztych pobudek, zmierza do
zfego celu, gdy jest popelnionym na kimkolwiek gwattem™*.

Wydaje si¢ jednak, ze sg to raczej sytuacje wyjatkowe, jak wy-

jatkowe jest zalozenie o aksjologicznie pozytywnym charakterze
cierpienia.

Ze za$ nie ma takiej sytuacji zyciowej, w ktérej by w zasiegu na-
szego mozliwego oddzialywania nie znalazlo sie jakies zlo do
zwalczania, wiec regufa ta, w zasadzie, stosuje si¢ do wszystkich
chwil zycia, w ktérych mamy mozliwo$¢ wyboru: w tym sensie
jest zatem powszechna. Wyjatek stanowig jedynie higieniczne nie-
jako dnie czy godziny upragnionego wytchnienia; poza nimi czto-
wiek rozumny poswieci sie wylacznie i catkowicie walce ze zlem.
W kontekscie za$ realizmu praktycznego ,zlo” to ,,zaglada’, ,,cho-
roba’, ,bdl fizyczny”, ,nedza’, ,rozterka’, ,uczucie uposledzenia’,

40

41

42

Z. Cackowski, Sens..., s. 245. Jedli przeprowadzimy ekstrapolacje rozu-
mienia $mierci w sferze cierpienia, to wediug innego polskiego mysliciela,
Romana Tokarczyka, ,Zasluguje na refleksje zasadniczo dwojaka reakcja
mysli filozoficznej na fatum $mierci ludzkiej. Jeden jej nurt sklania si¢ ku
uporczywej obronie naturalnego prawa do zycia; z melancholig, obaws, a na-
wet strachem rozwaza realno$¢ $mierci”. (Autor cytuje La Rochefoucaulda:
»stoficu ani $mierci nie mozna patrze¢ prosto w oczy”). ,,Drugi nurt mysli
filozoficznej takze podkresla naturalne prawo do $mierci, ale przyjmuje jg
jako zjawisko konieczne, nieuchronne, wpisane w odwieczne prawo kosmo-
su. Jego zwolennicy zachecaja do przyjmowania $mierci ze spokojem, zrozu-
mieniem, bez obaw, z godnoscig, jakiej nalezy oczekiwa¢ od istoty rozum-
nej”; R. Tokarczyk, Prawo narodzin zycia i smierci, Krakow 1999, s. 126.
T. Czezowski odnosi t¢ mysl do noweli Prusa Sen, w ktérej zostalo pokaza-
ne, jak z udreczonych dusz ludzkich wytryskaja najpiekniejsze kwiaty.

T. Czezowski, Cierpienie..., s. 202.
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wszelka ,kleska’, czyli to wszystko od strony subiektywnej ujete,
pospolicie nazywamy cierpieniem®.

Walka z bélem, stosowanie srodkéw znieczulajacych -
chwila historii

»Od niepamietnych czaséw czarownicy, szamani - przodkowie
lekarzy — probowali usmierzy¢ bol™*. Tabliczki babilonskie do-
nosza o wypetnianiu z¢ba hebanem w celu ztagodzenia jego bélu
2250 lat p.n.e. Okoto 500 lat p.n.e. Hipokrates stosowal opium
w celu tagodzenia boélu, jak réwniez napary z topoli w chorobach
oczu, sok z kory wierzbowej przeciw goraczce i bélom porodo-
wym. W 100 r. n.e. Dioskorydes z Grecji przygotowywal wywar
z korzenia mandragory, aby ztagodzi¢ bdl w trakcie wykonywania
operacji. Okolo 250 r. n.e. Hua-T, chinski lekarz wojskowy, aby
przeprowadzi¢ operacje, zastosowal konopie indyjskie (haszysz)
dla pozbawienia przytomnosci pacjenta, w 1655 r. w Anglii doko-
nano obserwacji dzialania opium podanego dozylnie psu. 21 grud-
nia 1846 r. w North London Hospital wykonano pierwszg opera-
cje — amputacje konczyny w znieczuleniu eterowym. W 1847 r.
w Edynburgu (Szkocja) zastosowano chloroform w celu tagodze-
nia bélu podczas porodu. W 1870 r. wprowadzono do uzytku butle
z podtlenkiem azotu, znieczulenie dozylne przy uzyciu wodzianu
chloralu zastosowano we Francji w 1872 r., a w 1877 r. - uzyto
w tym celu eteru. W roku 1884 w Austrii zastosowano miejsco-
we znieczulenie kokaing do zabiegéw okulistycznych, w 1912 r.
w Niemczech za pomoca kurary wprowadzonej bezposrednio do

“ H.Elzenberg, Realizm praktyczny w etyce a naczelna wartos¢ zycia ludz-
kiego, [w:] idem, Wartos¢ i czlowiek. Rozprawy z humanistyki i filozofii,
Torun 1966, s. 130, Towarzystwo Naukowe w Toruniu. Prace Wydziatu Filo-
logiczno-Filozoficznego, t. 18, z. 1.

“ A.Szczeklik, op. cit.,s. 92.
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migsnia uzyskano zwiotczenie podczas zabiegu chirurgicznego.
W 1924 r. zastosowano pierwszy dozylny barbituranowy srodek
anestetyczny - somnifaine. Tiopental zostal uzyty w 1934 r. w Sta-
nach Zjednoczonych. W 1947 r. w Szwecji wprowadzono ligno-
kaine, w 1949 r. we Francji — suksametonium (sukcynylocholine).
W 1956 r. Henry K. Beecher z Bostonu opublikowal teoretyczne
prace o bélu. W 1963 r. L.J. Telivuo (Szwecja) zastosowal bupiwa-
kaine, a w roku 1977 B. Kay (Anglia) i G. Rolly (Belgia) - propofol.

To wazniejsze daty zapoczatkowujgce ere, w ktdrej w szpita-
lu nocnej ciszy nie przerywaja krzyki rozpaczy. Glosy cierpienia
cichna: ,Cisze przeszywa dlugi krzyk bolu. Sceny jakze do nie-
dawna czeste. Te glosy dzis$ cichng. Cierpienie traci gltos. Wachlarz
$rodkow przeciwbodlowych otworzyt sie szeroko™.

Srodki znieczulajgce — analgetyki - to leki dziatajace przeciwbé-
lowo. Celem $rodkéw znieczulajgcych jest zniesienie u cierpiacego
czlowieka zdolnosci odczuwania bélu. Dziatanie to obejmuje ob-
wodowy lub o$rodkowy uklad nerwowy. Znieczulenie miejscowe
nie dziala na swiadomo$¢ pacjenta, natomiast znieczulenie ogdlne
dziata na system nerwowy i moze powodowac¢ utrate $wiadomosci.

Rozwazania nad $rodkami znieczulajacymi to czesto rozwa-
zania nad sytuacjami ekstremalnymi w stadiach nieuleczalnych,
w bolesnych stanach chorobowych w obszarze granicznych sytua-
cji ludzkiego zycia. W etyce podnosi si¢ kwestie, ze stosowanie
$rodkow znieczulajgcych moze przyspieszy¢, a nawet przyspiesza
moment $mierci cierpigcej osoby. Tadeusz Slipko zauwaza, ze:
»Dzieje sie to [...] co prawda posrednio tylko i dlatego nie mozna
tych zabiegdw utozsamia¢ z dzialaniami eutanatycznymi bezpo-
$rednio zabdjczymi, niemniej jednak przedwczesny wydalby sie
wniosek, Ze wspomniana rdéznica wystarczy dla ich moralnego
usprawiedliwienia”*. Kolejny problem moralny mozna dostrzec

4 Ibidem, s. 97-98.
“ T. Slipko, Granice Zycia. Dylematy wspélczesnej bioetyki, Krakéw 1994,
s. 258.
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podczas stosowania srodkow znieczulajacych pozbawiajacych pa-
cjenta przytomnosci. W tym miejscu nalezy podkresli¢, ze §wia-
domos¢ czlowieka nalezy do wyzszych funkcji psychicznych i, jak
pisze T. Slipko, siega w sfere moralnych przeznaczen cztowieka
oraz stanowi conditio sine qua non jego moralnego postepowania.
Zatem jest nie tylko swiadomoscig, ale jest §wiadomoscig moral-
na. Jednak z calg stanowczoscig nalezy stwierdzi¢, ze powinno$cia
$wiata medycznego wobec chorej osoby jest walka z bélem: ,,wol-
no czlowiekowi podja¢ walke z dreczacym go bolem i zmniejszy¢
za pomocg dostepnych mu srodkéw znieczulajacych gorycz do-
$wiadczenia, na jakie wystawia go jego ludzki los™. Kierujac si¢ ta
racjg, nalezy przyjac intencje, zamiar dziatajacego podmiotu, ktére
to dzialanie skierowane jest na walke z bolem, ale jego celem nie
jest zabicie pacjenta i nie stanowi ono réwniez naruszenia moral-
nej podmiotowosci czlowieka. Jednak muszg by¢ zachowane pew-
ne warunki, na ktére wskazuje etyka personalistyczna — oto one:
»Jezeli czlowiek cierpigcy, tym bardziej umierajacy, chce zachowac
swiadomos¢ w dostepnych mu granicach, nikt (réwniez lekarz) nie
ma prawa stosowa¢ srodkéw znieczulajacych polaczonych z utra-
ta przytomnosci. Ekstremalnie do$wiadczony cztowiek ma prawo,
a nawet obowigzek zastrzec sobie, aby nie pozbawiano go mozli-
wosci uzywania rozumu za pomoca $srodkow doglebnie znieczula-
jacych, szczegdlnie gdy jest to niezbedne dla spelnienia waznych
aktow, np. sporzadzenia testamentu czy przyjecia sakramentow
swietych. Doniosto$¢ tych aktow przy réwnoczesnej nieodwracal-
nosci szkdd w razie ich zaniechania kaze postawi¢ je wyzej anizeli
ulge w cierpieniach nawet bardzo wielkich™*.

7 Ibidem, s. 259.

% Ibidem, s. 261. Oto koricowy normatywny wniosek bioetyka T. Slipko: ,,Nie
wydaje sie, aby racja wystarczajaca dla zastosowania odurzajacych $rodkow
znieczulajacych byta sama che¢ nie§wiadomego przezycia $mierci. [...]. To-
tez swiadome przyjecie $mierci bardziej odpowiada godnoéci osoby ludzkiej
anizeli ucieczka przed nia przez sztuczne pograzenie si¢ w stan nieswiado-
moéci”. Ibidem.
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Doswiadczenie uzmystawia, ze istniejg sytuacje, w ktoérych
czlowiek, szczegoélnie w obliczu $mierci, chce zachowaé $wiado-
mo$¢ w dostepnych mu granicach - wtedy ani lekarz, ani nikt inny
nie ma prawa stosowa¢ analgetykow, ktdre doprowadza do utraty
$wiadomosci: ,,Decyzja taka lezy w granicach wolnosci czlowieka
jako samodzielnego podmiotu dziatania moralnego i winna by¢
uszanowana *. Zadaniem lekarza (czy innej osoby odpowiedzial-
nej za opieke nad pacjentem) jest uzyskanie $wiadomej zgody cho-
rego na stosowanie silnie dzialajacych lekéw przeciwbodlowych,
ktére moga spowodowaé utrate $wiadomosci, jak réwniez, co
oczywiste, udzielenie pacjentowi dokladnej informacji o skutkach
stosowania takich $rodkow.

Rozwazania powyzsze prowadza do wniosku, ze wolno stoso-
wac $rodki znieczulajgce, analgetyki, ktore dziatajg na $wiadomos¢
pacjenta, jesli zamierzeniem jest walka z bélem, a nie inne motywy
pozamoralnego dzialania. Cho¢ mogg przyspieszy¢ $mier¢ chorej
osoby, to nalezy uznac je za obojetne pod wzgledem moralnym.

Zasada podwdjnego skutku

Odmiennym przypadkiem niz oba omdéwione powyzej jest zasto-
sowanie smiertelnej dawki leku, gdy dawka ta w konkretnej sytua-
¢ji stanowi minimum konieczne do u$mierzenia bélu, tj. wtedy,
gdy chory cierpi na nieuleczalng chorobe (choroba nowotworowa,
inne schorzenie nierokujace poprawy), polaczong z bélem fizycz-
nym, a zwyczajne, proporcjonalne® dawki leku nie wystarczaja,

¥ Ibidem.

0 T. Biesaga, Wobec uporczywej terapii. Zasada podwdjnego skutku, srodki
proporcjonalne i nieproporcjonalne, [w:] idem, Elementy etyki lekarskiej,
Krakow 2006, s. 170-171. Nalezy umie¢ rozrézni¢ $rodki zwyczajne — pro-
porcjonalne - i nadzwyczajne - od nieproporcjonalnych do przewidywa-
nych korzysci dla pacjenta. Zwyczajne $rodki to takie, ktorych zastosowa-
nie daje ,racjonalng nadziej¢” na wyleczenie — nie powoduja nieznos$nego
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aby uczyni¢ cierpienie znosnym. Taka sytuacja spetnia wymogi
zasady ,,podwdjnego skutku” Wedlug tej zasady wola lekarza skie-
rowana jest na ulzenie w cierpieniu - to skutek, ktory zamierza si¢
osiagnad, a fakt, ze moze przyspieszy¢ $mieré, jest skutkiem tylko
wtérnym®'. Inaczej méwiac: ,,Bezposrednie usmierzenie bolu sta-
nowi przeciwwage ryzyka przyspieszonej §mierci”**.

Nalezy zada¢ pytanie, kiedy - jezeli w ogéle — nastapi niezgod-
ny z etyka, prawem czy medycyng akt eutanazji wynikajacy z pod-
wyzszania dawki analgetykow? Brytyjski prawnik i filozof prawa
Glanville Williams odpowiadal: ,,Byloby sztucznie twierdzi¢, ze ta
ostatnia dawka — cho¢ zastosowana zgodnie z tg samg zasadg co
wszystkie poprzednie - jest jedyna sprzeczng z prawem”. Fak-
tem jest, iz nie ma logicznej ani moralnej przepasci miedzy tym,
co w rzeczy samej nazywamy skroceniem zycia a przysSpiesze-
niem $mierci. Nalezy w tym miejscu jeszcze raz podkresli¢ zna-
czenie intencji dzialajacego podmiotu, ktérego to zamierzeniem
jest usprawiedliwiony czyn oparty na doktrynie o koniecznosci.
Stan wyzszej konieczno$ci, jakim jest argument, iz nalezy oszcze-
dzi¢ choremu powaznego cierpienia, jest obowigzkiem moralnym

cierpienia. Srodki nadzwyczajne to takie formy leczenia, ktére nie niosa
racjonalnej nadziei na wyleczenie, a stosujac je, narazamy pacjenta na do-
datkowy bol i cierpienie. Nalezy jednak podkresli¢, ze podejmujac decyzje
o stosowaniu i zaprzestaniu stosowania $rodkéw zwyczajnych lub nadzwy-
czajnych, nalezy uwzgledni¢ sytuacje chorego, sytuacje w stuzbie zdrowia
danego kraju, nowe odkrycia w medycynie, a takze pamietaé, ze dobro
chorego jest naczelnym prawem nie tylko moralnym. Zdaniem Edmunda
Pellegrina na dobro pacjenta sktadaja si¢: dobro medyczne okreslone wska-
zaniami, dobro postrzegane przez pacjenta, dobro pacjenta jako osoby, jak
réwniez dobro duchowe pacjenta.

! Dzialanie podwojnego skutku obserwujemy takze w codziennym zyciu

czlowieka. Usprawiedliwiamy cztowieka, ktory wyskakuje z okna plonacego

mieszkania i popelnia samobdjstwo.

22 G. Williams, Swigtos¢ zycia a prawo karne. Z problematyki lekarskiej
w polskim prawie karnym, thum. S. Adamowicz,J.Babecki, E Kwiat-
kowska, przedm. T. Kielanowski, Warszawa 1960, s. 310.

3 Ibidem.

° 217



218 e

Ewa Kurleto-Kalitowska

lekarza w stosunku do cierpigcego cztowieka®. Zasada podwojne-
go skutku mowi, ze dzialanie moze spowodowac u chorego zamie-
rzony przez nas skutek dobry, jak réwniez niezamierzony skutek
zly. Moralne usprawiedliwienie musi jednak spelni¢ nastgpujace
warunki:
1. Podejmujemy tylko takie dzialanie, ktérego naturalny sku-
tek bedzie dobry, nie mozemy go podjacé, kiedy bedzie zly.
2. Dzialania nie mozna podja¢, jesli przewidywany skutek zly
przewyzsza zamierzony skutek dobry.
3. Uboczny skutek zly jest mozliwy, ale w naszym dzialaniu nie
jest przez nas planowany, jednak dopuszczamy go.

Lek, trwoga

Uwaza sig, ze lek jest jednym z gtéwnych czynnikéw modyfikuja-
cych przezycia bolowe. Jak zauwaza Karol Wojtyla: ,Lek jest uczu-
ciem negatywnym wywotanym zawsze przez jakies zlo, ktore grozi
podmiotowi. Zlo to musi by¢ oczywiscie wpierw dostrzezone lub
wyobrazone, w §lad za czym idzie dopiero uczucie leku™*. Lek to-
warzyszy choremu prawie zawsze”’. Lek nie tylko stanowi jedna
z przyczyn cierpienia, odgrywa takze wazng role w zyciu czlowie-
ka. Stanowi element systemu wczesnego ostrzegania. Antoni Ke-
pinski pisze w swoim dziele, ze lek jako sygnal ostrzegajacy przed

Zob. B. Chyrowicz, Zamiar i skutki. Filozoficzna analiza zasady podwdj-
nego skutku, Lublin 1997, Prace Wydziatu Filozoficznego, nr 74.

» Zob. T.Biesaga, op. cit., s. 170.

K. Wojtyta, Mitosé¢ i odpowiedzialnosé. Czlowiek i moralnosé, Lublin 2001,
s. 157.

7 E. Fromm, Mie¢ czy by¢?, ttum. J. Kartowski, Poznan 2007, s. 198, Bi-
blioteka Nowej Mysli Wodnik. Fromm tak o tym pisal: ,,Zatem strach ten nie
jest strachem przed $miercig, lecz strachem przed stratg tego, co posiadam,
przed stratg ciala, ja, wlasnosci oraz tozsamosci, przed spotkaniem z otchfa-
nig nietozsamosci, «zatraty»”. Ibidem.
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niebezpieczenstwem dziala z wiekszej odleglosci czasoprzestrzen-
nej. Niebezpieczenstwo

nie siega [...] jeszcze granic organizmu, a odleglos¢ czasowa moze
sie waha¢ u cztowieka od utamka sekundy do wielu lat. [...]. W ten
sposob lek u cztowieka moze dotyczy¢ konkretnej sytuacji, okres-
lonego ,,tu” i ,teraz”, lub dotyczy¢ sytuacji oderwanej od konkre-
tu (a wigc abstrakcyjnej), gdzie odleglosci czasowe i przestrzen-
ne s3 bardzo duze. Si¢gaja one niejednokrotnie nieskonczonosci
(uzywa si¢ nawet pojecia ,leku kosmicznego’, ,egzystencjalnego’,
a wiec leku zwigzanego z samym faktem istnienia)®.

Autor przyjmuje, ze owe odleglodci czasoprzestrzenne moga
w odniesieniu do lgku siega¢ nawet nieskonczonosci, co dotyczy
leku ,egzystencjalnego”, zwigzanego z niebezpieczenstwem nie-
znanego. Zdaniem Kepinskiego lek wobec nieznanego wiaze si¢ ze
swiatem symboli, w jakim czlowiek Zyje; to $wiat symboli ciele-
snych i pozacielesnych (duchowych). Symbole cielesne utrwalily
sie w procesie ewolucji i w konsekwencji sg dla organizmu zrozu-
miale. Te drugie, czyli pozacielesne, stanowigce cieniutka i delikat-
ng warstwe pokrywajaca jadro zycia, nie zawsze s dla czlowieka
czytelne, a nawet bywaja niejednoznaczne. Jednak wigzac sie ze
swiadomoscig cztowieka, stanowig istote ludzkiego zycia. Na tej
plaszczyznie rodzi si¢ lek nieznanego, ktdry tak samo jak lek tacza-
cy sie z niebezpieczenstwem, stymuluje cierpienie.

Lek przed nieznanym to réwniez lek przemijania zycia czlo-
wieka, lek przed $miercia. Zdaniem australijskiego biologa i po-
pularyzatora nauki Darryla Reanneya: ,,L¢k przed $miercig moz-
na ukry¢, mozna go wyprzed, ale nie mozna go pokona¢, dopoki
ego wiezi $wiadomos¢™. Lek ego jest rozny od instynktownego
strachu, wystepuje u czlowieka, podczas gdy instynktowny strach

% A.Kepinski, op. cit., s. 35.

* D. Reanney, Smieré wiecznosci. Przyszlos¢ ludzkiego umystu, thum.
W.Szelenberger, M. Szwed-Szelenberger, Warszawa 1993, s. 145,
Zycie i Czas.
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jest zjawiskiem powszechnym w przyrodzie. Lek jest wytworem
mysélenia pojeciowego i tylko na tej plaszczyznie moze zostaé
przezwyciezony.

W rozwazaniach na temat zwigzku miedzy lekiem a bdlem
zwrocono uwage, ze lek moze zablokowa¢ percepcje bolu w sta-
nach silnego pobudzenia emocjonalnego zaréwno przyjemnego,
jak i nieprzyjemnego. Kazda sytuacja przyciagajaca uwage (kata-
strofa w gorach, wypadki samochodowe, ci¢zko ranni zolnierze)
moze sprawi¢, iz bodziec bolowy nie bedzie spostrzegany i w kon-
sekwencji odczuwany. Tak tez dzieje si¢, gdy nasza uwaga skupi
sie na innych. Wladystaw Tatarkiewicz pisze: ,W wielkich katakli-
zmach zywiolowych i dziejowych ludzie cierpiag wigcej. Ale przez
to, ze nie cierpig samotnie, cierpig nieco mniej”*. Natomiast jesli
uwaga bedzie skoncentrowana na bolesnych doznaniach, wtedy
bdl bedzie sie odczuwac intensywniej. Skrajnym przykladem moga
by¢ osoby ze sktonnoscig do hipochondrii, u ktérych koncentracja
uwagi na odczuciach fizycznych prowadzi czesto do wyolbrzymia-
nia percepcji bolu. Mozna wysnu¢ wniosek, ze zmienne psycholo-
giczne wystepujgce miedzy bodzcem a jego percepcja sprawiaja, ze
bdl jest doswiadczeniem indywidualnym - subiektywnym, bardzo
zfozonym przezyciem, siegajacym w podmiotowos¢ czlowieka.
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w Deleuzjanskiej interpretacji Spinozy*
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Abstrakt: W artykule oméwione zostaja kolejno pojecia: uczestnictwa, imi-
tacji, emanacji, w relacji do opartej na Deleuzjanskiej interpretacji Spinozy
koncepcji ekspresji, korelatywnej z pojeciem réznicy. W relacji do powyzszego
ukazany zostaje, poruszany przez obu filozoféw, problem immanencji.

The question of immanence
in the Deleuzian interpretation of Spinoza

Keywords: difference, genesis, immanence

Abstract: The article discusses the notions of participation, imitation,
emanation in relation of, based on Deleuzian interpretation of Spinoza,
concept of expression, correlative with the concept of difference. In relation to
the above, the problem of immanence raised by both philosophers is shown.

1

Artykul stanowi reedycje czgéci rozprawy doktorskiej noszacej tytul Miedzy
iluzjg a chaosem. Gillesa Deleuzea studia nad filozofig i sztukg, obronionej
przez autora na Uniwersytecie Jagiellonskim w kwietniu 2015.
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Celem niniejszego artykulu jest elaboracja pojecia immanencji
rozwazanego przez Gillesa Deleuzea przez pryzmat filozofii Ba-
rucha Spinozy. Paryski filozof stara si¢ uwypukli¢ watki w twor-
czosci jego poprzednika zdajace si¢ potwierdza¢ zalozenia, na
ktérych zasadza si¢ opracowywana przez niego koncepcja réznicy
(différence) czy tez komplementarna wobec niej koncepcja eks-
presji (expression)®. To na gruncie tych dwoch poje¢ osiagniecie
postulowanej immanencji moze jego zdaniem zosta¢ urzeczywist-
nione. Nalezy zatem rozwazy¢, czy filozofia réznicy — zasadzajaca
sie w gruncie rzeczy na krytyce tych zalozen w historii filozofii,
ktére oddalaja my$l od immanencji, czyli mowigc inaczej, nie
pozwalaja na zdewoalowanie rzeczywistosci samej w sobie, rozu-
mianej jako plaszczyzna substancjalnych odpowiednikéw $wiata
dla nas - sama pragnac pozosta¢ komunikowalna, nie ulega, cho¢
czg$ciowo, pod ich naporem. Jezeli sprawy przybraly taki obrot,
to zamiast bezposredniego doswiadczenia tego, co mozna réwniez
nazwa¢ w $lad za Martinem Heideggerem byciem, mielibysSmy do
czynienia w gruncie rzeczy z kolejnym opisem czy modelem po-
zwalajacym jedynie na przybliZenie tego, co w pojeciu immanencji
zdaje si¢ pozostawac na zawsze nieuchwytne. Jednakze nawet owo
przyblizenie zdaje si¢ problematyczne, bowiem samo zdefiniowa-
nie modelu wymagaloby odrebnego od niego opisu, co wprowa-
dzaloby zwielokrotniong gre odbi¢ przestaniajacych jego istote.
W tym sensie obecny jest w nim pewien nadmiar, niepozwalajacy
na jego jednoznaczne okreslenie. Jezeli wobec tego pozostaje on
zrozumialy, to jedynie w czgsci. Juz na wstepie zatem ukazuje sie
nam pierwszy zarys specyficznego ruchu pomiedzy tym, co zro-
zumiale i niezrozumiale, immanentne i transcendentne, ktérego
istota odkrywac si¢ bedzie wraz z przepracowywaniem pojec¢ pro-
ponowanych przez Deleuzea. Ruch ten, sytuujgcy si¢ niejako na

*  M.de Beistegui, Immanence - Deleuze and Philosophy, Edinburgh 2010,
s. 39, Plateaus; G. How e, Spinoza and Deleuze. An aura of Expressionism,
New York 2002, s. 175-176.
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marginesie jego mysli, zdaje si¢ niezbywalnie obecnym, trawigcym
ja od wewnatrz podskornym zatozeniem.

Deleuze fascynowal sie Spinoza i jego jakze odmiennym spo-
sobem ujmowania rzeczywisto$ci w perspektywie, ktéra otwiera
sie dopiero po krytyce zalozen metafizycznych. Stanowily one, jak
zostanie ukazane, pozostajacy juz bez uzasadnienia warunek ko-
nieczny dowiedlnosci realnosci swiata zewnetrznego, czy moéwiac
inaczej - syntezg, bedaca umocowaniem rozumowania (synteza ta
bylaby przykltadowo ugruntowaniem zbioru warunkéw prowadza-
cych do niej samej, czego to wilasnie tutaj zdanie jest egzempli-
fikacja, cho¢ trudno powiedzie¢, na jakich warunkach moze by¢
egzemplifikacjg czegokolwiek, inaczej niz na zasadzie jakies arbi-
tralnej umowy, z gory przyjetego, pozostajacego bez uzasadnienia
zalozenia). W tym miejscu nalezy zapytaé, na czym polega réznica
pomiedzy immanencjg a wspomnianymi zatozeniami, przeciwko
ktorym wystepowali zaréwno Deleuze, jak i Spinoza. Zagadnienie
owej rdznicy bedzie w niniejszym artykule stale powracaé, niczym
za kazdym razem nieco zmieniony refren, wskazujac na istote
zaréwno odmiennosci, jak i tozsamo$ci wymienionych powyzej
poje¢, ich specyficznego oscylacyjnego ruchu - tak istotnych jak
zostalo nadmienione dla, o ile to mozliwe, wlasciwego, a réw-
noczes$nie nieco réznigcego sie od dotychczasowych odczytania
Spinozy przez Deleuze’a. Tymczasem, powracajac do wlasciwego
tekstu, czyli Spinoza et le probléme de lexpression, podjeta zostanie
proba przesledzenia kretych filozoficznych $ciezek, ktérymi pro-
wadzi nas francuski profesor, zanim zrozumiala stanie sie na tyle,
na ile to mozliwe koncepcja immanencji. Tym samym omoéwio-
ne zostang pojecia, tj. uczestnictwo, imitacja, emanacja, analogia,
a nastepnie ukazane réznice miedzy nimi a mysla Spinozy trawer-
sowang przez paryskiego filozofa’.

Pierwsza ze wspomnianych koncepcji omawianych na grun-
cie filozofii Platona jest uczestnictwo rozumiane jako mozliwo$¢

*  Por. G. Deleuze, Spinoza et le probléme de lexpression, Paris 1968, s. 153.
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partycypacji §wiata zmystowego w istniejacej niezaleznie od wszel-
kiej materii formie, czyli Idei. Innymi stowy, zadane zostaja pytania,
w jaki sposob to, co inteligibilne, moze udziela¢ si¢ w $wiecie
zjawisk i na jakiej zasadzie opuszcza, czy tez zostaje oddzielone
od wspomnianej formy, bedacej w zasadzie jego wlasna istota.
Wiaze si¢ z tym niejako cata epopeja, poprzez ktorg wyjasniony
zostaje sposob, w jaki Idea ulega transmutacji, ciaglej przemianie
bedacej u Deleuze’a - jak sie zdaje — jej przeznaczeniem?, a ktdra
u Platona mialaby kulminowa¢ w formie efektu stanowigcego nie-
jako ostateczng prawde o $wiecie. Otoz tym, co jako pierwsze wyla-
nia sie z owej formy, jest Piekno, przechodzace nastepnie w formy
matematyczne, niebedace juz ani czysta Ideg, ani empiryczna reali-
zacja, lecz czyms$ posrednim. Liczba w koncu powiela sie w materii
i w tym momencie forma opuszcza swa idealng samoistnos¢, stajac
sie odtad jedynie przemijajacym obrazem samej siebie®. Nalezy za-
uwazy¢, ze ruch odwrotny mozemy przesledzi¢ w Uczcie. Skoro ma-
terialna realizacja Idei jedynie ja przypomina, to z uczestnictwem
wigze sie rowniez pojecie imitacji - tutaj to, co uczestniczy, stara
sie by¢ obrazem tego, co uczestniczace (Idei), owo wzniesienie si¢
ku Idei realizowaloby si¢ poprzez m.in. pewien rodzaj poetyckiego
szalu pozwalajacego na odrzucenie okowéw materialnego, pelne-
go ograniczen $wiata®. Na czym w obu przypadkach polegaloby
owo przejécie, trudno z cala pewnoscig stwierdzi¢. Z tego powodu,
zdaniem francuskiego filozofa, pojawia si¢ u Platona pojecie demo-
nicznosci, ktore pozwalaloby na ich wzajemna korelacje. To demon,
daimonion, posredniczy pomiedzy tym, co boskie, a tym, co ludz-
kie, stanowigc réwnoczesnie element zewnetrzny, arbitralny, ktore-
go status pozostaje niejasny. Dlatego pomimo owego poetyckiego

Por. id em, Rdznica i powtdrzenie, ttum. B. Banasiak, K. Matuszew-

ski, Warszawa 1997, s. 108, 304.

> Por. J-J. Wunenburger, Filozofia obrazéw, ttum. T. Strézynski,
Gdansk 2011, s. 87-89, Epoka Obrazu.

¢ Por. W. Tatarkiewicz, Dzieje szesciu pojeé, Warszawa 2006, s. 319-320.
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szalu, w ktérym, jak moze si¢ zdawa¢, rozmyciu ulegaloby owo do-
brze okreslone jednostkowe cogito, to przeciwko niemu tak czesto
zwraca si¢ ostrze Deleuzjanskiej krytyki, paryski profesor zarzuca
Platonowi, iz zasade uczestnictwa okresla poprzez to, co uczestni-
czy, a nie jedynie poprzez samo to, co uczestniczace. To drugie, po-
zostajac w gruncie rzeczy transcendentne, zdaje si¢ rownocze$nie
warunkowa¢ poznanie, stanowigc tautologiczne kryterium moz-
liwosci postrzegania zjawisk’. Na krytyce takiego ujecia zasadza
sie Deleuzjanski postulat empiryzmu transcendentalnego, czyli
wzniesienia si¢ do stanu ponadindywidualnych réznic, w ktérych
wolnej grze realizowalaby si¢ immanencja. Inaczej méwigc, De-
leuze poszukiwac bedzie raczej zasady genetycznej, zdolnej przy-
blizy¢ racje zaistnienia zjawisk niz mozliwosci ich reprezentacji.
Odwroécenie platonskiej koncepcji widoczne staje si¢ u neopla-
tonczykow. Nalezy zatem postara¢ sie odpowiedzie¢ na pytanie,
czy udalo si¢ im wyj$¢ poza uwarunkowania tego, co uczestniczy,
co roéci sobie prawo okreslania tego, co uczestniczace, wedle wlas-
nych kryteriéw. Aby to uczyni¢, nalezato ich zdaniem rozpoczac
od niezréznicowanej, prostej, a zarazem niemozliwej do opisania
Jedni, kladac w ten sposéb nacisk juz nie na to, co uczestniczy,
ale na to, co uczestniczace. Z owej Jedni wytanialyby sie kolejno,
stanowigce jej emanacje, hipostazy. Mozna zatem powiedzie¢, ze
pojecie uczestnictwa i zwigzane z nim pojecie imitacji zostajg tu
zastgpione przez genetyczng zasade zdolng niejako wypromienio-
wac z siebie kolejne istnienia, skladajace si¢ w efekcie koncowym
na cato$ciowy obraz §wiata. Roznig sie one jednak od swojej przy-
czyny, co oznacza, ze poszczegolne byty moga zosta¢ okreslone
jedynie poprzez relacje odlegtosci w stosunku do zrédia. W ten
sposob zdaniem Deleuzea pojecie uczestnictwa zastgpione zo-
staje pojeciem daru®. Jasne zatem staje si¢, Ze roznica pomiedzy

7 Por. G. Deleuze, Spinoza et le probléme..., s. 153.
8 Por. ibidem, s. 154-155; Plotyn, Enneady, ttum. A. Krokiewicz, t. 3,
Warszawa 2002, s. 360.
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postulowana przez niego immanencja a koncepcja emanacji tkwi
tutaj w degradacji skutku w stosunku do przyczyny. Immanencja
postuluje ich zréwnanie, na odmiennych jednakze zasadach niz
w przypadku uczestnictwa, gdzie za synteze tego, co uczestniczy,
i uczestniczacego odpowiadaja w gruncie rzeczy pojecia o zbyt
subiektywnych inklinacjach (m.in. dajmonion), odmiennie takze
od zalozen neoplatonikéw, u ktérych koniec konicéw do czynienia
mamy z zasada teologiczna (ktérej wspomniane inklinacje nomen
omen mozna réwniez zarzuci¢). Pojecie analogii, podejmowane
w nastepnej kolejnosci, zdaje si¢ rowniez oparte na zbyt subiek-
tywnych czy teologicznie umocowanych zalozeniach ugruntowu-
jacych te koncepcje’.

Z powyzszych powodow wynika, Ze jezeli filozofia Spinozy jest
dla Gilles’a Deleuzea jednym z najwazniejszych odniesien, to dzieje
sie tak, poniewaz jest on by¢ moze jednym z pierwszych myslicieli,
ktorzy usitowali dotrze¢ do istoty mysli filozoficznej, pozbawiajac
ja metafizycznych, dogmatycznych odniesien czy, postugujac si¢
powyzej wspomniang terminologia, lezacych po stronie tego, co
uczestniczy ugruntowan. Immanencja jednak zawsze byta tema-
tem niebezpiecznym, a zakladanie nierozréznialnosci pomiedzy
stworcg a stworzeniem ocieralo si¢ o herezje. Spinoza nie uniknat
oskarzen o nig, co stalo sie faktem powszechnie wiadomym. Cata
bowiem Etyka Spinozy opiera sie na zalozeniu, ze istnieje tylko jed-
na, posiadajaca wszystkie atrybuty substancja, a to, co moglibysmy
nazwac stworzeniem, stanowi jedynie jej modalnosci, czyli sposo-
by, na jakie moze ona istnie¢. Tym samym podwazona zostaje pra-
womocna dotychczas, hierarchiczna konstrukcja rzeczywistosci'.
Nie bedzie to zatem, jak zostalo wspomniane, degradacja skutku
w stosunku do przyczyny, lecz ich zréwnanie. Bég i stworzenie,

°  Por. E. Gilson, Tomizm. Wprowadzenie do filozofii sw. Tomasza z Akwi-
nu, ttum. J. Rybalt, Warszawa 2003, s. 129-134; G. Deleuze, Réznica...,
s. 76.

1" Por. M. de Beistegui, op. cit,, s. 28.
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przyczyna i efekt — to wlasnie ekspresja ich wspolistotowosci prze-
bija przez pisma Spinozy, ktory stara si¢ poming¢ wszelkie odwota-
nia do tego, co wykraczaloby poza immanentng nature przyrody"'.

Spinozjanskie przekonanie, ze ,substancja myslaca i substan-
cja rozciagla s jedng i ta samg substancjg, rozwazang z punktu
widzenia raz tego, raz tamtego atrybutu”?, stanowi zdaniem De-
leuze’a milowy krok w stosunku do omawianych przed momentem
zalozen poprzednikow, pozwala bowiem sig zblizy¢ do immanent-
nej natury bez konieczno$ci odwolywania sie¢ do zewnetrznych
instancji, do owego tchnienia opatrznosci, bedacego by¢ moze
efektem jedynie ludzkiej nieskonczonej wyobrazni. Francuskiemu
profesorowi chodzi jednak nie o wyobrazenia, lecz o po kantow-
sku rozumiang rzeczywisto$¢ sama w sobie, ktora po oslabieniu
zbyt podmiotowych jego zdaniem czy dogmatycznych zalozen
ukaze sie jako immanentna. Aby stalo si¢ to jednak mozliwe, ko-
nieczne jest wprzody zastgpienie syntezy réznicg, w kazdym, na-
wet pozornie dobrze ugruntowanym rozumowaniu. Pierwszym
zastrzezeniem, ktore moze sie tu pojawié, jest to, iz krytyka syn-
tezy sama zdaje si¢ efektem namystu podmiotowego, drugim - ze
doprowadzenie jej do konca czyniloby ze §wiata w gruncie rzeczy
niezrozumialy plaszczyzne réznorodnych sit i oddziatywan. By¢
moze dlatego, bedac swiadomym powyzszego, Deleuze taka wage
przyklada do koncepcji Spinozy, ktéra zdaje sie posiada¢ ambicje
osiggniecia immanencji bez powotywania si¢ na boska, interwe-
niujaca spoza $wiata opatrzno$¢, pozostajac przy tym spojna lo-
gicznie. Jest to niezwykle interesujagcy moment, istotne bowiem
wydaje sie pytanie, czy mozliwe jest doprowadzenie projektu De-
leuzjanskiej krytyki do konca. Jezeli nie, a wiele wskazuje na to, ze
zbyt radykalne wystapienie nie pozwalaloby na zakomunikowanie

' Por. G. Deleuze, Spinoza. Filozofia praktyczna, ttum. J. Brzezinski,
Warszawa 2014, s. 11; M. de Beistegui, op. cit., s. 28.

B. Spinoza, Etyka w porzgdku geometrycznym dowiedziona, ttum. I. My § -
licki, oprac. L. Kotkowski, Warszawa 2008, s. 72, Biblioteka Klasykow
Filozofii.
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immanencji, konieczne zdaje si¢ zlagodzenie tejze krytyki, czemu
moze stuzy¢ odwolanie sie do koncepcji postulujacych imma-
nencje w oparciu o inne, by¢ moze nieco mniej skrajne zatozenia.
Tym samym okazuje sie¢, Ze pisanie czy méwienie o immanencji
jest problematyczne, bowiem méwigc, piszgc czy myslac o czyms,
przyjmuje sie stanowisko odrebnosci w stosunku do przedmiotu,
czyli w tym przypadku wlasnie immanencji, ktéra ze swej istoty
miataby owa odrebnos¢ negowaé. Cheac unikngé zbyt dogmatycz-
nych lub zbyt krytycznych ograniczen, konieczne zdaje si¢ zatem
opracowanie poje¢ zdolnych uwidoczni¢ gre rdznicy i syntezy, ich
swoista oscylacje, poprzez ktdrg mozliwe bytoby wyrazenie im-
manencji w jak najblizszy jej sposob. By¢ moze wlasnie poprzez
6w oscylacyjny ruch mysli zblizenie sie do $wiata noumenéw sta-
nie si¢ niewykluczone. W jego dynamice ujawnia si¢ bowiem to,
co nieuchwytne, pozostajace do pewnego stopnia mozliwym do
okreslenia, cho¢ z kolei istota owej okreslonosci pozostawalaby
w dalszym ciggu nieziszczalna na gruncie konceptualnym. Nalezy
jednak zauwazy¢, ze nie mielibySmy w tym przypadku do czynie-
nia z nastepowaniem po sobie elementéw, ktdre nie sg zrozumiate
i dopiero staja si¢ pojmowalne na mocy takich czy innych zasad,
lecz z ruchem cigglego wzajemnego przenikania, gdzie ci¢zko jest
stwierdzié, w ktérym momencie to, co niezrozumiale, staje sie zro-
zumiale i na odwrdt. Inaczej méwiac, zrozumiale jest to, ze cos
nie jest zrozumiale, ale tez niezrozumiate w pelni jest to, w jaki
sposdb jest to zrozumiate. Nie ma wiec mowy o przeciwienstwie,
ale o réwnoczesnosci znanego i nieznanego. By¢ moze nigdy nie
bedzie wiadomo, gdzie konczy si¢ jedno, a gdzie zaczyna drugie.
Czlowiek bylby granicg czy instancjg, dzieki ktérej moc przyrody
moglaby zosta ujeta i opisana, ale opis ten pozostawalby zawsze
tylko jednym z wyrazéw owej wykraczajacej poza racjonalnosé
sily, ktorej przeczucie bardziej niz jasny, jednoznaczny obraz ujaw-
nia si¢ poprzez oscylacje — pojecie, ktdre samo jest wyrazem owej
dysjunktywnej syntezy. Czym jest ona w swojej istocie, zostanie
wyjasnione w dalszej czesci.



Zagadnienie immanencji w Deleuzjanskiej interpretacji Spinozy

Tymczasem, w stosunku do wspomnianego wczesniej pojecia
analogii, Spinoza, zdaniem Deleuze’a, zachowuje podejscie scep-
tyczne. Uwaza bowiem, ze w tym przypadku cechy stworzenia
przekalkowywane s3 na stworce, jednakze Bog posiadatby dla
niego atrybuty wspdlne ze stworzeniem, inaczej méwigc — pomi-
mo réznic bylyby one wspdlne zaréwno dla istoty, jak i sposobu
istnienia Boga. ,,Atrybuty sa dla moduséw i substancji catkowicie
wspolne, mimo ze substancja i modusy nie majg tej samej isto-
ty; sam byt orzeka si¢ w jednym i tym samym sensie o substancji
i 0o modusach, mimo ze modusy i substancja nie majg tego samego
sensu”*.Wynika z powyzszego, ze atrybuty sa jednoznacznymi for-
mami bytu, niezaleznie od tego, czy mowa jest o bycie skoiczonym
(stworzeniu), czy nieskonczonym (stworcy). Warto wspomnie¢, iz
proby rozwigzania probleméw zwigzanych z analogia pojawiaja
sie rowniez u Jana Dunsa Szkota, z tym zastrzezeniem, ze byt jed-
noznaczny przyjmuje u niego posta¢ pojecia neutralnego zaréw-
no wobec stworcy, jak i stworzenia. Jest to zabieg, ktory pozwala
mu unikng¢ oskarzen o panteizm'. U Spinozy natomiast, poprzez
wspomniang immanentnie rozumiang przyczynowo$¢, mamy do
czynienia z afirmacjg jednoznacznosci bytu. Bog jest tutaj przyczy-
ng stworzenia i - poprzez nie — zarazem swoja wlasng. Jest to réw-
niez podejscie jakze odmienne od propozycji Kartezjusza, w ktdrej
Bog pozostaje poza stworzeniem, a jednos¢ dziela i jego stworcy
zapewniona moze zasta¢ jedynie metafizycznie®.

Spinoza definiuje substancje nastepujaco: ,[...] co istnieje
samo w sobie i pojmowane jest samo przez siebie, czyli to, cze-
g0 pojecie nie wymaga innej rzeczy, za pomoca ktdrej musialoby
by¢ utworzone™. Jego wyjatkowos¢, zdaniem Deleuze’a, polega
zatem na tym, ze potrafil rozwing¢ ontologie, przeciwstawiajac

3 G.Deleuze, Réznica..., s. 76.

4 Por. ibidem, s. 78-79; M. de Beistegui, op. cit., s. 34-36.
> Por. G. Deleuze, Spinoza et le probléme..., s. 58.

¢ B.Spinoza, op. cit,s. 3.
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sie zaréwno koncepcjom promujacym wyzszo$¢ przyczyny, a wo-
bec tego hierarchiczno$¢ Bytu, jak rowniez analogii. Immanencja
nie zaklada tu zewnetrznej przyczyny, ktorej korelacje z jej efek-
tem nalezaloby uzasadni¢ za pomocy jakiegokolwiek innego po-
jecia'’. Wszystko jest tym samym, wszystko jest rowne, Bog jest
Bytem w czesciach i catosci — a zatem On, czlowiek, kamien czy
gora — wszystko jest jednym. Owa jednoznaczno$¢ oparta jest na
wspolnych zaréwno przyczynie, jak i skutkom atrybutach - to, co
uczestniczy, i to, co uczestniczace, jest tutaj tym samym, a dar nie
jest udzielany poprzez to, co znajdowaloby si¢ poza $wiatem. Mo-
zemy powiedzie¢, ze substancja bedaca mocg tworzenia efektéw
istnieje jako te wiasnie efekty, bezustannie si¢ w nich wyrazajac.
Istota substancji jako natura naturans jest zatem nieskonczona
mocy ekspresji, a jako istnienie, czyli natura naturata, jest juz wy-
razona (expression) i zaktualizowana. Rownoczesnie jednak sg one
tym samym, przyroda tworzona (natura naturata) jest bezustan-
ng ekspresja natury tworzacej (natura naturans)'®. ,Boég wytwarza
rzeczy w momencie, w ktérym jego atrybuty zostajg wyrazone"’.
Substancja wyraza si¢ w atrybutach, ktore stanowig przyrode two-
rzacy, atrybuty zas wyrazajg si¢ w poszczegolnych modalnosciach,
ktore stanowig przyrode tworzong. Kazda modalno$¢ wyraza moc
substancji w granicach, w jakich jest do tego zdolna. Tym samym
nie mamy do czynienia z powtorzeniem tego samego w pojeciu,
lecz raczej z ontogeneza, ktora u Deleuzea odnosi si¢ do oryginal-
nie rozumianej réznicy pomiedzy rozciagloscig a mysla. Roznicy
opierajacej sie zdaniem francuskiego filozofa wszelkim dogma-
tycznym czy podmiotowym ograniczeniom, stanowigcej nie tyle
narzedzie reprezentacji, co rzeczywistej tworczosci, ktéra dzieki
temu, jak moze si¢ wydawa¢, stanowi istot¢ immanencji. Jednak
filozofia Spinozy zdaje si¢ wazna dla Deleuzea nie tylko poprzez

7 Por. ibidem, s. 72.
18 Por. ibidem, s. 34.
¥ G.Deleuze, Spinoza et le problem..., s. 88, 182.
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to, iz zdolna bylaby do wyrazenia owej ontogenezy bez odwoty-
wania si¢ do zewnetrznych czynnikow. Francuski filozof zdaje so-
bie sprawe, jak zostalo wspomniane, ze jednoznacznos¢ bytu nie
moze sta¢ si¢ w pelni zrozumiata jedynie poprzez pojecie réznicy.
Aby mogla zosta¢ wyrazona w sposoéb komunikowalny, oparcie
jej, chocby w czeéci, na zalozeniach, ktorych paryski filozof pra-
gnalby unikna¢ (wladze rozumu, zewnetrzny arbiter itp.), staje sie
konieczne. W tym sensie filozofia Spinozy przychodzi mu z po-
moca. Niderlandzki filozof, rozumiejac bowiem niemozliwosé
utrzymania zalozen swoich poprzednikow i usitujac dotrze¢ do
jednoznacznosci bytu, zdaje sie nie negowac ich zupelnie, dzigki
czemu zdolny jest wyrazi¢ immanencje na gruncie zasad, z ktdry-
mi polemike prowadzi Deleuze.

Istotne zdaje si¢ zatem uwypuklenie pewnego problemu. Po-
wyzsza sytuacja zdaje si¢ przywodzi¢ na mysl obraz swiata peknie-
tego niejako na dwie cze$ci — niemozliwej do wyrazenia noume-
nalnej przestrzeni immanencji oraz krolestwa rozumu, w ktérym
mozliwa jest jedynie jej posrednia reprezentacja. Stwarza to jednak
w dalszym ciggu problem ustanowienia zasady, na mocy ktdrej na-
stepuje korelacja tych dwu zupelnie odmiennych plaszczyzn. Im-
manencja bowiem wydaje sie zawsze wykraczaé poza tak dobrze
okreslone, cho¢by przez Immanuela Kanta, wladze. W tym sensie
musiataby wiec pozosta¢ niejawna i nieuchwytna. Jednakze zawsze
pozostaje cos, czego racjonalnie wyjasnic si¢ nie da, bowiem kazda
tozsamo$¢ (gdy zrozumiale staje sie, ze szczegolnego rodzaju bra-
kiem podbudowana jest rowniez synteza o niej stanowiaca) zdaje
sie bezustannie rozdwaja¢ pomiedzy nig sama a tym, co si¢ do niej
odnosi, sprawiajac, ze znany i ukonstytuowany arbitralnie porza-
dek $wiata zaczyna chwia¢ si¢ na swoich podstawach, wstrzasany
chaotyzujacg mocg réznicy. Tym samym mozliwe staje sie to, co
przed momentem na gruncie racjonalnym nie bylo mozliwe, czyli
zblizenie si¢ do immanencji. Réwnoczesnie jednak to, co nie-
mozliwe do zrozumienia, staje si¢ dos¢ dobrze okreslone, cho¢-
by wlasnie jako to, co niewyjasnialne. Widoczny tym samym staje
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sie ciagly ruch pomiedzy tym, co znane, i tym, co nieznane, ich
bezustanne przenikanie si¢. Co jest w zwiazku z tym przyczyna
owej oscylacji, co jest istota immanencji? Jak zostalo napisane,
moéwienie o immanencji jest problematyczne m.in. ze wzgledu na
odrebnosci przedmiotu od okreslenn podmiotu pragnacego sie do
niego w jaki$ sposob odnies¢. Immanencja miataby owa odreb-
no$¢ ze swej natury negowac, dlatego perspektywa Spinozjanska
zdaje sie rozszerzona do poziomu wszechogarniajacej boskosci. Je-
zeli jednak zostatoby stwierdzone, ze to z owego poziomu pocho-
dza koncepcje Spinozy, byloby to dokladnie odwrotnoscig tego,
co pragnal on powiedzie¢, piszac o przyczynie zawartej w swoim
efekcie, nieodrebnej od niego, bedacej istota tego efektu, bedaca
owym efektem i niczym wigcej. Inaczej mowiac — poza doskonalg,
catkowitg pelnig nie ma juz nic, ale réwnoczesnie owo ,,nic” zdaje
sie poza te pelnie wykraczaé. Dochodzimy tutaj by¢ moze do kresu
mozliwosci jezyka, w tym przypadku bowiem immanencji - jako
pelni zespolonej z ,,niczym’, ktérego poza nig nie ma - nie sposéb
wyrazi¢. To ,nic”, jak moze si¢ wydawac, powoduje, ze wszystkie
rozwazania nie moga siegnac swego celu, gdyz go by¢ nie moze, ale
réwnoczes$nie jest cos, co sprawia, ze staja sie one czytelne. Réznica
staje sie zarazem synteza, synteza dysjunktywna.

Problem immanencji moze by¢ do pewnego stopnia rozwazany
z punktu widzenia jednosci i wielosci. Wigze si¢ to z kolei z pojecia-
mi zwiniecia (complicatio) i rozwiniecia (explicatio), ktére opraco-
wywane sg w pewnej opozycji do neoplatonskiej koncepcji emana-
cji, poczatkowo przez Boecjusza, a nastepnie przez Mikolaja z Kuzy
oraz Giordana Bruna®. Méwiac skrétowo, mamy tu do czynienia
z sytuacja, gdzie wielo$¢ zawarta jest w Jednym, podczas gdy Jedno
rozwija si¢ w wielosci, a zatem z dwoma korelatywnymi ruchami.
Bog jest zwinigciem, bowiem wszystkie rzeczy s3 w nim, i jest tak-
ze rozwinieciem, gdyz jest we wszystkich rzeczach. Mamy zatem
do czynienia z ruchem, ktéry zdaje si¢ przeczy¢ hierarchicznosci

20 Por. ibidem, s. 158-161.
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dotychczasowych koncepcji. Zapewne z tego powodu Deleuze od-
woluje sie do niego w swojej ksiazce Proust i znaki, gdzie zamyst
owego rozwinigcia i zwiniecia odnajdujemy np. w opisie filizanki
herbaty Marcela, w ktdrej zwinigta zdaje si¢ cala istota Combray.
Inaczej mowiac, znaczenie jest tutaj zawarte w znaku, a znak roz-
wija sie w momencie, w ktérym zostaje zinterpretowany. O wza-
jemnej relacji znaku i znaczenia przesadza Esencja. Szczegdlnie
interesujacy jest pod tym wzgledem przyklad Proustowskiego
bohatera Charlusa, ktéry zdaje si¢ koncentrowa¢ w sobie nie-
skonczong ilos¢ znakoéw i rozwija¢ nieskonczone serie $wiatow
i dusz?. Powraca tym samym kwestia ekspresji poruszana przy
okazji Spinozy, tutaj bowiem réwniez mamy do czynienia z kore-
latywng w stosunku do rozwiniecia ekspresja absolutnego bytu we
wszystkich rzeczach. Postugujac si¢ takze tym pojeciem, Deleuze
ma nadzieje — o ile nie dotrze¢ do samej immanencji - zwrdci¢
uwage na te aspekty filozofii, ktére wykraczajac poza uwarunko-
wania podobienstwa czy analogii, mogg nas do niej w znacznym
stopniu przyblizy¢. Wynika z tego takze, jak zostalo nadmienione
na poczatku artykutu, ze ksiazki Powtérzenie i réznica oraz Spino-
za et le probléme de lexpression uzupelniaja sie. Jest to szczegolnie
widoczne w kontekscie poje¢ dramatyzacji oraz wlasnie ekspresji,
ktdre sg kategoriami ontogenetycznymi, odnoszacymi si¢ do gene-
zy zjawisk, a nie jedynie do warunkéw mozliwosci ich reprezenta-
cji. Wiaze si¢ to z koniecznos$cig krytyki zalozen, ktore zasade ich
powstawania umieszczajg poza nimi samymi — geneza jako ciagla,
bezustanna produkcja zjawisk wymykataby si¢ bowiem wszelkim
ograniczeniom i wszelkiej syntezie — nie mogltoby zatem by¢ mowy
o rozgraniczeniu $wiata dla nas i $wiata rzeczy samych w sobie,
lecz jedynie o jednoznaczno$ci bytu, realizujacej si¢ paradoksalnie
poprzez roznice bedace wyrazem czy tez ekspresja jednego bytu
czy substancji w niedajacej sie juz uja¢ wielosci.

2 Por. idem, Proust i znaki, thum. M.P. Markowski, Gdansk 2000, s. 44,
94,96; M. de Beistegui, op. cit, s. 38.
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Daleka od bycia koficem zréznicowania jednoznacznos$¢ bytu
okazuje si¢ w ten sposdb przeznaczeniem kazdej rzeczy. Nale-
zy jednak raz jeszcze zada¢ pytanie, czy proba ukonstytuowania
immanencji w filozofii poprzez pojecie roznicy czy ekspresji moze
spelnia¢ réwnocze$nie warunki pozwalajace na ujecie w pojeciu
owej jednoznacznosci bytu, ktdrego istota zdaje si¢ ciagla zmiana.
Odpowiedz zdaje si¢ obarczona niezbywalnym paradoksem. Znie-
sienie wszelkich instancji metafizycznych, ktére umozliwiatyby
zazegnanie réznicy miedzy tym, co okreslane, a tym, co okresla-
jace, zmienialoby obraz i porzadek $wiata, wprowadzajac w jego
strukture czynnik anarchizujacy czy chaotyzujacy. Trudno jednak
nie odnie$¢ wrazenia, ze czynnik ten, rozumiany jako rdéznica,
dziata na zasadzie funkgji, ktéra zdolna jest rOwnocze$nie pota-
czy¢ wszelkie rozwazania na temat immanencji w jedna, spojna,
racjonalng, cho¢ niezamknieta — calo$¢. Tym samym to wlasnie
pojeciem oscylacji — wstepnie tutaj zarysowanym - podszyta wy-
daje si¢ filozofia Deleuzea. Niewatpliwe Deleuze stawia jednak ak-
cent na aspekt réznicujacy jako ten, ktory zdolny jest przyblizy¢
nas do immanencji, bowiem proby rozumienia §wiata w oparciu
o dogmaty, przyzwyczajenia czy stereotypy generowalyby skost-
nialy obraz rzeczywisto$ci, w ktérym nie ma juz miejsca na no-
wos¢, twlrczos¢ i wolnos¢ postulowane w ujeciu genetycznym.
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Ontologiczne spory
o0 istnienie spoteczenstwa
w polskiej teorii socjologicznej*

Stowa kluczowe: ontologia, socjologia, realizm, nominalizm

Abstrakt: Artykul dotyczy ontologicznych podstaw rzeczywistosci spotecz-
nej. Przeprowadzam analize twdrczosci czterech polskich socjologéw Floriana
Znanieckiego, Tadeusza Szczurkiewicza, Pawla Rybickiego oraz Jana Szczepan-
skiego. Pokazuje ona, jak charakteryzowali spoleczenstwo i jednostke.

Analiza tworczo$ci socjologéw znaczacych dla polskiej mysli spolecznej
pozwolila odkry¢ ontologiczne zalozenia, jakie wowczas dominowaly w pol-
skiej mysli spolecznej. Obraz rzeczywistosci spolecznej wylaniajacy sie z pism
czterech uznanych polskich socjologéw, ktérych twoérczoéé obejmuje niemal
caly XX, to wystepujacy w roéznych odmianach realizm ontologiczny.

Spoteczny charakter jednostki uznany jest za fakt pierwotny, wynikajacy
z natury cztowieka. Ogdlny trend na polu teorii socjologicznej nie odbiegal
od tego wystepujacego we wspolczesnej nauce, gdzie cato$ciom spotecznym

Artykul jest poszerzona wersja 6 rozdziatu Poréwnanie i synteza z ksigzki:
S.Prejsnar-Szatynska, Problematyka ontologiczna w polskiej teorii so-
cjologicznej. Analiza mysli Floriana Znanieckiego, Tadeusza Szczurkiewicza,
Pawta Rybickiego i Jana Szczepariskiego, Krakow 2017, s. 197-215.
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przypisuje si¢ inne wlasnosci niz te, ktore sg tylko sumg wszystkich jej czeéci.
Problem wzajemnego stosunku filozofii do socjologii odzyskuje w ostatnich
czasach swoja aktualnos¢.

Artykul podkresla przydatno$¢ analiz ontologicznych dla nauk szczegoéto-
wych, poniewaz kazdy poglad na rzeczywistos¢ spoleczng, niezaleznie od tego,
czy jest wyraznie sformutowany, czy tez milczaco przyjety, ma odbicie w ogél-
nych dyrektywach metodologicznych oraz w technikach zbierania i badania
materialow.

Ontological disputes about the existence
of society in Polish sociological theory

Keywords: ontology, sociology, nominalism, realism

Abstract: The article regards ontological foundations of social reality. In
the article I analyze the works of four Polish sociologists: Florian Znaniecki,
Tadeusz Szczurkiewicz, Pawel Rybicki and Jan Szczepanski. The work shows
how they had characterized society and an individual. Putting together
four significant sociologists of the Polish sociological thought allows me
to discover ontological premises which dominated the Polish sociological
thought. The picture of social reality emerging from the works of these four
Polish sociologists, whose writings cover almost the whole 20th century,
consists of many variations of ontological realism. The social feature of an
individual is regarded as a primary fact rooted in human nature. The general
trend present in the field of sociological theory was not different from the one
present in contemporary social sciences where the sociological entities were
attributed with qualities different than the entities understood as the total of
their parts. The problem of relations between philosophy and sociology has
been recently regaining its popularity. The work stresses the importance of
ontological analysis for the social sciences because each and every belief about
social reality (no matter if it is expressed directly or claimed in silence) has its
representation in the way sociological research has been conducted as well as
in methodological premises and in the techniques of gatherings data.

Wstep

Ustalenia dotyczgce natury bytu spotecznego u polskich socjologdw
uznanych za klasykéw mysli spotecznej drugiej potowy XX wieku,
ktérych dotyczy artykul, mozna nazwaé sporami o istnienie $wiata
spolecznego. Uczonych poza wspdlnymi zainteresowaniami zawo-
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dowymi pofaczyta szczegélna wrazliwos¢ filozoficzna, nakazujaca
pyta¢ o podstawy bytowe przedmiotéw poddawanych analizie.
Zrédta tej postawy odnajdujemy w postrzeganiu filozofii jako dzie-
dziny niezbednej przy prowadzeniu badan w dyscyplinach szczego-
fowych, w tym takze socjologii. Nie bez znaczenia dla tych sporow
pozostaje kwestia oddzialywan naukowych Floriana Znanieckiego
na tworczos¢ pozniejszych badaczy. Tadeusz Szczurkiewicz i Jan
Szczepanski stuchali wykladéw Znanieckiego; Pawet Rybicki do-
brze znal prace poznanskiego socjologa, a lektura Wistepu do socjo-
logii z 1922 r. byta dla niego wielkim przezyciem intelektualnym?

Poszukiwania ontologicznych podstaw rzeczywistosci spotecz-

nej maja charakter interdyscyplinarny, gdyz obejmuja dziedzine
tilozofii i socjologii. Ich celem jest ustalenie, jak istnieje spoleczen-
stwo i co nalezy do jego istoty. Aby go osiagna¢, w artykule pod-
dano analizie twérczo$¢ wybranych czterech teoretykéw socjologii
polskiej: Floriana Znanieckiego, Tadeusza Szczurkiewicza, Pawla
Rybickiego i Jana Szczepanskiego. Skoncentrowano si¢ na sformu-
fowaniu odpowiedzi na trzy gléwne zagadnienia:

1. Czy spoleczenstwo istnieje, realnie osadzajac si¢ na istnie-
niu realnych skfadnikéw rzeczy i relacji miedzy nimi, czy
tez istnieje jako byt intencjonalny w oparciu o podmiot jako
o obiekt przedstawieniowy?

2. Czy byt spoteczny jest jednorodny i wowczas wszystko, co
w nim jest, nalezy do $wiata rzeczy materialnych, czy tez
nalezy wyodrebni¢ miejsce dla §wiata kultury?

3. Conalezy do istoty spoleczenstwa? Czy istota spoleczenstwa
jest byt statyczny czy dynamiczny, autokreatywny, ktory, aby
trwad, musi si¢ rozwijac?

Przystepujac do zakreslonych analiz, warto zauwazy¢, ze w per-

spektywie historycznej poglady myslicieli wypowiadajacych sie na
temat spoteczenstwa od starozytnych koncepcji pafistwa — spole-

* W. Winctawski, Sfownik biograficzny socjologii polskiej, Torun 2007,
s. 267.
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czenstwa u Platona i Arystotelesa, poprzez gtéwne tezy sw. Augu-
styna oraz $w. Tomasza, zalozenia koncepcji umowy spotecznej,
wreszcie po klasykéw mysli o spoleczenstwie — Georga Wilhelma
Friedricha Hegla i Karola Marksa ukladajg si¢ w dwa gltéwne nur-
ty: realizm i nominalizm socjologiczny. Oba podejscia na prze-
strzeni wiekdw $cieraly sie ze soba, a w opozycji do nich wyrastaly
pomniejsze, szukajace rozwigzan posrednich’.

Ustalenia polskich socjologéow

Znaniecki juz na poczatku swojej drogi naukowej we Wistepie do
socjologii czyni zalozenie o istnieniu dwu odrebnych §wiatow:
$wiata przyrody i swiata kultury. W mysl jego koncepcji zjawiska
spoleczne przynaleza do $wiata kultury, a dla ich okreslania wpro-
wadza pojecie ,wartosci spotecznych”. Wartosci stanowig pierwszg
kategorie bytu: sg realne, obiektywne i racjonalne w sensie ontolo-
gicznym i metodologicznym, czyli sg niesprowadzalne do przezy¢
psychicznych i dostepne intersubiektywnemu opisowi i podlegaja
sprawdzalnosci. Jednak sg rézne od $wiata rzeczy i przyrody. Wia-
$ciwg rzeczywistoscia, obok $wiata przyrody, jest swiat kultury.
Spoteczenstwo, bedace uktadem czynnosci, stosunkow, indywidu-
6w i grup, to osobny system kulturowy. Wartosci jako podstawowe
elementy rzeczywisto$ci ludzkiego $wiata sg wytworami aktywne-
go umystu ludzkiego. Wartosci zawsze sa zwiazane ze sferg ludz-
kiego dzialania. Dlatego dzialanie czlowieka stalo si¢ centralnym
punktem zainteresowania autora. Postrzeganie ludzi jako warto$ci
spolecznych, a nie tylko jako organizméw biologicznych, pocia-
galo potrzebe wzajemnego oszacowania tych wartosci, odrzucenia
zalozen naturalistycznych, pozytywistycznych, reizmu czy beha-
wioryzmu, i potrzeb¢ nowego zdefiniowania problemu z humani-

* Zob.S.Prejsnar-Szatynska, op. cit., s. 23-49.
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stycznego punktu widzenia, w celu odkrycia nowych faktéw, na
ktérych mozna oprze¢ objasnienie i prognoze.

Wspdlczynnik humanistyczny to inaczej podejscie gloszace, ze
nie da si¢ wyjasnic tego, co robig badane jednostki, ani przewi-
dzie¢ tego, jak beda sie zachowywaé w przysztosci, nie poddaw-
szy analizie ich idei, przekonan czy postaw. Sg to dla tych ludzi
znaczace wartosci, a to, jak je traktujg, zalezy od nich samych.
Zadaniem badajacego jest odkrycie, jak to, co obserwuje, jest do-
$wiadczane i oceniane przez tych dzialajgcych ludzi, ktorzy sg tym
czym$ aktywnie zainteresowani. Kiedy stosujemy proponowane
przez Znanieckiego podej$cie humanistyczne, okazuje sie, ze oce-
ny i czynnosci $wiadomie dzialajacych ludzi nie s determinowane
przez nature, ale s3 uwarunkowane kulturowo. Jego humanistycz-
na koncepcja ontologii spolecznej zakladata, ze $wiat spoteczny
powstaje w wyniku wzajemnych dzialan ludzkich; jest §wiatem
warto$ci tworzonych przez czlowieka. Koncepcja wspolczynnika
humanistycznego odbila si¢ szerokim echem i oddziatywata na in-
nych socjologéw. Wspomina o niej Jan Szczepanski. Uzasadniajac
swoje stanowisko na temat sposobu istnienia czlowieka, stwier-
dza: ,Przyjmuje stanowisko «realizmu», najwyzej uwzgledniajac
wspotczynnik humanistyczny, pozwalajacy stwierdzié, ze istnienie
ludzi jest takie, jakie jest przez nich dos§wiadczane™.

Kazdy z omawianych myslicieli odnosil si¢ do wczesniejszych
teorii dotyczacych ontologii spolecznej, przy czym gruntowna jej
analize z wyszczegdlnieniem czterech podstawowych stanowisk,
tj. konsekwentnego nominalizmu, fikcjonizmu, moralizmu ge-
netycznego, realizmu, przeprowadzil Tadeusz Szczurkiewicz’. Na
jego typologie powoluje si¢ w swoich pracach Jan Szczepanski®.

Zob. J. Szczepanski, O indywidualnosci, Warszawa 1988, s. 22.

®  Zob.T.Szczurkiewicz, Studia socjologiczne, Warszawa 1970, s. 338-365.
¢ Por. J. Szczepanski, Elementarne pojecia socjologii, Warszawa 1970,
s. 457-459.
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Florian Znaniecki zauwazyl pewna prawidlowos¢. Otoz
w okresie, gdy socjologia utrzymywala bliski zwigzek z innymi
galeziami wiedzy i miala charakter filozoficzny, przewazal w niej
punkt widzenia idealistyczny (jako jeden z przejawéw absolutu)
badz naturalistyczny (jako czg¢$¢ przyrody). Dopiero gdy socjolo-
gia uzyskala status niezaleznej nauki, jej wlasne problemy, takie
jak obiektywnos¢ faktéw spolecznych, wyszly na plan pierwszy.
Realizm socjologiczny to przekonanie, ze fakty spoleczne narzu-
cajg sie indywiduum z zupelng obiektywnoscig, jako bedgce dla
wszystkich jednakowo wazne. Jego zdaniem jest to jedna z pod-
staw humanizmu.

Znaniecki, opowiadajac si¢ za realizmem socjologicznym, ma
na mysli realno$¢ zjawisk spolecznych jako zalozenie metodolo-
giczne. Jak dodaje: ,,[...] bezwzglednie obiektywna realnos¢ spo-
teczenstwa - realnos¢ absolutna jako calosci nie jest mozliwa do
utrzymania, gdyz pociagataby za soba nowa metafizyke ontolo-
giczng, ujmujacy siebie jako wzgledny wytwor zycia spotecznego™.
To stwierdzenie pozwala na uznanie Floriana Znanieckiego za re-
aliste metodologicznego.

Podobne stanowisko w ujmowaniu rzeczywistosci grupy spo-
tecznej prezentuje Tadeusz Szczurkiewicz, opowiadajac sie za
ostroznym realizmem metodologicznym. Jest zdania, Ze nie mozna
postrzega¢ czlowieka jako jednostki izolowanej. Czlowiek zdeter-
minowany jest przez fakt wspdtzycia z innymi. Konsekwencja tego
w badaniach socjologicznych jest takie postepowanie, jak gdyby
grupa spoleczna byla rzeczywistoscig. Twierdzi, ze ,,ta hipoteza ro-
bocza bynajmniej nie eliminuje indywidualnosci czlowieka, ale re-
lacjonuje jej znaczenie, jej spoleczng role, a nawet spoleczng «tres¢
indywidualnosci» do ztozonych warunkéw spoteczno-gospodar-

7 Por. E Znaniecki, Humanizm i poznanie, [w:] id e m, ,,Humanizm i po-

znanie” i inne pisma filozoficzne, t. 2, ttum. J. Wocial, Warszawa 1991,
s.257-259.
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czych, historycznie zmiennych™. Zastrzega, ze proponowany przez
niego ,,swoisty realizm w ujmowaniu grupy spolecznej jest niewy-
razalny w zadnym jezyku wspoélczesnych nauk spotecznych [...]™.

Pawet Rybicki, pozostajacy pod wplywem mysli Arystote-
lesa w kwestii istnienia grupy spolecznej, opowiada si¢ za reali-
zmem w wersji umiarkowanej. Spolecznos¢ jest w jego koncepcji
rzeczywistoscia, jednak nie godzi si¢ on na ulokowanie jej ponad
lub poza jednostkami. Spolecznos$¢ tkwi w samych jednostkach.
Jego zdaniem spolfeczno$¢ trwa inaczej niz jednostka, a tym, co
stanowi o jej istnieniu, sg stosunki zachodzace miedzy cze¢$ciami
skladowymi tej calosci. Czlowiek zawsze zanurzony jest w spofe-
czenstwie, czyli jest istota spoleczna.

Jan Szczepanski w swoich wypowiedziach réwniez daleki jest
od postrzegania rzeczywistosci spolecznej w sposdb inny niz re-
alistyczny. Wlasne stanowisko nazywa materialistycznym, wska-
zujac, ze zbiorowosci istnieja obiektywnie, niezaleznie od woli jed-
nostek. Zastrzega, ze jest ono odmienne od realizmu w ksztalcie,
jaki przedstawia go Szczurkiewicz, gdyz jego zdaniem elementami
zbiorowosci sa nie tylko jednostki, ale takze elementy materialne,
idealne, psychiczne. Wywierajac wpltyw na swoich cztonkéw, pod-
daja si¢ obiektywnemu badaniu. Natomiast ,,to, co jest spoleczne,
to rodzaj wigzi, sposobu polaczenia tych elementéw w calos¢, kto-
ra jest czyms wigcej, jest synteza tych elementdw, jest rzeczywi-
sto$cig obiektywna, tzn. istniejacg niezaleznie od jednostek, nie-
raz przez setki czy tysigce lat jest dana do$wiadczeniu i poznaniu
jako rzeczywistos¢ niezalezna od postrzegajacego™. Powstata pod
koniec zycia Szczepanskiego koncepcja indywidualnosci nie stoi
W sprzecznosci z jego wczesniejszymi ustaleniami odnosnie do na-
tury rzeczywistosci spolecznej; jest jej uzupelnieniem, dodaje in-
dywidualno$¢, traktujac ja jako drugi sposéb istnienia cztowieka.

8 T.Szczurkiewicz, Niektére problemy socjologii ogolnej, [w:] id e m, Stu-
dia...,s. 327.

®  Ibidem, s. 366.

0 J.Szczepanski, Elementarne..., s. 460.
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Spotecznos¢ i indywidualnos¢, istniejac rownolegle i niezaleznie
w kazdym czlowieku, dopelniajg sie.

Powyzsze ustalenia nie zamykajg tematu, jak postrzega rzeczy-
wisto$¢ spoleczng Florian Znaniecki. W jego pracach dotyczacych
stosunku czlowieka do $wiata odnajdujemy fragmenty pozwalaja-
ce na stwierdzenie, ze wychodzil on od zalozen nominalistycznych
i indywidualistycznych. W pracy z 1913 r. Znaczenie rozwoju $wia-
ta i czlowieka'' pisze: Swiat ztozony jest z indywidualnosci, ktére sg
tworcami $wiata; tworzac $wiat, tworzg jednoczesnie siebie. Indy-
widualno$¢ egzystuje na kilku poziomach - $wiata przyrody jako
cialo materialne; $wiata spolecznego - jako $wiadomos¢; i swiata
idealnego - jako rozum, wola, uczucie. Indywidualnos¢ to cialo,
dusza i duch, ale zarazem co$ wigcej, cos, co taczy ze soba wszyst-
kie te trzy szczeble i co je urzeczywistnito.

[...] Ostateczna tedy metafizyczng hipotezg jest bezwzgledna wie-
lo$¢ indywidualnosci, z ktérych kazda, tworzac co§ nowego w do-
$wiadczeniu, jednoczesnie sama si¢ rozwija'?.

W ten sposéb buduje si¢ rzeczywistos¢, a indywidualnosé
wznosi si¢ na coraz to wyzszy poziom tworczosci, otwierajac siebie
na nowe pola aktywnosci. Wedlug niego: ,, Indywidualnos¢ empi-
rycznie jest ogniskiem rzeczywistosci i jej czescia — ciatem, dusza
i duchem; metafizycznie jest twdrczg zasadg, ktora sama siebie po-
teguje w nieskonczono$¢™. Z pelnym przekonaniem pisze, ze to
wlasnie indywidualnosci sg ostatnimi najglebszymi elementami,
z ktérych zbudowany jest §wiat. Nie ma innej zasady wszechbytu.

Na temat obecnosci zalozen nominalistycznych i indywiduali-
stycznych w pracach Floriana Znanieckiego pisze Tadeusz Szczur-
kiewicz. Uwaza on, ze w pracy Ludzie terazniejsi a cywilizacja

I Tekst pierwotnie publikowany byt w czasopi$mie ,,Swiat i Czlowiek”.

E Znaniecki, Znaczenie rozwoju $wiata i cztowieka, [w:] Pisma Filozo-
ficzne, t. 1, Warszawa 1987, s. 211.
B Ibidem.

12
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przysztosci widoczne jest to zalozenie. Znaniecki, piszac o rozwi-
janiu si¢ kregéw spotecznych, nie wychodzi od osobnikéw ujmo-
wanych w charakterze cztonkdéw swoich grup spotecznych, wyste-
pujacych w okreslonych rolach spotecznych, wyznaczonych przez
organizacje grupy, ale od luznych indywiduéw, ktdre stykajac si¢
z innymi, interesuja si¢ nimi, wymieniaja miedzy soba swoje oce-
ny'*. Tadeusz Szczurkiewicz, przywiazujacy duza wage do zagad-
nien socjologii ogdlnej, postulowatl odejscie od jego zdaniem na-
gminnego w socjologii mieszania stanowiska nominalistycznego,
atomizujacego w teorii grupy spolecznej, ze stanowiskiem reali-
stycznym w tlumaczeniach rzeczywistosci spolecznej®. Majac na
uwadze ten postulat Szczurkiewicza, nie dziwi jego komentarz na
temat zalozen w teorii Znanieckiego.

Znaniecki widzi $wiat jako wielo$¢. Sprzeciwia si¢ pojmowaniu
$wiata na sposdb monistyczny. Pisze:

Swiat nie jest jeden, porzadek wszelki jest tylko cze$ciowym wy-
tworem rozwoju i jednej zasady wszechbytu by¢ nie moze [...].
‘Swiata’ naprawde nie ma: jest mnéstwo oddzielnych grup zja-
wisk, mniej lub bardziej $cisle powigzanych wewnetrznie, czasem
zlaczonych miedzy sobg, nieraz pozbawionych wszelkiego zwigz-
ku. Nasza to mysl poznawcza sama wytwarza jedno$¢ w réznych
dziedzinach do$wiadczenia'®.

Odrzucenie nawet umiarkowanego monizmu jest konieczne, aby
urzeczywistni¢ postrzeganie rozwoju jako absolutnej twdrczosci
bez zadnych ograniczen. Twdrczos¢ moze zachodzi¢ wowczas, gdy
kazda jednostka, ksztaltujac siebie w danej rzeczywistosci, doda-
je do niej co$ nowego. Istnie¢ to dziata¢ w sposdb twdrczy. Naj-
glebsza istota czlowieka jest potegujacy si¢ proces tworczy. Kazdy
moze by¢ tworcg, kto najpierw przyswoi to, co inni wytworzyli,

4 Zob. T.Szczurkiewicz, Niektore..., s. 401-402.
15 Zob. ibidem, s. 327.
16 F Znaniecki, Znaczenie..., s. 209.
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czyli kiedy ,,ogarnie najpierw $wiat nam przekazany do najwyz-
szych jego szczytow”". Probujac odpowiedzie¢, skad przychodza
i gdzie zmierzajg indywidualno$ci po urzeczywistnieniu si¢ w na-
szym $wiecie, stwierdza, ze ,indywidualno$¢ nasza nie daje si¢
wytlumaczy¢ przez ten $wiat, ktéry znamy”™'®. Nie bedac tylko cia-
tem, $wiadomoscig i duchem, nie moze zawierac sie catkowicie
w tym $wiecie.

Zagadnienie tworczo$ci przewija si¢ niemal w kazdej pracy
Znanieckiego. Ludzie majacy rozmach tworczy i samodzielnosé
spoleczny, nie tamigc zastanego porzadku i istniejacych norm, lu-
dzie cechujacy sie wybitng indywidualnosciag, madroscia i dobro-
cig typowani sg przez autora jako przyszli budowniczy cywilizacji
przysztosci®. Zebrani w zespoty majg zadanie budowy nowej cywi-
lizacji. Jak przyznaje, dziatalno$¢ twércza musi by¢ z istoty swojej
indywidualna: moze zachodzi¢ nawet koniecznos¢ odosobnienia
na czas pracy jednostki. Jednak zycie twércze z innymi, wspétdzia-
tanie wsréd wspoltworcow, kierowanie wlasnym dzietem tak, aby
taczylo sie z dzielami innych, tworzac zbiorowe dokonanie, bedace
naturalnym, normalnym zyciem spolecznym, jest $cisle zwigzane
z tworczoscia. Jednostki nie potrzebujg przeciwstawiac sie kregom
spotecznym dla uzyskania samodzielnosci. Ogoét ludzi dziatajacych
w zespolach tworczych, w ktorych oryginalne jednostki, przodow-
nicy, beda tworczo oddzialywa¢ na innych, ma przynies¢ wielkie
zbiorowe dzielo, jakim bedzie cywilizacja przysztosci. Nowa cy-
wilizacja Znanieckiego ma by¢ wytworem arystokracji umystowej,
czyli niewielkiej liczby przywddcow zdolnych do wytwarzania no-
wych idealéw i do narzucenia tych idealéw biernej wiekszosci®.

7 Ibidem,s. 212-213.

18 Ibidem, s. 214.

¥ Idem, Ludzie terazniejsi a cywilizacja przyszlosci, Warszawa 1974, s. 344-
-348, Biblioteka Socjologiczna.

*  Tdem, Upadek cywilizacji zachodniej, [w:] idem, ,,Humanizm i Pozna-
nie”..., s. 944-945.
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W interpretacji Jerzego Szackiego stanowisko Znanieckiego jest
ambiwalentne, poniewaz z jednej strony solidaryzuje si¢ on z kryty-
ka pozytywistycznego determinizmu, z drugiej strony jest przeko-
nany o obiektywno$ci $wiata spotecznego, ktory nie jest iluzja, lecz
zajmuje si¢ realnym zjawiskiem obiektywizacji, nie mniej realnym
niz akty tworcze jednostki. Znaniecki krytykuje w Rzeczywistosci
kulturowej zaréwno naturalizm, jak i idealizm: naturalizm, ponie-
waz wszystko, cokolwiek istnieje, uznal za rzecz, a wiec co$ go-
towego, ustalonego, niepodatnego na zmiane i niezaleznego od
ludzkiej aktywnosci, idealizm za$ dlatego, ze dazyt do odkrycia
absolutu, czyli tez czego$ niezmiennego?..

Analizowani socjologowie, idac dalej w swych dociekaniach,
po ustaleniu, czym jest dla nich rzeczywisto$¢ spoleczna, opisu-
ja, jak jest zbudowana, aby mogla trwa¢, czyli - méwiac inaczej —
jakie warunki sg konieczne, aby mozna byto mowi¢ o catosciach
spolecznych. Zgadzaja si¢ co do tego, ze nie sktada si¢ z elementow
jednorodnych i nie rézni jej tylko sposéb powigzania poszczegdl-
nych jej czedci. Najlepiej te czgs¢ swojej teorii spotecznej przed-
stawil Znaniecki. Jego koncepcja systemoéw spotecznych w efek-
cie koncowym stala si¢ teorig dynamiki systeméw kulturowych
i spotecznych, teorig rzeczywistosci kulturowej dziatan i wartosci,
w ktorej relacja spoleczna jest podstawowym systemem spotecz-
nym i dziedzing socjologii*’. Znaniecki wprowadzit wtasny sposéb
wyodrebniania systeméw spolecznych, stanowiacy czteropozio-
mowy uklad o rosnacej zlozonosci, w ktérym pierwsze miejsce
zajmuje relacja spofeczna bedaca wyjsciowym, elementarnym
systemem spolecznym. Dzialanie lokuje on w relacji spoleczne;.

21 Zob. J. Szacki, Znaniecki. Dylemat determinizmu i tworczosci, [w:] id em,

Dylematy historiografii idei oraz inne szkice i studia, Warszawa 1991,
s. 132-144.

Znaniecki dokonat w koncowej fazie tworczosci modyfikacji w teorii sys-
temow spolecznych, zastepujac stosunek spoleczny, jako podstawowy ele-
ment systemow spolecznych, relacjg spoteczna.

22
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Relacja, bedac systemem spolecznym, umacnia interakcjonistycz-
ny punkt widzenia autora. Interakcja miedzy dwoma jednostkami
tworzy relacje spoleczng. Relacje pomiedzy jednostky a kilkoma
innymi to kolejny bardziej ztozony poziom, czyli rola spoteczna.
Nastepny poziom to integracja wielu rél spolecznych w zorganizo-
wane grupy spoleczne. Ostatnie stadium to integracja wielu grup
spolecznych w rézne typy spoteczenstw, tj. politycznych, narodo-
wych, religijnych az po spoteczenstwo swiatowe.

Znaniecki odchodzi od definiowania spoleczenstwa jako ca-
tosci ztozonej z jednostek. W jego ujeciu jest wiele spoleczenstw,
ktdre skladajg si¢ z kompleksow grup podporzadkowanych jednej
wplywowej grupie, takiej jak koscidl, panstwo, nardd czy klasa
spoteczna. Przy czym wyraznie rozréznia nazwe ,,spolecznos¢” czy
»spoleczenstwo” od nazwy ,,grupa spoleczna”. Spotecznos¢ to dla
niego zespol grup, ktére moga si¢ nawzajem pokrywac lub krzy-
zowad; ktore istnieja w ramach jakiej$ okreslonej szerszej grupy,
takiej jak panstwo, miasto czy wies.

Analizujac w historii podejscia do terminu ,spoleczenstwo’,
zauwaza wystepowanie trzech koncepcji. Pierwsza z nich to teo-
ria wprowadzona przez Augusta Comte’a, pojmujaca i badajaca
spoteczenstwa jako calo$¢ na wzér organizmu; posiadajgca takie
konieczne cechy jak: wielo$¢ jednostek, organizacja oraz wspdl-
na kultura jednoczaca czlonkéw spoleczenstw. Druga zwigzana
jest z przekonaniem, ze tylko jednostki ludzkie istnieja napraw-
de. Spoteczenstwo zas, jako system instytucji, stanowi arbitralny
konstrukt filozoféw. Obydwa podejscia ocenia negatywnie jako
naukowo bezplodne, niepozwalajace wyjasni¢ istnienia wspolnej
kultury laczacej uczestnikéw zbiorowosci, od ktorej zalezy zy-
cie kazdej jednostki jako organizmu, jej rozwoj psychologiczny
czy ogromne zréznicowanie kultur. W tej sytuacji opowiada sie
za trzecig refleksja nad zyciem spolecznym. Podejscie to, obec-
ne od trzech tysiecy lat, w jego ocenie najlepiej oddaje charakter
rzeczywisto$ci spolecznej. Zwrdcit on uwage na pewien typ dzia-
tan ludzkich nazwanych spotecznymi, ktéry nie byl dotychczas
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gruntownie zbadany. Niektore z tych dzialan dotycza jednostek
ludzkich, inne grup ludzi. Dzialanie spoteczne moze by¢ podejmo-
wane albo indywidualnie, albo zbiorowo. Ludzie jako przedmioty
dzialan réznig si¢ od innych przedmiotéw, poniewaz s3 swiado-
mymi czynnikami dzialajgcymi. Do$wiadczajg i oceniaja tych, kto-
rzy z kolei oddziatuja na nich.

Dzialajacy ludzie nie tylko oddziatywajg na innych, ale takze
wchodzg w interakcje z innymi. Badanie interakcji miedzy ludzmi
stanowi w tym wypadku gléwny przedmiot socjologii jako nauki
o relacjach miedzyludzkich lub relacjach spotecznych, czyli rela-
cjach pomiedzy wzajemnie na siebie dzialajgcymi jednostkami lub
grupami ludzkimi. Tym, co niezbedne dla istnienia zbiorowosci
ludzkich, bez czego nie mogg one istnie¢, jest wspotdziatanie mie-
dzy jej uczestnikami. Czynnosci wspoéldzialajacych jednostek sa
wzajemnie zalezne i zorganizowane tak, aby mogly one wspoélnie
osiggac zamierzone, dobre dla wszystkich wyniki. To zorganizowa-
ne polaczenie czynnosci wspoétdziatajacych ludzi zostalo nazwane
przez Znanieckiego ,,systemem spofecznym”. Odchodzi on jednak
od znaczenia systemu spolecznego wprowadzonego przez Herber-
ta Spencera, ktory uwazal, ze spoleczenstwo jako calos¢ stanowi
zorganizowany system. Uwazal jednak, ze nie mozna zaprzeczy¢
obecnosci wystepowania licznych odrebnych systeméw spolecz-
nych o zréznicowanej wielkosci, trwalosci oraz ztozonosci opiera-
jacych si¢ na zorganizowanym dziataniu. Dlatego zamiast wycho-
dzi¢ od badan nad systemem, ktéry mozna uwazac za dominujacy
i najbardziej inkluzyjny, nalezy, dokonujac poréwnywania réznych
malych prostych systemoéw, przechodzi¢ do badania faktycznej in-
tegracji tych systemow w systemy coraz wigksze i bardziej ztozone.
Ta metoda pozwala zdaniem autora uzyska¢ dane o duzej wartosci
poznawczej.

Dla Pawta Rybickiego rzeczywisto$¢ spoleczna to wielo$¢ po-
wigzanych ze sobg elementéw niebedacych calkowitym chaosem,
ale majacych okreslong strukture. W rozwazaniach nad struktura
spoleczng wychodzi on z zalozenia, ze ma ona charakter ztozony.
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Nie sklada si¢ jedynie z elementéw jednorodnych, lecz z trzech
warstw: sfery materialnej, sfery symbolicznej i dziatania spotecz-
nego. Warstwy te nie maja wyraznych granic i s3 w ruchu. Pozwo-
lifo to na przyréwnanie rzeczywistosci spotecznej do strumienia,
ktory wciaz plynie, ale nigdy nie jest ten sam*. Czlowiek i spo-
tecznos¢ to dwie strony rzeczywistosci ludzkiej, ktére pozostajac
zwigzane, maja dwa rozne sposoby zycia. Najmniejszym substra-
tem struktury spotecznej sa grupy spoteczne jak np. mata rodzina
czy male spotecznosci.

Jan Szczepanski zauwaza, ze rzeczywisto$¢ spoleczna nie moze
istnie¢ bez trzech elementdw, takich jak: warunki przyrodnicze,
ekonomiczne i kulturowe. Podkreslajac swe materialistyczne sta-
nowisko, twierdzi, ze spoleczenstwo ludzkie jest czescig przyrody,
rozwingto sie w toku ewolucji z form spotecznych istniejacych
w $wiecie zwierzat®™. Pisze: ,,Przyroda, gospodarka i kultura - sta-
nowig, mowiac metafora, trzy ‘ramy, w ktorych przebiegaja zjawi-
ska i procesy Zycia zbiorowego ludzi’*.

Tadeusz Szczurkiewicz termin ,grupa spoleczna” oraz ,,spo-
teczno$¢” definiuje, opierajac sie na ustaleniach poczynionych
przez Floriana Znanieckiego®. Podobnie jak Znaniecki pisze, ze
o grupie spolecznej mozna moéwi¢ dopiero przy trzech osobach,
grupa musi posiada¢ organizacje spoteczng”. Kulture zaliczyl do
faktoéw spotecznych jako szczegdlng posta¢ dzialalnosci, ktorej nie
mozna rozpatrywaé w oderwaniu od spolfeczenstwa?.

#  Zob. P. Rybicki, Struktura spolecznego swiata. Studia z teorii spolecznej,

‘Warszawa 1979, s. 566-574.

Por. J. Szczepanski, Elementarne..., s. 26.
% Ibidem,s. 27.

26 Por. T.Szczurkiewicz, Niektore..., s. 385.

24

¥ Por. E Znaniecki, Socjologia Wychowania, t. 1: Wychowujgce Spoteczeti-
stwo, Warszawa 1973, s. 3, 8.
*  Ibidem, s. 443.
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Obraz rzeczywistosci spolecznej wylaniajacy sie z pism czte-
rech uznanych polskich socjologéw, ktérych twodrczosé¢ obejmuje
niemal caly XX, to wystepujacy w réznych odmianach realizm on-
tologiczny. Spoteczny charakter jednostki uznany jest za fakt pier-
wotny, wynikajacy z natury cztowieka.

Nie stoi to w sprzecznosci z przyznaniem jednostce szczegdl-
nych miejsca i roli, jakg spetnia ona w spotecznosci. Indywidual-
no$¢ u Znanieckiego i Szczepanskiego, cho¢ funkcjonujace na
réznych obszarach, pelni podobne funkcje: lokuje w jednostkach
elementy niezbedne do dobrego funkcjonowania spotecznosci.
Tworczg indywidualnos¢ cztowieka uznawat Znaniecki za najwyz-
sza warto$¢ spoleczenstwa. Sens istnienia indywidualno$ci widziat
w pomnazaniu wartosci spoleczenstw. Nauke w jego mniemaniu
rozwijajg wybitne tworcze indywidualnosci. O dwu modusach ist-
nienia cztowieka pisze rowniez Pawet Rybicki, okreslajac je jako
istniejace nieroztgcznie dwie strony rzeczywistosci ludzkiej.

Kazdy z omawianych myslicieli sporo miejsca i uwagi poswie-
ca kulturze jako koniecznemu elementowi, bez ktérego nie moze
istnie¢ rzeczywisto$¢ spoteczna. Rozwazania na temat roli kultu-
ry i jej miejsca w teorii socjologicznej nalezg do zasadniczych dla
uzyskania calosci obrazu rzeczywistosci spofecznej.

Najwigksza role pelni kultura w pogladzie na $wiat jako calos¢
u Floriana Znanieckiego. Jego system opieral si¢ na ontologicznej
koncepcji wartosci, pelnigcej role pierwotnej kategorii bytu. Kul-
tura otrzymala genetyczne pierwszenstwo przed przyrods. Jego
zdaniem przyroda taka, jakiej obecnie doswiadczamy, powstata
pod wplywem rozwoju kulturalnego. Swiat kultury jest $wiatem
wartosci i pierwotnym elementem ludzkiego doswiadczenia, ktory
nie jest sprowadzalnym do kategorii przyrodniczych.

Znaniecki, wspominajgc o innych znaczeniach terminu ,war-
to$¢”, jak np. znaczenie ekonomiczne, aksjologiczne czy socjo-
logiczne, interesuje si¢ tym terminem w znaczeniu wlasnie on-
tologicznym, jako pierwotng kategorig bytu, tak samo realng
i wazng jak kategoria ,,rzeczy”. Przyjmowal zalozenie, ze wartosci
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sa kategorig racjonalng, stad koniecznos¢ stworzenia logiki war-
tosci, prowadzacej do zagadnien teorii poznania warto$ci. Proba
stworzenia ontologii wartosci pociagneta za sobg che¢ stworzenia
logiki warto$ci i rozwigzania powstalych zagadnien epistemo-
logicznych. Pisal: ,Celem naszym musi si¢ sta¢ uksztaltowanie
jednego powszechnego systemu form, opartego na kategorii war-
tosci, systemu, ktéry by pozwolit na urzeczywistnienie postulatu
racjonalnosci $wiata w kazdym dowolnym momencie rozwoju
wiedzy i w zastosowaniu do kazdej dowolnej grupy zjawisk. Na-
zwiemy ten system logika wartosci”*.

Tworcg wartoéci podstawowej kategorii bytu jest czlowiek.
Wynika z tego, ze poszczegélne rzeczy maja wzgledem wartosci
byt pochodny. Czlowiek jako dzialajacy twodrca wartosci staje si¢
centralnym punktem zainteresowan Znanieckiego. Droga od on-
tologii i logiki wartosci zaprowadzila go do teorii cztowieka i jego
czynnosci, czyli do rozwazan socjologicznych.

Pawel Rybicki, badajac ontologi¢ kultury, rozpatruje trzy moz-
liwe jej zalozenia. W pierwszym bytem wlasciwym jest spoteczen-
stwo. Dziatalnos¢ i twérczoé¢ kulturalna zachodzi w spoleczenstwie
i jest jego manifestacjg. W drugim istniejg autonomiczne dzie-
dziny kultury, ktére nie s3 zalezne od jakichkolwiek postaci or-
ganizacji spolecznej. Spoteczenstwo jedynie umozliwia rozwoj
poszczegolnych dziedzin kultury. Rybicki opowiada si¢ za trzecim
rozwigzaniem, w mysl ktorego ,istnieje $wiat ludzki z jemu tyl-
ko wiasciwymi cechami; do tych cech naleza: posta¢ zycia zbio-
rowego, ktora nazywa si¢ spoleczenstwem, oraz wystepujace tak
w zyciu osobniczym, jak zbiorowym dazenia ludzkie i rézne sfery
wartosci, ku ktérym te dazenia sg zwrdcone - to, co zwykle ujmuje
sie w pojeciu kultury”.

¥ Tdem, Zagadnienie wartosci w filozofii, [w:] idem, ,,Humanizm i pozna-

nie”..., s. 232.
*  P.Rybicki, Struktura..., s. 64.



Ontologiczne spory o istnienie spoteczenstwa w polskiej teorii...

O relacji cztowieka do kultury pisze dos¢ ogélnie. Jest przeko-
nany, ze czlowiek jako istota spoteczna rodzi si¢ i wyrasta w §wie-
cie pelnych znaczen i wartosci, §wiat ten ciagle narasta i ulega
przemianom. Istotnym jest fakt, ze czlowiek nigdy nie wychodzi
z tego $wiata, pozostajac w ciagtym odniesieniu do $wiata kultu-
ry. Stosunek zjawisk kulturowych do zjawisk spolecznych stanowi
réwnowage pomiedzy nadmierng ich identyfikacja a zupelnym
oderwaniem od siebie. To, co ludzie robig, nieustannie ma swoje
odniesienia do sfery znaczen i sfery wartoéci, czyli do §wiata kul-
tury. O swoich intuicjach nie wprost sygnalizuje Rybicki poprzez
czynione odniesienia do Arystotelesa, ktory w Polityce wypowiada
swoje przekonanie, ze kazda spolecznos¢ dazy do jakiego$ dobra.
Zamieniajac stowo ,,dobro” na ,warto$¢”, Rybicki pisze, ze tym,
do czego dazy spoteczno$¢, sa wartosci. Wartosci jako zewnetrz-
ne w stosunku do spolecznosci sg przedmiotem jej nieustannego
dazenia. Bez tego dazenia nie moglaby istnie¢ ludzkos¢ jako ca-
los¢. Zdaniem Rybickiego jest to poglad nie tylko zgodny z trady-
cja arystotelesowska, ale takze zgodny z naszym doswiadczeniem.
Nie stoi on jednak w zgodzie z tendencjami socjologistycznymi,
w mysl ktérych spoleczenstwo tworzy kulture.

W interpretacji Jozefa Lipca przyjeta przez Rybickiego koncep-
cja kultury wywodzi sie z zaakceptowanych zalozen ontologicz-
nych co do sposobu istnienia caloéci spolecznych. Inaczej moéwiac,
jest koniecznym nastepstwem jego stanowiska realistycznego. Brak
jej waznego elementu, jakim jest sama definicja kultury, co w kon-
sekwencji, przy braku $cistego okreslenia jej sensu i zakresu, moze
prowadzi¢ do pojawiania sie réznych nominalistycznych teorii*'.

Jan Szczepanski widzi kulture jako ogdt wytwordw cztowieka.
Kultura postrzegana jest jako zlozona i skomplikowana, zlokalizo-
wana w czasie i przestrzeni oraz w zbiorowosci spotecznej. Kultu-
ra nie istnieje poza spolecznosciami: nie jest bytem samym w so-

' Zob. ]. Lipiec, Podstawy ontologii spoteczeristwa, Warszawa 1972, s. 8-9.
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bie. Podobnie wypowiada si¢ o warto$ciach, jako o powstajacych
w zbiorowosciach.

Tadeusz Szczurkiewicz traktowat kulture jako fakt spoleczny.
Dzialalno$¢ kulturotworcza to rodzaj dziatalnosci spolecznej. Nie
mozna kultury rozpatrywa¢ w oderwaniu od szeregu wyznaczni-
kéw spotecznych, czyli w oderwaniu od spoteczenstwa. Nie ma
zasadniczej réznicy w okreslaniu, czym jest spoteczenstwo u ana-
lizowanych myslicieli. Wprowadzona przez Znanieckiego defini-
cja jest zaakceptowana zaréwno przez Szczurkiewicza, jak i przez
Szczepanskiego, o czym pisza wprost, powolujac si¢ na niego.
Pawel Rybicki, nie odbiegajac od ustalen Znanieckiego, spole-
czenstwem okresla uklady powiazanych ze soba grup i spoteczno-
$ci réznigcych sie do siebie. Pisze, ze jest wiele roznych odmian
spoteczenstw?2.

Na uwage zastuguje roéznica co do prognoz przysztosci w rozwo-
ju spoleczenstw miedzy Florianem Znanieckim a Pawlem Rybic-
kim. Pierwszy z nich jest niemal pewien mozliwosci zjednoczenia
i powstania w przyszlo$ci spoleczenstwa swiatowego jako ideatu,
ktdéry ludzkos¢ potencjalnie moze osiagnac®. Pewnos¢ ta pod ko-
niec jego tworczosdci uleglta ostabieniu. W napisanej po II wojnie
$wiatowej ksiazce Nauki o kulturze, zastanawiajac si¢ nad sposo-
bem zjednoczenia spoleczenstwa $wiatowego, wyklucza sposdb
polegajacy na przymusowym podporzadkowaniu sie stabszej gru-
py grupie silniejszej. Funkcjonowanie w spoltecznosci rzadzonej
autorytarnie krepowaloby inicjatywe i oryginalnos¢, czyli tworcze
mozliwosci jednostek niezbednych dla ciggltego rozwoju kultury.
Spoleczng jedno$¢ ma spowodowa¢ dobrowolne zjednoczenie si¢
grup. Jednos¢ $wiata postrzega nie na sposdb statycznego $wiato-
wego imperium, ale dynamicznego ogélno$wiatowego zrzeszenia
funkcjonalnie wspoétzaleznych i wspotpracujacych ze soba grup*.

2 P.Rybicki, Struktura...,s. 181.
3 E Znaniecki, Ludzie..., s. 354-355.
*  Zob.id em, Nauki o kulturze. Narodziny i rozwdj, thum. J. Sza cki, Warsza-
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Rybicki nie jest takim optymista i ma duze watpliwosci, czy spo-
tecznos¢ powszechna jest mozliwa do urzeczywistnienia, czy ra-
czej nie powinna trwac jako mnogos¢ i réznorodnos¢ spotecznosci
ludzkich*. Spoleczenstwo globalne w rozumieniu Rybickiego musi
ogarnia¢ calo$¢ spraw ludzkich, dlatego moze by¢ tylko przedmio-
tem ciagglego dazenia i cigglej, w zadnym momencie niekonczacej
sie realizacji*. Jest zdania, ze Zadna makrostruktura nie jest czyms
zamknietym i gotowym i nie jest doskonata. Makrostruktura jest
o tyle wazna, ze stwarza warunki i mozliwoéci do realizowania
celu, jakim jest dazenie do spolecznej jednosci. Tym, dzigki czemu
calo$ci spoteczne trwajg w czasie, spolecznie decyduje nie jedno$¢
w sferze kultury, lecz ciagle dazenie do wspolnosci mimo licznych
czynnikow, ktore ja réznicujg. Innym czynnikiem, dzigki ktéremu
trwaja w czasie, jest ciagto$¢ stanowigcej ich materialne podloze
zbiorowosci, tworzacej je kulturowo wspdlnoty, ciaglos¢ w sfe-
rze stosunkow spotecznych, wigzi spotecznej, ustroju. Pisze: ,,Jak
wszystko w $wiecie spolecznym, spoleczenstwo globalne, moze
by¢ tylko przedmiotem ciaglego dazenia i ciaglej, w zadnym mo-
mencie nie konczacej sie realizacji’?’.

Nasuwa to przypuszczenie, Ze wizja rzeczywistosci spolecznej
u Znanieckiego tworzona jest w duchu platoiskim. Swiadczy o tym
umocowanie zrodel tworzonych koncepcji w idealizmie twérczym
i etycznym, przyznanie szczegdlnej roli niewielkiej grupie ludzi
posiadajacych madros¢ i zdolnosci twdrcze, umozliwiajace pozy-
tywny rozwoj $§wiata. Znaniecki okresla czlowieka w perspektywie
dazen do wartosci najwyzszych, stanowiacych ideal cztowieczen-
stwa. Wizja $wiata spolecznego jako jednosci, ktérg ma on osiag-
ngé, moze by¢ wynikiem tych samych inspiracji.

wa 1971, s. 714-715, Biblioteka Socjologiczna.
% Ibidem, s. 183.
% Zob. P. Rybicki, Struktura..., s. 206-209.
7 Ibidem, s. 209.
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Na temat inspiracji pogladami Arystotelesa Pawel Rybicki pisze
wyprost. Koncepcji spotecznej Arystotelesa poswiecit jedna ze swo-
ichksigzek®. Idee Arystotelesowskie szczegdlnie widoczne s3 w opi-
sach tego, jak widzi on spoleczng natur¢ czlowieka, dlatego réw-
niez u niego nie moze dziwi¢ wskazanie na wielos¢ i ré6znorodnosé¢
jako korzystniejsze rozwigzanie przy budowie spotecznosci glo-
balnej. Pisal: ,Zdanie Arystotelesa, iz polis nie moze by¢ zupet-
ng jednoscig, pozostaje wazne dla wszystkich makrostruktur
spotecznych™.

Jan Szczepanski, ktorego ostatnie dziela ukazaly si¢ na przeto-
mie wiekdw, prognozowal powstanie spoteczenstwa ludzkiego mo-
gacego si¢ nazwac spoleczenstwem globalnym, czyli obejmujacym
swoim zasiegiem wszystkich ludzi, Zyjgcych na naszym globie®.
Argumentowal ten fakt rozszerzeniem si¢ cywilizacji technicznej,
przeplywem informacji za pomocg $rodkéw masowego przekazu,
utrzymywaniem miedzy niemal wszystkimi krajami stosunkow
handlowych i politycznych oraz powstaniem organizacji o zasiggu
$wiatowym, skupiajacych niemal wszystkie panistwa. Jego zdaniem
spoleczenstwo globalne stanie si¢ faktem, gdy ten proces bedzie
jeszcze bardziej zaawansowany i powstanie przekonanie o wspdl-
nocie losu calej ludzkosci globu*'.

Czy te intuicje okazg sie stuszne? Obserwujemy szybki rozwoj
technologii, handlu, zmiany ukladéw politycznych, powstaja coraz
to nowe organizacje o zasiggu ogdlnoswiatowym, lecz procesy te
nie ulatwiajg i nie prowadza do myslenia o ludziach jako calosci
w sensie globalnym. Zarysowaly si¢ nowe podziaty $wiata, gtéwnie

Idem, Arystoteles. Poczgtki i podstawy nauki o spoleczeristwie, Wroctaw

1963.

¥ Tdem, Struktura..., s. 206.

" Pod koniec XX wieku ukazaly si¢: J. Szczepanski, Czas narodu, Kielce
1999; id em, Fantazje na temat czasu, Lublin 1999, Prace Wydziatu Nauk
Spotecznych, nr 49; id e m, Najwazniejsze i najtrudniejsze, Warszawa 1999.

# Zob. idem, Elementarne..., s. 445-457.
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na tle religijnym i ekonomicznym, czynigce dalekim uksztaltowa-
nie si¢ spoteczenstwa ludzkiego.

Szczepanski zwraca uwage na pojawienie si¢ innej perspektywy
poznawczej w mysleniu o calosciach spotecznych po tym, kiedy
pierwszy czlowiek stangl na Ksiezycu i zobaczyt ziemie jako miej-
sce zamieszkania czlowieka. Fakt ten ulatwit postrzeganie ludzko-
$ci jako pewnej calosci.

W tym wypadku nalezy uznaé¢ obserwacje Szczepanskiego.
»Nowa Ziemia’, jak nazwano odkryta w 2015 r. planete o warun-
kach zblizonych do tych, ktore wystepuja na naszej planecie, daje
nadzieje, a przede wszystkim nie zamyka perspektywy pojmowa-
nia ludzko$ci jako elementu wigkszej catosci®’. Utatwila ona mysle-
nie o ludzkosci jako pewnym zbiorze, ktéry by¢ moze jest czescia
jakiej$ wiekszej catosci w tanicuchu istot zamieszkujacych kosmos.

Podsumowanie

Przeprowadzone analizy pozwolily na sformufowanie ogdlnego
wniosku na temat obrazu spoteczenstwa jako bytu istniejacego real-
nie w tworczosci wybranych socjologéw polskich XX wieku. Rea-
lizm socjologiczny wystepuje w réznych odmianach jako wylgcznie
metodologiczny, umiarkowany czy traktowany jako hipoteza robo-
cza. W przypadku Floriana Znanieckiego mozna mie¢ watpliwo-
$ci, czy nie mamy do czynienia z idealizmem, biorac pod uwagg, ze
podstawowe sktadniki $wiata jako catosci — rzeczywistosci kulturo-
wej — to wartosci wytwarzane przez czlowieka. Badani socjologo-
wie, wypowiadajac sie o rzeczywistosci spolecznej, mieli na mysli
byt niejednorodny, lecz ztozony i dzigki tej ztozonosci samowy-

4 Teleskop Keplera w 2015 roku odkryl nowa planete nazwang Kepler-452b,
o ktdrej potocznie mowi si¢ ,Nowa Ziemia” z powodu wystepowania na niej
podobnych warunkéw, jakie mamy na Ziemi; zob. [on-line:] https://www.
nasa.gov/keplerbriefing0723 - 1 X 2015.
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starczalny i zdolny przetrwa¢ w czasie. Do istoty bytu spolecznego
zaliczyli pozostawanie w ciaglym ruchu i podleganie zmianom. Za
konieczny warunek jego funkcjonowania uznali obecnos¢ pewnej
struktury. Spoleczny charakter jednostki uznali zgodnie za fakt
pierwotny, wynikajacy z natury cztowieka, a kulture za niezbedny
element rzeczywistosci spolecznej.

Artykut, jak sadze, nie wyczerpuje obszernego tematu obecno-
$ci watkdw ontologicznych w polskiej teorii socjologicznej. Przed-
miotem jego analizy jest tylko pewien maty wycinek teorii socjo-
logicznej. Mysle jednak, ze daje obraz rzeczywistosci spofecznej
omawianych czaséw i moze by¢ wstepem i zacheta do kontynuacji
tego typu badan w przysztosci.

Polska teoria socjologiczna jest bogatym i cennym zrédtem dla
badan pokrewnych dziedzin nauki, w tym filozofii. Wydobyte wat-
ki dotyczace podstaw bytowych przedmiotu badan socjologdéw —
spoleczenstwa — dajg podstawe do czynienia dalszych uogélnien
na temat jego obecnego ksztaltu i przyszlych zmian.
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Dialektyka przemocy
w historiozofii G.W.F. Hegla

Slowa kluczowe: Hegel, przemoc, dialektyka, wolnos¢, dzieje

Abstrakt: Artykul w zwiezly sposéb przedstawia gléwne zalozenia historio-
zofii, filozofii spolecznej i zarazem idealizmu obiektywnego Hegla ($ciéle fa-
czacych sie ze soba) ze szczegdélnym uwypukleniem problematyki dialektyki
tworzenia i burzenia, budowania i niszczenia, panstwa jako urzeczywistnienia
wolnoéci i roli zywiotu przemocy w dziejach. Wszystkie te kwestie sg u Hegla
zniuansowane, a przez to narazone na naiwne, upraszczajace odczytanie. Mys-
licielowi nie chodzi bowiem po prostu o apologie walki i przemocy jako sity
napedowej dziejow, ale o wskazanie, ze rozumno$¢ procesu dziejowego wyma-
ga zywiotu: myséli, czynéw, odwagi zmagania si¢ z tym, co skostniale, zastygte
w ustalonej formie, archaiczne, nieprzystajace do nowych idei i projektow.
Z bogatej spuécizny Hegla wylania si¢ wyrafinowany, gleboki przekaz. Prawda
nie przynalezy do jednego stanowiska filozoficznego, stojacego w sprzeczno-
$ci z innymi, lecz jest catoécia uje¢, filozofii, ktore pojawily sie w toku histo-
rii. Sprawiedliwe panstwo gwarantuje maksymalny rozwdj osobistej wolno$ci.
Dojrzala cywilizacja to ta, w ktérej zwycigza rozum i publiczna etyczno$¢. Ma
to jednak swojg cene.
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Dialectics of violence in the historiosophy of G.W.F. Hegel
Keywords: Hegel, violence, dialectic, freedom, history

Abstract: The article concisely presents the main assumptions of Hegel’s so-
cial philosophy and objective idealism, with particular emphasis on the dia-
lectics of creating and demolishing, building and destruction, the state as
the realization of freedom and the role of the element of violence in history.
All these issues are nuanced by Hegel, and thus exposed to naive, simplify-
ing reading. The thinker is not simply talking about the apology of struggle
and violence as a driving force of history, but about the indication that the
intelligibility of the historical process requires the spontaneity: thoughts,
deeds, courage to struggle with what is rigid, frozen in a fixed form, archa-
ic, incompatible with new ideas and projects. A sophisticated, deep message
emerges from Hegel’s rich heritage. The truth does not belong to one philo-
sophical position which contradicts others, but is the sum of the shots and
philosophies that have appeared in the course of history. A just state guarantees
maximum development of personal freedom. A mature civilization is the one
in which reason and public ethics prevail. This, however, has its price.

Wstep

Celem artykulu poswieconego wybranym watkom filozofii Georga
Wilhelma F. Hegla jest uwypuklenie problematyki dialektyki two-
rzenia i burzenia panstwa jako urzeczywistnienia wolnosci i roli
zywiolu przemocy w dziejach. S to istotne elementy systemu
Hegla. Autorka przyjmuje hipoteze, ze gléwne zalozenia idealizmu
obiektywnego Hegla s3 §cisle powigzane z kategoria Heglowskiej
dialektyki i jej mechanizmami. W filozofii tej kwestie historiozo-
ficzne s3 silnie nacechowane metafizycznie. Sledzac watek prze-
mocy w kontekscie historiozoficznym, nalezy takze pamietaé
o etycznej wykltadni spuscizny Hegla.

W filozofii nowozytnej od Lewiatana Thomasa Hobbesa napo-
tykamy stale powracajacy problem przetrwania w sytuacji starcia
i konkurencji z innymi ludzmi. Hegel wpisuje si¢ w te rozwazania,
ale wykracza poza kontekst zagadnien panstwa i prawa, poszerza-
jac go o kwestie zmagania si¢ czlowieka z przyroda i powiazane
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z tym pojecie pracy. Doswiadczenia, jakie zawdzigczal rewolucji
francuskiej, i znajomos¢ ekonomii politycznej pozwolily Heglowi
ustali¢ stosunki mi¢gdzy Panem a niewolnikiem nie tyle w opar-
ciu o wasko rozumiane pojecie przemocy, lecz przede wszystkim
w odniesieniu do kategorii pracy.

Zywiot dziejow

Dla Hegla $wiat materialny jest wytworem idei, ducha, rozumu.
Idea wylania z siebie §wiat i w toku historii ludzkosci chce osiagna¢
samowiedzg. Sila sprawcza §wiata jest rozum. Prawa rozwoju $§wia-
ta materialnego i prawa historii s3 rozumne. Byt realizuje prawa
mysli. Duch jest pierwotny, przyroda jest wtérna. Rozum, chcac
sie rozpoznaé w $wiecie, ktory sam wytonit z siebie, nie moze po-
przesta¢ na przyrodzie'. Przyroda, bedgc pozbawiona historii, nie
moze osiaggna¢ swiadomosci wolnosci. Jest do tego zdolny jedynie
czlowiek, ktdry jest istotg spoleczng i historyczng, a poprzez insty-
tucje, ktdre tworzy, realizuje wolnos¢ i jest tego swiadom. Idea to
duch absolutny, ktory jest zrodlem przyrody. Idee Hegel ujmowat
w ruchu, rozwoju, walce. Kategorie mysli i bytu (stanowigce analo-
gony) nie sg czyms stalym, danym raz na zawsze, rozwijaja sie per-
manentnie, przechodzg jedna w drugg, zas motorem rozwoju jest
postepujaca wolnos¢*. Rozwdj dokonuje si¢ dzieki sprzecznosci
inegacji, ruch idei nie jest harmonijny i jednostajny, lecz jest burz-
liwym, ciagglym procesem przezwycig¢zania sprzecznosci na ko-
lejnych etapach rozwoju mysli. Istota rzeczywistosci jest sprzecz-

' Zob. GWE Hegel, Przedmowa, [w:] id e m, Zasady filozofii prawa, ttum.
A. Landman, Warszawa 1969, s. 17 i nn., Biblioteka Klasykéw Filozofii.
Pisze o tym takze m.in. w tekécie gléwnym rozprawy: ,Czym jest natura
ducha - Ze jego natura polega na tym, iz poznaj samego siebie jest prawem
jego bytu i ze wtedy, kiedy duch uchwycil to, czym jest, okazuje si¢ wyzsza
postacia niz ta, ktora stanowi jego byt” ibidem, s. 328.

2 Ibidem, s. 20.
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nos¢ stanowiaca motor ewolucji’. Te zalozenia przenosi Hegel na
grunt rozwazan o spoleczenstwie, panstwie i prawie. Jak zauwaza
Zbigniew Kuderowicz: ,Hegel byl zdania, ze zycie polityczne nie
jest pozbawione sprzeczno$ci. W rozwoju panstwa obserwowat
tworzenie si¢ przeciwienstw i ich pokonywanie™. Hegel ujmowat
procesy spoleczne jako ciggi rozwoju. Tym samym pojecie historii
zostaje zdynamizowane, nabiera wyjatkowo dynamicznego charak-
teru. Takie dialektyczne ujecie daje podstawe do postulatéw prze-
obrazenia instytucji spotecznych, ustroju politycznego i porzadku
prawnego’. Dzieje powszechne s3 historig wolno$ci uswiadomio-
nej, co odbywalo si¢ etapami. Jak pisze Hegel: ,Dzieje powszech-
ne [...] nie sg abstrakcyjng i bezrozumowa koniecznoscia slepego
losu, poniewaz duch jest sam w sobie i dla siebie rozumem [...],
sa wyplywajacym z pojecia, koniecznym tylko w swej wolnosci,
rozwinieciem momentéw rozumu i tym samym rozwojem samo-
wiedzy ducha i jego wolnosci”. Wolno$¢ nie mogtaby sie rozwijac,
gdyby ludzie jej sobie nie uswiadamiali. Przyroda wlasnie dlate-
go nie moze rozwija¢ wolnosci, bo jest pozbawiona §wiadomosci.
Zasada wolnosci realizuje si¢ najpelniej w sferze duchowej, to jest
w ludzkiej $wiadomosci i jej przemianach. Na poczatku w oriental-
nych despocjach swiadomo$¢ wolnosci przejawiat jedynie sam de-
spota, ktéremu ludzie podlegali niczym niewolnicy. W starozytnej

Na czym w istocie polega procesualna sprzeczno$¢, tego w sposéb przejrzy-

sty nie wiemy, sam Hegel nie spieszy z wyjasnieniem. Marek Rosiak zarzuca

myslicielowi, ze ten bierze za sprzeczno$¢ zwykla réznice, jaka w opisywanej

zmianie si¢ unaocznia. Rosiak przedstawia Heglowi szereg zarzutow, m.in. ze

rozmywa znaczenia pojeé, zongluje nimi do$¢ swobodnie, jego wywod nie ma

logicznej precyzji i skutkuje rozmaitymi trudno$ciami, z ktérymi autor nie

potrafi sie do konca upora¢. Jedna z zasadniczych trudnosci jest koncepcja

idei tozsamej z procesem. Zob. M. Rosiak, Dialektyka Hegla. Krytyczny

komentarz do gtéwnych tekstow metafizycznych, Krakéw 2011, s. 27, 174.

*  Z.Kuderowicz, Wolnos¢ i historia. Studia o filozofii Hegla i jej losach,
‘Warszawa 1981, s. 34.

> Zob. GWE Hegel, Zasady..., s. 17-20 i nn.

¢ Ibidem,s. 327.
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Grecji czy imperium rzymskim $wiadomoscia wolnosci cieszyto
sie juz wiecej ludzi, a wraz z chrze$cijanstwem ich grono jeszcze si¢
powiekszylto. Hegel rozréznia cztery etapy dziejow powszechnych:
swschodni, grecki, rzymski i germanski™. Ludziom si¢ wydaje, ze
moga swobodnie ksztaltowa¢ rzeczywisto$¢, ze dziatajg z powodu
osobistych motywoéw. Cztowiek jest jednak tylko narzedziem, kto-
rym steruje rozumny rytm dziejow, duch $wiata. Idea absolutna
»hie moczy rak we krwi’, postuguje sie tu cztowiekiem, wykorzy-
stuje go. Tak objawia sie chytro$¢ i przebieglos¢ idei. Bohaterowie
historyczni to ci, ktérych osobiste namigtnosci i cele zgadzaty sie
z odgérnym rytmem dziejow. Nawet najwieksi geniusze schodza
ze sceny historii, kiedy przestaja reprezentowac interes obiektyw-
nego rozumu. Oczywiscie ludzie jako istoty tworzace polityke,
urzeczywistniajgc ducha $wiata, dzialajg w ramach okreslonego
narodu i panstwa, a kazde z nich ma przed sobg dziejowa mi-
sje — rozwijania $wiadomosci wolnosci, realizacji idei absolutne;.
Aleksander Wielki, Juliusz Cezar czy Napoleon Bonaparte dla filo-
zofa dziejow sa interesujacy z uwagi na to, co zdzialali jako na-
rzedzia ducha $wiata. Przestrzen ich prywatnosci, watki osobiste
i charakterologiczne sg nieistotne. Na drodze ducha dziejow rodzi
sie zatem panstwo — ucielesnienie racjonalnej wolnosci. ,,Pojecie
urzeczywistnienia rozumu osiaga faktycznie swoja pelng realnos¢
w zyciu narodu™ - powiada Hegel. Istnienie panstwa jest spo-
teczng koniecznoscig i celem samym w sobie. Panstwo powstaje
na pewnym etapie rozwoju czlowieka, gdy osiaga on swiadomos¢
swej wolnosci. Jak pisze pruski filozof: ,Dlatego tez w narodzie
wolnym rozum jest naprawde urzeczywistniony; jest on duchem
zywym i obecnym, w ktérym jednostka swoje przeznaczenie, tzn.
swoja 0gdlna i jednostkowg istote, nie tylko odnalazta [...], lecz
sama jest ta swoja istotg i swoje powolanie wypelnita™. Wolnosé¢

7 Ibidem, s. 333.

Idem, Fenomenologia ducha, t. 1, ttum. A. Land man, Warszawa 2010,
s. 258.

> Ibidem, s. 260.
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ciggle rozwija sig, podczas gdy instytucje trwaja niezmiennie. Po
pewnym czasie wyalienowuja si¢ one, tracg na aktualnosci, doma-
gaja sie zburzenia. Historia to nie tylko tworzenie, to takze burze-
nie. Narody szczesliwe nie maja wolnosci, nie walcza, pozostaja
w letargu. Wielkie narody, podobnie jak wybitne jednostki, majac
do spelnienia misje, skazane sa na walke i ostateczna porazke. Co
dzisiaj z antyczng Grecja? - takie pytanie stawia Hegel na potwier-
dzenie swojej tezy i odpowiada: ,Na Akropolu pasg sie kozy”. Wy-
bitnos¢ jest domeng nieszczescia. Historia zas to synteza konstruk-
cjii destrukeji. Historia jest przeistaczaniem, poszczegdlne narody
przechodzg okresy rozwoju, triumfu, wegetacji i kleski. W historii
w kazdym rozkwicie tkwig juz zalazki upadku. Hegel wypowiada
sie w tej kwestii nastepujgco:

Historia narodu o znaczeniu powszechnodziejowym zawiera
w sobie, z jednej strony, rozwdj jego zasad, poczawszy od stanu
dzieciecego az do jego rozkwitu, w ktérym osiggnawszy swa wol-
na etyczna samowiedze, zaczyna bra¢ czynny udzial w dziejach
powszechnych; a z drugiej strony zawiera ona w sobie takze epo-
ke jego upadku i rozkltadu [...]. W nastepstwie zaznaczone zostaje
przejscie dziejow powszechnych do innego narodu®.

Z rzeczywisto$ci nie daje si¢ usung¢ wladza ani wojna. Zwyciezca
ma stuszno$¢ dziejowa, duch $wiatowy wybiera bowiem na da-
nym etapie najsilniejszego. Dialektyka historii polega na tym, ze
panstwo przezywa swa mlodos¢, dojrzatosé, wiek starczy i musi
kiedy$ straci¢ impet w rozwoju. Dialektyka zycia spolecznego
zmusza naréd do walki o miejsce w $wiecie. Silny naréd to tyl-
ko taki, ktéry aktywnie walczy. Hegel byt dobrego zdania o wojnie
jako srodku rozwigzywania konfliktéw miedzynarodowych: ,,Spor
pomiedzy panstwami, o ile jedna w swej szczegélowosci wola nie
moze dojs¢ do porozumienia z drugg, moze przeto by¢ rozstrzy-

1 Idem, Zasady..., s. 330.
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gniety tylko przez wojn¢”"'. Nalezy podkresli¢, ze w ujeciu Hegla
wojna jest stosunkiem miedzy panstwami, nie jest prowadzona
przeciw wewnetrznym instytucjom, nie zagraza pokojowemu zy-
ciu rodzinnemu os6b prywatnych'?. Niemniej jednak dtugotrwaty
pokdj sprzyja gnusnosci. Ludzie w czasach pokoju koncentruja sie
na wlasnych, jednostkowych interesach, zapadajg w marazm, zapo-
minajg o wiezach z panstwem i jego instytucjami, o ktére powinni
dba¢. Taki stan biernosci obywateli sprzyja sprzeniewierzeniu si¢
zasadzie wolno$ci, stanowi jej zanegowanie. Pozornie moze si¢ wy-
dawa¢, ze wojna oznacza zagrozenie dla indywidualnej wolnosci,
ale zdaniem Hegla tak nie jest. Negacja negacji (wolnoéci) oznacza
bowiem jej przywrocenie. Jednak filozof nie stoi na stanowisku, ze
kazda wojna jest stuszna. Panstwo pozostajace w stanie wojny, aby
byta ona zasadna i miala sens, powinno autentycznie angazowac
sie w realizacj¢ ducha $wiatowego. Warunek 6w musi by¢ spetnio-
ny. Jesli jedynym celem prowadzenia wojny jest pomnozenie ma-
jatku panstwa czy ekspansja terytorialna, tak prowadzona wojna
przyniesie panstwu tylko straty. Jednak trzeba pamigtac, ze klgska
jest wpisana w prawa rozwoju dziejow, a wigc predzej czy pozniej
nieunikniona. Nie sposéb unikna¢ walki, gdyz tylko konfrontacje,
antagonizmy, w tym drastyczne zderzanie si¢ sprzecznosci umozli-
wiajg 1 warunkuja historyczny rozwoj. Do natury czlowieka nalezy
permanentne niezadowolenie i gtéd coraz wigkszej sSwiadomosci
wolnosci. By go zaspokoi¢, nieuchronne sg zmiany, powolywanie
do Zycia nowych form i obalanie starych. Przemoc jest wiec nie-
odzownym elementem tego rytmu, ktérego kierunek wyznacza
prawo triady (jako teza—antyteza-synteza), a wszelki rozwdj do-
konuje si¢ w ten sposdb, ze kazdy nastepny etap jest negacja po-
przedniego. Zdaniem Marka Rosiaka ,Triada idei [...]: idea Zycia,
poznania i idea absolutna, to zwienczenie i cel calego systemu”"’.

1 Ibidem, s. 323.
12 Por. ibidem, s. 325.
B M.Rosiak, op. cit.,s. 171.
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Ludzie zdobywaja coraz wigcej wolnosci, ale si¢ tym nie za-
dowalajg. Gdy zrealizujg cel, do ktérego zmierzali, a moze nim
by¢ np. totalna zmiana ustroju czy powstanie systemu nowych
instytucji, niezwlocznie zaczynajg mysle¢ o kolejnych zmianach.
Kazdy kolejny etap rozwoju jest inny, wyzszy, bardziej ztozony od
poprzedniego. Stopien ztozonosci stanowi kryterium dialektyczne.
Zr6dtem tych przemian jest prawo sprzecznosci, a dialektyczna
negacja ma charakter wykluczajacy. Przyczyng wszelkiej zmiany
jest ,znoszenie”, termin stworzony przez samego Hegla'. Kolej-
nym waznym pojeciem w filozofii Hegla jest alienacja. Sktada si¢
ona z trzech etapdw, pierwszym jest obiektywizacja - gdy nadaje
rzeczy pewng obiektywno$¢, istnienie, tworze cos. Nastepnie to, co
przeze mnie zobiektywizowane, uzyskuje samodzielne, niezalezne
istnienie. Wreszcie - istnienie to staje sie sila wroga, obcg, przeciw-
stawia mi sie. Rozwdj dokonuje sie wlasnie przez alienacje.

Panstwo w filozofii Hegla
Hegel podobnie jak Hobbes stoi na stanowisku, ze powstanie

panstwa poprzedza walka, pierwotng sytuacjg jest miedzyludzki
konflikt Pana i niewolnika, ktéry jednak nie wygasa wraz z trium-

4 Kategorie znoszenia, ktéra jest kluczem do mechanizmu historycznej kon-
tynuacji, wprowadza i rozwija Hegel w swoim dziele: Nauka logiki, thum.
A. Landman, Warszawa 2011, Biblioteka Klasykow Filozofii. Postep jest
uwarunkowany poprzez znoszenie, rozumiane jako przeksztalcanie $wia-
ta, by calo§¢, ktéra powstanie, obejmowala zaréwno elementy dawne,
jak i nowe. A zatem jest to pojecie dwuznaczne, wskazuje na zachowanie
i utrzymanie bytu w sensie braku unicestwienia z jednej strony, z drugiej
za$ odsyla do utraty dotychczasowej bezposredniosci, do kresu. Koncepcja
Hegla nie jest jednak mechanicystyczna. Wprowadzajac te kategorie, He-
gel chcial podkresli¢ synteze skféconych uprzednio stron w nowa jakos¢,
w ramach ktorej $cierajace sie dawniej elementy rezygnuja ze swojej samo-
dzielno$ci. Kategorie znoszenia w mysli Hegla klarownie objasnia Zbigniew
Kuderowicz w: Z. Kuderowicz, op. cit., Warszawa 1981, s. 111-112.
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fem Pana. Rozpoczynaja si¢ dialektyczne zmagania Pana i nie-
wolnika, dwdéch wolnych $wiadomosci, bezowocnie pragnacych
uznania, a zadaniem panstwa jest znoszenie tych napie¢. Dotycza
one rozdzwigku ,,mi¢edzy wolg jednostkowg a powszechna; mie-
dzy interesem prywatnym a publicznym; miedzy mieszczaninem
a obywatelem; miedzy zaspokojeniem potrzeb a poswigceniem;
miedzy uprawnieniami a obowigzkami; miedzy popedem a ro-
zumem; miedzy negatywna wewngtrznoscig [...] a akceptacja
prawa’®. Zaréwno dla Hobbesa, jak i Hegla przemoc jest nieod-
facznym elementem zycia przedpanstwowego, ale w ujeciu Hegla
wraz z nastaniem nowych form panstwowosci przemoc nie znika,
nawet jesli partykularno$¢ musi dostosowac sie do powszechnosci.
U Hobbesa, jak wiadomo, wraz z wprowadzeniem przez Lewiatana
penalizacji nieuzasadnionej przemocy i monopolem panstwa na
przemoc nastepowalo jej trwale poskromienie.

Teza o panstwie — narodzie i pafistwie — synonimie wolnosci,
doprowadzita Hegla do idei kultu organizacji panstwowej. Istnienie
panstwa jest koniecznoscig. Panstwo jest celem samym w sobie, to
»krok Boga w $wiecie”. Hegel odrzuca ide¢ spolecznego kontraktu
jako zrodta wladzy panstwowej, protestuje tez przeciwko koncepcji
panstwa jako sumy jednostek zamieszkujacych okreslone teryto-
rium. Owszem, dzielil z Arystotelesem przekonanie o czlowieku
jako jednostce politycznej, ale teza ta taczyla sie u niego z anty-
indywidualizmem i antyeudajmonizmem. Hegel pacyfistycznemu
spoleczenstwu obywatelskiemu przypisuje dekadencje. Konse-
kwentnie podkresla podlegtos¢ jednostki wobec wladzy panstwo-
wej. Suwerenno$¢ panstwa to ostateczny cel, a dzieto prawdziwego
mestwa jednostki jest zaposredniczone ,,przez ztozenie w ofierze
rzeczywistosci osobistej”'¢. Stuzba panstwu, ofiarowanie siebie to
pierwszy i najbardziej zaszczytny obowigzek obywatelski. Co praw-

* P. Hassner, Georg W. E Hegel, [w:] Historia filozofii politycznej,
red. L. Strauss, J. Cropsey, Warszawa 2010, s. 749.
¢ Zob. GWE Hegel, Zasady..., s. 319.

° 271



272 ¢

Anna Szklarska

da filozof opowiadal si¢ za podzialem funkecji w panstwie na trzy
wladze: ustawodawcza, rzadowa, krolewska, ale nie stawiat wymo-
gu, by byly one sobie réwne. Hegel nie wykluczal rzadéw absolu-
tystycznych. Przez wielu badaczy uznawany jest za obronce pru-
skiej monarchii absolutnej. Mocno akcentowal policyjng funkcje
panstwa, aparat policji to zdaniem filozofa ,,gwarancja manife-
stacji ducha” i wyraz mocy organizacji panstwowej. Jego poglady
harmonizowaly z programem o6wczesnego mieszczanstwa, ktore
od silnego, zjednoczonego panstwa oczekiwalo skutecznej ochro-
ny swych intereséw gospodarczych, jak rowniez wigkszej skutecz-
nosci w walce z elementami wywrotowymi i radykalnymi. Istota
nowoczesnego panstwa jest biurokracja.

Panstwo daje jednostce mozliwo$¢ partycypowania w po-
wszechnosci, takze w wymiarze moralnym. Bez panstwa, jego in-
stytucji i obyczajowosci niemozliwa bylaby moralnoé¢ poszukuja-
ca uniwersalnosci. Jednostka, oddajgc sie wyzszym celom panstwa,
wychodzi poza swoj egoizm, strefe komfortu, poziom prywatnych
zyczen i dazen, poza swoj subiektywizm. Zajmujemy wiasciwe so-
bie miejsce w $wiecie poprzez panstwo i to dzigki niemu rozwija-
my si¢ moralnie. Sam Hegel problematyke moralng rozwija przy
okazji snucia rozwazan politycznych i historiozoficznych'”. Byto to
znamienne dla tej epoki, w ktdrej znaczna cze$¢ dorobku etyczne-
go zawierala si¢ w koncepcjach filozofii czlowieka czy spoleczen-
stwa. Dla Hegla subiektywna moralnos¢ indywiduum jest pelna
sprzecznosci i niesamodzielna, potrzebuje zobiektywizowanej sfe-
ry spolecznej. Wida¢ tu wptywy Johanna G. Fichtego, ktéremu He-
gel wiele zawdzigczal. Moralnos¢ zdaniem obydwu to zdobywanie
rozumnej wolnos$ci przez jednostki i nardd. Postep dokonuje si¢
zatem dwutorowo, na poziomie indywidualnym i uniwersalnym.
Najdoskonalsza manifestacjg zbiorowej wolnosci jest panistwo na-
rodowe. Sednem Heglowskiej idei moralnego postepu jest wolnos¢
urzeczywistniajaca sie w zyciu spolecznym.

17" Jest ona zresztg rozproszona w wielu jego pismach.
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W rewolucji francuskiej Hegel upatrywal konsekwentny rezul-
tat rozwoju kultury europejskiej, w ktorej coraz wigksza role za-
czyna odgrywac subiektywna wolno$¢. Rewolucjonisci nie zdofali
zbudowac racjonalnego spoteczenstwa i suwerennego panstwa, ale
przyczyna niepowodzenia nie tkwila w tym, ze osmielono si¢ pod-
nies$¢ reke na uswiecony tradycja porzadek — jak ttumaczyli konser-
watysci. Problem polegal na tym, ze rewolucja konca XVIII wieku
we Francji nie stworzyla ustroju spofecznego, w ktérym jednostki
moglyby uzna¢ suwerenno$¢ panstwa i $wiadomie dziata¢ na rzecz
realizacji ogolnego postepu. W samej rewolucji francuskiej Hegel
widzial nieszczesliwg probe wdrozenia zasady wolnosci subiektyw-
nej — nieudang z racji na jej niewtasciwe zrozumienie. Miat jednak
do tego zrywu stosunek ambiwalentny. Faktem jest, ze nie wierzyt
w skuteczno$¢ zmiany ustroju panstwa francuskiego droga stop-
niowych reform i udoskonalen. Jak zauwaza Kuderowicz: ,,Sadzil,
ze zmiany ustrojowe dokonuja si¢ badz na drodze obalenia pan-
stwa wyalienowanego i zorganizowania na jego gruzach panstwa
praworzadnego, badz przez wystapienie na arene dziejow nowego,
przodujacego narodu™®, zdolnego do zorganizowania i wprowa-
dzenia nowego porzadku. Hegel uwazal, ze rewolucja moze oka-
za¢ sie w pewnych okolicznosciach (zwlaszcza w sytuacji panstwa
wyalienowanego) skutecznym $rodkiem przemian ustrojowych
i przywrdcenia wolnosci politycznej. Nie wykluczal bynajmniej, ze
w wyniku rewolucji moze powstaé praworzadne panstwo. W pew-
nym sensie usprawiedliwial zryw Francuzéw jako zjawisko histo-
rycznie nieuchronne, zwazywszy na problem anachronicznosci
panstwa francuskiego, jego wyobcowania wobec narodu. Oczywi-
$cie rezultaty tego wydarzenia ocenial mimo wszystko do$¢ suro-
wo. Trzeba jednak podkreslic, iz nie widzial przed Francja innej
drogi postepu jak obalenie sifa absolutyzmu. Z pewnoscig sprawa
rewolucji na gruncie filozofii Hegla jest zagadnieniem dos¢ skom-

8 Z.Kuderowicz, op. cit., s. 44.
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plikowanym, gdyz Heglowski model panstwa'® znacznie odbiegal
od ideatéw demokratycznego liberalizmu.

Kwestia wojny

Hegel nie tylko uzasadnial przemoc misja historyczna, lecz takze
legitymizowat wojne. Wojna dla Hegla stanowi narzedzie, za spra-
wa ktorego dialektyka dziejow przyspiesza bieg, co wigcej — hero-
iczno$¢ ludzkich cnét podczas wojny moze si¢ dopiero ujawni¢ na
niespotykana wcze$niej skale. Popadajac w patos, Hegel przekonu-
je nas, ze to dzieki wojnie rozum panuje nad $wiatem.

Jak pisal: ,,[...] w czasie pokoju wszystkie sfery Zycia obywatel-
skiego staja si¢ osiedziale, a na dluzsza mete jest to wsigkanie ludzi
w bagno; ich cechy partykularne staja si¢ coraz bardziej skrzeple
i kostniejg™. Cho¢ wojna pociaga za soba pewne zagrozenia dla
samej egzystencji ludzi czy ich wlasnosci, jest to zagrozenie zdro-
we, gdyz wigze si¢ z przyspieszonym tetnem i pulsowaniem zy-
cia oraz zmiang. Brak poczucia bezpieczenstwa, podejmowanie
ryzyka i $mier¢ sg dla Hegla konieczno$cia naturalna, co wiecej,
w panstwie nabierajg etycznego charakteru jako dzieto wolnosci.
W $wiecie bez wojny spoteczenstwo zmierzatoby do podporzad-
kowania sobie panstwa, partykularnos¢ zyskalaby przewage nad
uniwersalnos$cig, przejawy zycia moralnego: odwaga, patriotyzm,
wolny duch, miatyby znaczenie marginalne. Wielkie zagrozenia
dziatajg na rzecz wzmocnienia jedno$ci panstwa oraz wyciszenia
podzialéw, wojna jest czynnikiem, ktéry hamuje wybuchy we-
wnetrznych niepokojow, a rozwija patriotyzm. W czasach poko-
ju obywatele po$wigcaja si¢ na rzecz swojej rodziny i pracy, zycie
osobiste staje si¢ dla nich wazniejsze od stuzby panstwu. Wojna

19

Zawarty w dziele Hegla Zasady...
2 Ibidem, s. 434.
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jest najlepszym argumentem przeciwko koncepcjom kontraktuali-
stycznym. Wojny cywilizacyjne oznaczajg konieczny podbdj przez
narody cywilizowane obszaréw, gdzie zyja ludzie nieswiadomi.
Jednakze panstwa w pelni rozwini¢te wzajemnie uznajg swoja pra-
womocnos¢, dlatego narody zachodniej Europy nie moga juz ze
sobg walczy¢, mogg jednak ukierunkowa¢ si¢ na zdominowanie
ludéw, ktére nadal nie s racjonalnie zorganizowane.

Dialektyka stosunku pana i niewolnika

W rozdziale zatytulowanym Pan i niewolnik jednej z najwazniej-
szych prac Hegla Fenomenologii ducha autor przedstawia wielo-
warstwowy proces, dzieki ktéremu czltowiek osiaga $wiadomosé
samego siebie. Zwraca uwage na trzy wymiary walki: osobiste
zmaganie si¢ cztowieka z samym sobg, nastepnie — majace charak-
ter spoleczny zmaganie z innymi ludzmi, w koncu z sama przy-
roda. Tytulowemu panu udaje si¢ uzupelnic¢ relacje o dodatkowy
element, wsung¢ miedzy siebie a rzecz niewolnika, wprowadzi¢
stosunek eksploatacji. Samo$wiadomos¢ przejawia si¢ poczatkowo
w formie dazenia do samozachowania. Szybko natrafia na kon-
kurujace, analogiczne pragnienie innego czlowieka, co prowadzi
ich do walki na $mier¢ i zycie. Konflikt narasta tak gwattownie, iz
wymaga narazania wlasnego Zycia, jak rowniez dopuszcza ewen-
tualng ,likwidacje przeciwnika™'. Spotkanie z innym odbywa sie
pierwotnie w sytuacji walki o wszystko. W chwili gdy cztowiek ja
podejmuje, dochodzi w nim do glosu pragnienie, ktore goruje nad
najsilniejszym instynktem zwierzecym — pragnienie przetrwania,
utrzymania si¢ przy zyciu. Stanistaw Lojek interpretuje te fragmen-
ty nastepujaco: ,Nalezy zatem uznaé gotowos¢ do narazania zycia

21 Zob. idem, Fenomenologia ducha, t. 1, s. 113-115. Por. takze analizy:

C.I. Gulian, Hegel, czyli filozofia kryzysu, ttum. M. Ochab, S. Cicho-
wicz, Warszawa 1974, s. 230.
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za poczatek ludzkiej rzeczywistosci”*

afirmacji wolnosci poprzez $mier¢.

Podjecie przez dwa podmioty walki na §mier¢ i zycie skutkuje
relacja Pan-Niewolnik®. W niej potwierdza si¢, Ze samos$wiado-
mos$¢ nie jest czyms$ danym z natury i Ze moze by¢ osiagnieta tylko
jako rezultat pewnego procesu. Walka o uznanie, ktora jest walka
o wszystko, decyduje o pozycji Pana lub niewolnika. Wydzwigk
tej sugestywnej metafory Hegla jest nastepujacy: czltowiek, ktory
zmagajac sie z sobg samym, leka sie $mierci, podporzadkowuje sie
temu, kto ryzykuje zycie. Pan symbolizuje plaszczyzne rozsadku,
niewolnik za$ zmystowosci. Poprzez prace, wysilek zmagania sie
z przyroda, kiedy to wlasne pozadania zostaja poddane kontroli,
niewolnik wznosi si¢ ponad zaangazowanego w uzywanie i kon-
sumpcje Pana. Tym samym uwalnia si¢ od tego, co jest dane tylko
z natury, staje si¢ hardy i ostatecznie przewyzsza Pana®. Hegel na-
daje szczegdlne znaczenie sprzecznosciom miedzy ,,Ja” a $wiatem,
podobnie jak konfliktowi migdzy ,,Ja” a ,,Iy” - innymi stowy - sto-
sunkom spolecznej rywalizacji. Charakteryzujac pana, podkresla
jego pozadanie rzeczy materialnych i obsesj¢ bogactwa. Niewolnik
pozbawiony jest wolnoéci, zwigzany jest ze swoja pracg. Owoce
pracy niewolnika s3 zawlaszczane przez kogo$ innego - pan po-
zera wytwory pracy swego niewolnika, powiada Hegel. Pierwotnie
tylko pan jest wolny. Co to oznacza? Pierwotna forma wolnosci to
stosunek panowania i podlegtosci, ktory jest powigzany z proce-
sem pracy.

. Hegel w walce dopatruje si¢

2 S. Lojek, Hegel i Nietzsche wobec problemu politycznosci, Wroctaw 2002,
s. 165, Monografie Fundacji na Rzecz Nauki Polskiej.

#  Marek Siemek proponuje, nie bez racji, aby Heglowskie Knecht i Knecht-

schaft ttumaczy¢ jako ,,stuga” i ,,stuzebno$¢” Pozostaje jednak za wieloletnia

tradycja przy terminach wprowadzonych przez zastuzonego ttumacza Heg-

la Adama Landmana, gdyz weszly one juz na trwale do polskiej literatury

przedmiotu.

#  Por. GW.E Hegel, Fenomenologia ducha, t. 1, s. 119.
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Pan z kolei panuje nad niewolnikiem tylko za po$rednictwem
przedmiotu, pozbawiony niewolnika jest niczym, podczas gdy
okazuje sie, ze niewolnikowi praca w pewnym sensie zapewnia
niezalezno$¢®. Jak zauwaza Stanistaw Lojek: ,,Jedynie w momencie
bezposredniego zagrozenia swego zycia Pan okazal sie czlowie-
kiem, teraz jednak nie potrati zy¢ jak czlowiek [...] powraca on nie
jako do bezposredniego zaspakajania swych zwierzecych pope-
dow, czyniac to tym lfatwiej, ze niewolnik, ktory stal sie jego na-
rzedziem, przetwarza za niego i dla niego zastang rzeczywisto$¢ .
Zmienia si¢ takze sam niewolnik, ktéry dzieki pracy na rzecz
Pana staje si¢ stopniowo istotg ludzka, zdolng do osiagniecia sa-
mowiedzy. Celna wydaje si¢ interpretacja zaproponowana przez
Lojka, zgodnie z ktora ,Niewolnik przeksztalca przypadkows,
chaotyczng dzialalno$¢ w prace — w inteligentne, ludzkie dziata-
nie. Przeksztalcenie owo moze si¢ dokona¢ jedynie w warunkach
dyscypliny niewolnictwa””. Fundamentalnym aspektem, za spra-
wa ktorego dokonuje sie uspotecznienie pozadania oraz nastepuje
przeksztalcenie procesu pracy w proces osiggania samo$wiadomo-
$ci, jest strach przed $miercig. To ten ucielesniony w osobie pana
motywuje niewolnika do pracy. Poprzez figure pana i niewolnika
Hegel chce wyrazi¢ pierwotng przemoc i dominacje jednych pod-
miotéw nad innymi, ktéra rodzi si¢ i nabiera szczegdlnego znacze-
nia w procesie pracy. Podkresla to takze Marek Siemek:

Praca nie oznacza dla Hegla niewinnej, czysto instrumental-
nej obrobki jakiej$ przedmiotowej substancji przez abstrakcyjny
podmiot ludzki. Oznacza raczej pewien skomplikowany i wie-
loaspektowy dramat, w ktérym opanowywanie przez czlowieka
zewnetrznej natury dochodzi do skutku najpierw za posrednic-

% Ibidem,s. 116-119.

* S.Lojek, op. cit.,, s. 167. Jest to interpretacja zbiezna z tg, ktéra zapropono-
wal A. Kojeve w: id em, Wstep do wykladéw o Heglu, ttum. S.E Nowicki,
Warszawa 1999, s. 12.

7 S.Lojek, op. cit.,s. 167.
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twem panowania czlowieka nad cztowiekiem. Catkowicie irracjo-
nalne momenty tego dramatu - jak walka i strach przed $miercig,
przemoc i ucisk, przymus i wyzysk - od poczatku ciazg takze na
charakterze tworzacej sie tu racjonalnosci. [...] Racjonalno$¢ jest
zatem pierwotnie racjonalnoscig przymusu; znajduje ona swdj
wyraz naprzéd w opresywnym i represywnym panowaniu, w pra-
wie sity®.

Jak zauwaza Siemek, podmiotowo$¢ i wolnos¢ pojawiajg sie
w relacji dominacji, dotycza tego, ktéry nad drugim panuje, a za-
tem, skoro mozna je zdoby¢ i zachowac tylko kosztem innych lu-
dzi - jest to wolnos¢ przeciw nim. W systemie panowania autorytet
czerpie swa wladze z suwerennego i arbitralnego stosowania prze-
mocy, ktora z istoty swej jest asymetryczna i nieprzechodnia. Co
prawda pan i niewolnik nie moga zamieni¢ si¢ miejscami, jeden
jest podmiotem, a drugi przedmiotem, jednak w procesie pracy
owo pierwotne wyobcowanie podmiotowos$ci oparte na przemocy
i zniewalajacej dominacji zawiera w sobie pewien aspekt mozliwo-
$ci wyzwolenia.

Zmagania rozumnej wolnosci

Zdaniem Siemka mozna jednak przesledzi¢, ze owa pierwotna wal-
ka z Fenomenologii ducha zostaje ostatecznie przezwyci¢zona i za-
stapiona przez ,samowiedze ogolng’, kategorie wskazujaca na stan
wzajemnego uznawania si¢, opisywang przez Hegla w Encyklopedii
nauk filozoficznych®. Niewatpliwym jest, ze owa mentalno$¢ wal-
ki, jej gwaltownos$¢, bezkompromisowosé, jak réwniez pierwotny,
zrodtowy wymiar musi pozostawié pewne $lady w stosunkach mie-

M. Siemek, Hegel i filozofia, Warszawa 1998, s. 78, Terminus, nr 15.
»  Por. G.W.E Hegel, Encyklopedia nauk filozoficznych, tum. S.E. Nowicki,
Warszawa 1990, s. 450-451, Biblioteka Klasykow Filozofii, nr 166.
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dzy ludzmi, gléwnie w sferze duchowej, w wymiarze symbolicz-
nych oddzialywan. Przejawiac si¢ moze jako swoiste, uniwersalne
roszczenia wobec monopolu na prawde czy spoleczny przekaz.
Na gruncie teorii wylozonej w Encyklopedii nauk filozoficznych,
azwlaszcza koncepcji samowiedzy ogolnej opartej na wzajemnosci,
mozemy jednak uzna¢, ze w filozofii Hegla ,,pierwotna przemoc
zostala zastgpiona przez komunikacyjng wzajemnos¢ dialogu i po-
rozumienia. Zamiast walczacych ze sobg przeciwnikéw — a potem
panujacych i uzaleznionych - tutaj wystepuja rozmawiajacy ze
soba partnerzy [...]. Pierwotng przemoc walki wypiera i zastepuje
intersubiektywna logika i etyka wspdlnej gry”*. Jest ona realizo-
wana w ramach pewnego systemu powszechnie obowigzujacych
i przestrzeganych regut tadu zycia publicznego. Cho¢ ,,gra” w zyciu
spolecznym wywodzi si¢ z pierwotnej walki i zawiera pewne jej ce-
chy (pragnienie zwycigstwa i pokonania przeciwnikéw), ostatecz-
nie staje si¢ ona nastawiona na porozumienie i gotowos¢ poszuki-
wania zgody. Przyjecie podstawowych standardéw racjonalnosci
i regul argumentacji wspomagajace komunikacyjny aspekt ludz-
kiego funkcjonowania i my$lenia jest mozliwe dzigki rezygnacji
z przemocy. Wyobcowanie ludzkiego ducha okazuje si¢ mozliwe
do przezwycigzenia. Co wiecej — kwestia przemocy u Hegla ma
swoje rozwiniecie i dopelnienie w zagadnieniu rozumnej wolno-
$ci. Chytros¢ i przebieglos¢ intersubiektywnego rozumu jest tym
wyrazniejsza, im bardziej skonfrontowana z owg skrajng forma
nierozumnodci, jaka w stosunkach miedzy ludzmi stanowi naga
przemoc. Ostawiona przez Hegla chytro$¢ moze by¢ rozumiana
jako najskuteczniejszy orez rozumu przeciw przemocy. Siemek
proponuje, by zmagania rozumnej wolnosci z przemoca postrze-
ga¢ w horyzoncie komunikacyjnej intersubiektywnosci. Uzasadnia
to nastepujaco: ,przemoc w swych rozmaitych odmianach gwaltu
i fizycznego, mentalnego, etycznego czy politycznego zniewolenia

% M. Siemek, op. cit., s. 101.
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jednych ludzi przez innych jest dla Hegla najbardziej jaskrawym
wyrazem jeszcze nie w pelni uksztaltowanej natury w czlowieku,
a wiec najpowazniejszym wyzwaniem dla jego jeszcze nie w pelni
osiagnietego czlowieczenstwa™!. Okazuje sie, ze kazda przemoc
mozna rozumnie przechytrzy¢, a narzedziem jest sam spoteczny
rozum. ,,Chytro$¢ w konflikcie z silg jest godna szacunku, ponie-
waz chwyta $lepa sile od takiej strony, ze ta zwraca si¢ przeciw
samej sobie”. Analizujac wyklady jenajskie Hegla Siemek po-
$wieca duzo uwagi zagadnieniu wiezi spofecznej. Wtasciwe uspo-
tecznienie ostatecznie znosi, to jest przechytrza, pierwotng walke
i przemoc z okresu przednowoczesnos$ci. Wiez spoteczna rodzi sie
z koniecznosci wspolistnienia niezaleznych jednostek, ktdre sg co
prawda motywowane egoistycznie, ale zarazem gotowe zrezygno-
wac z przemocy jako metody rozstrzygania konfliktéw. Irracjonal-
na przemoc zostaje zestawiona z chytrym panstwem. Neutralizacja
przemocy jest jedng z najwazniejszych funkeji chytrego rozumu.
Dla Hegla panstwo jest chytro$cig zdolng powstrzymac zywioto-
wos¢ irracjonalnej przemocy. Postuguje sie ono tutaj wlasnymi
instrumentami: racjonalnymi i ogélnymi regutami, normami i in-
stytucjami zycia publicznego legitymizujacymi si¢ powszechna
wazno$cig. W panstwie dyskurs rozumnego stowa obnaza slepa
i niemg przemoc. W konfrontacji z jego zapleczem przemoc oka-
zuje sie bezbronna. Teoria panstwa Hegla plasuje si¢ gdzie$ pomie-
dzy idealem wolnosci rewolucji francuskiej a polityczng restaura-
cja. Dlatego tez do dzisiaj toczg si¢ spory, czy koncepcja Hegla jest
bardziej konserwatywna, liberalna czy tez - jak postrzegat ja Karol
Marks - rewolucyjna. W kwestii tej nie ma zgodnosci. Wydaje si¢
jednak, ze w ujeciu Hegla podstawa wszelkiej wspolnoty ludzkiej
jest miedzypodmiotowa przestrzen racjonalnego dyskursu, tym-
czasem Marks dopuszcza, by owa przestrzen rozpadta sie i ustgpila

31 Ibidem, s. 158.
32 Ibidem, s. 159.
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miejsca zywiotowej, czystej przemocy®. W ujeciu Hegla wolnos¢
(ktdrej uosobieniem i wyrazem jest prawo**) w praworzadnym pan-
stwie przenika wszystkie dziedziny. Jednakze Hegel pozostaje scep-
tyczny wobec gloszonych przez rewolucje francuska postulatow su-
werennosci ludu i powszechnego parlamentu. Co wigcej, panstwo
prawa, zdaniem filozofa, urzeczywistnia si¢ tylko w konkretnych
panstwach i narodach. Hegel uwaza za iluzoryczny Kantowski po-
myst wiecznego, powszechnego, ogélnoswiatowego sojuszu, odrzu-
ca wszelki kosmopolityzm i idee poszanowania prawa w wymiarze
globalnym. Jak zauwaza Rosiak, komentujac stosunek Hegla do
Immanuela Kanta: ,Hegel nazywa takie deklaratywnie idealistycz-
ne stanowisko idealizmem pustym, $lepa uliczka ewolucji ducha™.
Skoro Hegel uznaje panstwo za najwyzsza forme objawiania si¢
ducha obiektywnego, zas wojny i konflikty miedzypanstwowe za
naturalny czynnik postepu, w tej kwestii jawi sie jako antagonista
Kanta. Jak twierdzi: ,Wojna ma to wyzsze znaczenie, ze dzigki niej
[...] utrzymane zostaje zdrowie etyczne narodoéw i zachowany ich
obojetny stosunek do utrwalenia si¢ okreslonosci skonczonych; po-
dobnie jak ruch wiatru chroni jezioro przed gniciem, do ktérego
doprowadzilaby je jakas trwala cisza, tak trwaly czy nawet wieczny
pokdj doprowadzitby do tego narody”™. Nie podziela optymizmu
krolewieckiego medrca w kwestii mozliwosci stworzenia federacji
narodoéw zyjacych w stanie permanentnego pokoju®.

3 Marek Siemek proponuje, by interpretowa¢ filozofi¢ Hegla przez pryzmat

roztropnej chytrosci (List) czysto ludzkiego uspolecznienia, o ktorej snuje
on w istocie swa opowies¢. Rzeczywisto$¢ nie jest wszak sterowana przez ja-
kie§ przemozne, boskie potegi nadludzkiego losu ani tez $lepe zywioly nie-
ludzkiej przemocy, lecz przez spoleczna, ponadindywidualng rozumno$é¢.

**  Tu takze prawo karne, w ktdrego centrum stoi zbrodniarz i obcigzajaca go

‘wina.

» M. Rosiak, op. cit., s. 72.

% G.WE Hegel, Zasady...,s. 317.

7 Kant dobitnie glosil, ze Zadne panstwo nie powinno mieszac si¢ przemoca

do ustroju i rzagdéw innego - nawigzywat tu do rozbioréw Polski — poniewaz
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Dzieje powszechne jako postep w uswiadomieniu
wolnosci. Heglowska idea moralnego postepu

Zgodnie z zaproponowang przez Fredericka Coplestona inter-
pretacja Hegel, dopuszczajac przemoc, dokonuje demitologizacji
moralnej wykladni dziejow. ,,Z powszechnodziejowego punktu
widzenia usprawiedliwione sg wszystkie wydarzenia i dzialania,
ktére stanowiag momenty przejawiania si¢ Absolutu™®. Zdaniem
Coplestona oznacza to, ze kontekst moralny przestaje mie¢ zna-
czenie. Wszak w dialektyce duchéw poszczegdlnych naroddw
zwyciezcy okazuja si¢ usprawiedliwieni bez wzgledu na zastoso-

38

takie ingerencje skutkuja destabilizacja miedzynarodowego pokoju i zagro-
zeniem autonomii pozostatych panstw. Kant rozwaza warunki i podstawy
prawne federacji panstw, szukajac rozwigzan trwatych, a zarazem konkret-
nych. Ich teoretycznym uzasadnieniem mialoby by¢ powszechne uznanie
praw czlowieka za podstawe politycznej praktyki. W kwestii prawomoc-
nosci wojen w traktacie poswieconym ogoélno$wiatowemu pokojowi Kant
zajmuje inne stanowisko niz Hegel. Krolewiecki filozof uwaza bowiem,
ze wojna jest sprzeczna z prawem i nalezy podejmowa¢l trud uczynienia
wszystkiego, aby przestala by¢ uwazana za $rodek rozwiazywania migdzy-
narodowych sporéw. Wojna nie spetnia bynajmniej tej funkeji. Kant ubo-
lewa, ze umowy pokojowe nie maja charakteru trwatego. Odwoluje si¢ nie
tylko do sfery prawnej czy moralnej, ale tez do wzgledéw pragmatycznych,
intereséw ludzi - roztropnie jest unika¢ wojen, cho¢by dla unikniecia zwig-
zanych z nimi strat. Kazdy racjonalny obywatel jest zdaniem Kanta zywo
zainteresowany odrzuceniem wojny i dzialaniem na rzecz globalnego poko-
ju. Jak powiada: pokdj jest celem rozumu. Nalezy unika¢ kazdej wojny, ale
zwlaszcza wojny: najezdzczej, agresywnej, napastniczej, wojny zaczepnej.
Zob. I. Kant, Projekt wieczystego pokoju. W 200-lecie wydania pracy Kanta,
red. nauk. J. Garewicz, B. Markiewicz, Warszawa 1995. Mozna jednak
wskaza¢ na pewng paralele migdzy refleksja Kanta a Hegla, mam tu miano-
wicie na mysli blisko§¢ dwoch kategorii: ,,aspolecznej towarzyskosci” Kanta
i ,chytrego rozumu” Hegla. Rola obydwu jest wzajemne powstrzymywanie
egoistycznego zywiolu prywatnych pobudek, co niezmiernie pomaga opa-
nowywac¢ bezwzgledno$¢ zta miedzyludzkiej przemocy.

E. Copleston, Historia filozofii, t. 7, thum. J. Lo zin s ki, Warszawa 2006,
s. 196.
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wane $rodki. Czy to jest rzeczywiscie najwazniejsze w historiozofii
Hegla? Wydaje si¢ przeciez, ze za kluczowy mozemy uznaé inny
moment.

Dla zrozumienia historiozofii Hegla niezwykle wazna jest idea
moralnego postepu, powigzana z kategoriag wolnosci. Kultura we
wszystkich jej wymiarach oraz polityka sama (w tym ustroje poli-
tyczne) rozwijaja si¢ dzieki ciagtemu postepowi rozumnosci i wol-
noéci. Ludzie stajg si¢ coraz bardziej racjonalni, Swiadomi, dojrzali
i samodzielni w stanowieniu o sobie. W dawnych czasach wolnos¢
dotyczyla nielicznych, w nowoczesnosci za sprawg nowych zasad
i formul prawnych pojawia si¢ powszechnos¢ wolnosci. Wyrazem
tego jest spoleczenstwo obywatelskie oraz model panstwa jako
praworzadnej wspolnoty wolnych ludzi. Spoleczenstwo obywa-
telskie ma walor etyczny, jego powstanie bylo wielowiekowym
procesem. Epoka, w ktorej nie wystepowaly aspiracje jednostek
do osobistej i politycznej wolnosci, byla epoka duchowej stagna-
cji i zapasci, archaicznej, niezmiennej moralnosci. Byt to okres,
w ktérym nie znano jeszcze rozwinigtej etycznosci jako swiadome-
go podporzadkowania si¢ wolnosci w jej wymiarze spolecznym,
istnialo niebezpieczenstwo tego rodzaju, ze moralnos¢ okazywala
sie¢ domeng samowoli. Dopiero w nowoczesno$ci moralnosc¢ zosta-
je zastgpiona przez rozumna etyczno$¢, wigzaca wszystkich oraz
warunkujacg praworzadno$¢ sfery publicznej i trzymajaca w ry-
zach indywidualny egoizm. Etycznos¢ jest skorelowana z duchem
obiektywnym. Spoiwem wspdlnoty zdaniem Hegla jest obyczaj
i zaufanie. Bez nich otwarcie si¢ poszczegolnych indywiduéw na
wiez ze wspolnota nie bytoby mozliwe. Naturalnym srodowiskiem,
w ktérym rozwijana jest etyczno$¢ jako moralnos¢ publiczna,
jest rodzina (widzimy tu pewne podobienstwo z Arystotelesem).
W niej staramy si¢ panowac nad wlasna, kaprysng indywidualno-
$cig, powsciaga¢ osobiste pobudki, integrowa¢ osobista moralno$¢
z publiczng etycznoscia, uczymy sie przestrzegania zasad, wzajem-
nego zaufania, zyczliwosci i sprawiedliwosci. Hegel przywigzywal
duza wage do szlachetnego zycia rodzinnego jako mikrokosmosu,
stanowigcego odbicie i zalgzek czegos wigkszego, sfery publicznej,
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narodu, wspdlnoty. W jego filozofii odnalez¢ mozemy pewien rys
konserwatywny. Niezmiernie wazne jest zwrdocenie uwagi na fakt,
ze rozumna, rozwinieta cywilizacja rodzi si¢ wraz z nastaniem pu-
blicznej etycznosci. Mozna zatem wyrdznic¢ swoisty etyczny funda-
ment Heglowskiej filozofii dziejow.

Podsumowanie i wnioski koricowe.
Znaczenie filozofii Hegla

Metafizyka Hegla stanowi probe zniesienia tradycyjnych przeci-
wienstw, takich jak: idea i realnos$¢, wiecznos¢ i historia, obiektyw-
na substancja i subiektywny podmiot, za pomocg metody spekula-
tywnej dialektyki. Jednak zdaniem Otfrieda Hoffe ,,mimo wysokiej
oceny starozytnosci Hegel wyzbywa si¢ klasycystycznej tesknoty
za ponownym ozywieniem pieknej jednosci przeciwienstw wiasci-
wej antykowi”*. Jest doktadnie odwrotnie. Co prawda byt mozna
pojac jedynie poprzez jego racjonalng rekonstrukcje, ale rzeczywi-
sto$¢ okreslona jest przez rozdwojenie, ktore nie ma w sobie mocy
prostej jednosci, lecz jest co najwyzej rozdartg harmonia.

W Fenomenologii ducha filozof przedstawia proces kolejnych,
wciaz przewyzszajacych sie przeistoczen. Hegel sprzeciwial sie
rozumieniu historycznej ciagglosci jako niezaktdconego, blogiego
trwania. Cho¢ jest to trwanie nieprzerwane, nie ma charakteru
prostej kontynuacji, z natury biernej. Kultura to przede wszystkim
proces poszerzania §wiadomosci jednostek, wzbijania si¢ na po-
ziom coraz wyzszej samowiedzy. Co znamienne, jak zauwaza Zbi-
gniew Kuderowicz:

Heglowska teoria rozwoju ludzkosci ksztaltowala si¢ w opozy-
¢ji do [...] koncepcji bezkonfliktowego postepu, ktory polega na

¥ 0. Hoffe, Niemiecki idealizm, [w:] idem, Mala historia filozofii, thum.
J. Sidorek, Warszawa 2012, s. 181.
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kumulacji débr. [...] Kulturowy rozwoj ludzkosci - czyli mowigc
terminologig Hegla: rozw¢j ducha - nie odbywa si¢ bez zniszcze-
nia i $mierci; tylko naiwni traktujg rozwoj jako nie skazony de-
strukcjg proces wznoszenia si¢ ludzkosci i jej doskonalenia®.

Dzieje stanowig rozumny proces ukierunkowany na spelnienie
sie teleologii ducha, dotyczy to takze filozofii, ktora przechodzi
rézne szczeble rozwoju. W danej epoce na jaw wydobywane s3
pewne aspekty prawdy, nastgpnie wraz z nastaniem nowego ro-
zumienia zostajg one zintegrowane, przeksztalcone, czgsciowo za-
chowane dla uzupelnienia o elementy komplementarne. Filozofie
réznig sie miedzy sobg. W ocenie Hegla najjasniejsze i adekwatne
rozpoznanie dotyczy niemieckiego idealizmu, a szczegdlne miej-
sce Hegel rezerwuje dla swojego systemu. Nie bez powodu wska-
zywany jest jako prekursor XIX-wiecznego mesjanizmu. Czy sam
Hegel przyznaje si¢, by odczuwal jaki$ rodzaj postannictwa? ,,Na-
tchniony byt pelng gtebi wizja ruchu i znaczenia dziejow kosmosu
i cztowieka: jej wypowiedzeniu poswigcil cate swe zycie™'.

Hegel przyjmuje wyzszos¢ osobowosci zbiorowej nad indywi-
dualistyczng, w znaczeniu wolnosci pozytywnej, woli powszechnej
narodu (co jest zbiezne z ujeciem Fichtego). Cele wspolnoty sta-
wia on ponad indywidualnymi interesami jednostek. Prawdziwym
podmiotem wolnosci nie jest jednostka z jej sSwiadomosciag empi-
ryczng, wlasnym $wiatopogladem, pragnieniami i dgzeniami, lecz
istnienie wyzsze, urzeczywistniane przez zbiorowo$¢. Takie ujecie
myslicielom liberalnym takim jak John Stuart Mill czy Isaiah Ber-
lin musialo wyda¢ sie chybione, a nawet niebezpieczne. Jednak,
zwlaszcza dzi$, w czasach przerostu indywidualnos$ci, warto miec¢
na uwadze propozycje Hegla, ktory sklania si¢ ku wspdlnotowej
wrazliwosci. Duch ma bowiem wymiar powszechnej samowiedzy,
prawda wyraza si¢ w calosci, idee maja zawsze pewien kontekst,

© Z.Kuderowicz, op. cit., s. 109.
# FE Copleston, op. cit., s. 143.
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ich znaczenie jest uzaleznione od tego, co z nimi kontrastuje albo
stanowi ich dopelnienie. Kazda epoka ma wlasciwa sobie wizje
$wiata i idee, ktore wydaje (np. sredniowiecze zaowocowalo te-
izmem, a wspdlczesno$¢ wydata nieznany wczesniejszym pokole-
niom nurt ekologizmu i transhumanizmu). Lot sowy Minerwy*
odbywa sie po zmierzchu, pokarmem dla mysli sa wydarzenia
minione, domkniete, dokonane, dopiero wtedy mozemy pokusi¢
sie 0 oceneg, co wigcej, istnieje wyrazna paralela migdzy ptynnoscia
ludzkich doswiadczen i przeobrazeniami ludzkiego ducha. To, co
sie dokonalo, musi zosta¢ zrozumiane i opisane. To zadanie dla
filozofa.

Dzieto Hegla to przeprowadzona z rozmyslem proba przekro-
czenia roznych podzialéw w obrebie samej filozofii, podziatow,
ktore przez wieki wydawaly si¢ trudne do przemozenia. Nauka
i metafizyka, rozum i pozadania, sekularyzm i religia, jednost-
ka i wspolnota, obiektywizm i subiektywizm, prawo moralne i na-
mietno$¢ — wszystkie te kategorie beda si¢ zderzaé, wykluczac,
konfrontowac, a takze uzupelnia¢. Przestanie Hegla jest nastepu-
jace: sens bytu wykracza poza to, co partykularne. Ludzie sg cze-
$cig czego$ wigkszego niz oni sami. Wkilad jednostki w tworzenie
wiedzyijej zdolnos¢ dotarcia do prawdy zawsze beda ograniczone,
fragmentaryczne, zapo$redniczone, jednostronne i niepetne. Na
przestrzeni dziejow swiadomos¢ wzrasta, pojawiajg sie nowe kate-
gorie, poglebia si¢ rozumienie dotychczasowych. Jest to owoc wy-
sitku wielu pokolen, aczkolwiek proces ten jest dynamiczny, wiedza
ludzko$ci poszerza si¢, poziom uniwersalnej §$wiadomosci wzrasta
dzieki konfrontacji, obalaniu dawnych prawd, zarliwym sporom
i debatom, a nie przez samg kontemplacje¢, obserwacje, jednostajna
ewolucje pogladéw. Nalezy zerwac z falszywym przekonaniem, ze
jazn rozwija sie za sprawa introspekcji, nie jest tak, gdyz ludzkos¢
jedynie wspdlnym, niewykluczajacym antagonizmow wysitkiem

2 O ktérym pisze w poczatkowych fragmentach swojej Filozofii prawa.
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dociera do pewnych rozstrzygnie¢, zdobywa tozsamos¢, wyraza
ducha w religii, sztuce czy filozofii, przy czym niebagatelne zna-
czenie dla tego procesu ma poczucie moralnej wspolnoty. Sprzecz-
nosci sa elementem zycia, czasem konflikt dwdch form $wiado-
mosci okazuje si¢ niemozliwy do rozwiklania, jak w starogreckiej
tragedii, ale i to jest tworcze. Dialektyka jako prawo bytu i historii
pozera jednostki, domaga si¢ ofiar, ktérymi niechybnie stajg sie
uwiklani w konflikty ludzie. Modelowym przykladem popadnie-
cia w wewnetrzne rozdarcie jest historia Antygony opowiedziana
przez Sofoklesa. Cho¢ Antygona przezywa bolesnie teze (rozumia-
ng jako wiezy krwi i lojalno$¢ wobec niezyjacego brata) i doswiad-
cza okrutnej antytezy (podleglosci wobec obowiazujacego prawa
i wladzy), synteza z zakonczenia dzieta Sofoklesa samej Antygony
juz nie dotyczy, czerpia z niej inni, w tym my. Indywidualni boha-
terowie wykraczajacy poza swdj czas zagrazajg prawu, w wymiarze
jednostkowego Zycia ponosza kleske, ale zasady, ktére proponu-
ja, pobudzaja do myslenia, niejednokrotnie zwyci¢zaja, poniewaz
ostatecznie dawny porzadek zostaje obalony. Ludzie tworza swoja
historie, nie znajac Historii, ktdrej sa tworcami, nie majac wgladu
w logike dziejow. Zyja bowiem we wlasnej doczesnosci. Z perspek-
tywy lotu, w ktérym mozliwe jest ogarniecie catosci horyzontu,
$wiat postrzega jedynie sowa Minerwy. Dwie sily, ktdre sg sobie
przeciwstawne, dwie zasady wchodzace ze sobg w kolizje dotyczy-
ty takze zyciorysu i filozofii Sokratesa. Jego los to kolejne wcielenie
greckiej tragedii, opartej na rozdarciu. Jak powiada Hegel, ,,na tym
wlasnie polega los etycznie tragiczny, ze jedno prawo wystepuje
przeciw innemu prawu; i nie jest tak, jakoby tylko jedno bylo pra-
wem, a drugie bezprawiem, ale kazde z nich jest prawem; jedno
jest przeciwstawne drugiemu i jedno rozbija sie o drugie, ale przy
tym oba ponoszg klgske i oba tez sa wzajem wobec siebie uspra-
wiedliwione™. Moralnos¢ obiektywna majaca walor uniwersalnej

®  G.W.E Hegel, Sokrates i los tragiczny, [w:] T. Kronski, Hegel, Warszawa
1961, s. 177-185, Mysli i Ludzie.
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cnoty, pozdr prawa boskiego i wolnos¢ subiektywna sa trudne do
pogodzenia.

Warto podkresli¢ niekwestionowane osiagniecie Hegla, kto-
rego najdojrzalszy $lad znajdziemy w jego Fenomenologii ducha.
Jest nim postawienie znakomitego pytania, ktére brzmi: czy mno-
gos$¢ roznych filozofii nie uniewaznia aby pretens;ji filozofii do od-
krywania prawdy? Wiemy wszak, ze bezstronnos¢ jest mrzonka.
Mamy roézne stanowiska filozoficzne, ktdre sobie niejednokrotnie
zaprzeczajg i wzajemnie sie zwalczaja. Hegel znajduje rozwigzanie
tego dylematu. Prawdy nie sposéb sprowadzi¢ do jednego punk-
tu widzenia, lecz wyrasta ona z koncentracji wszystkich ujeé, wy-
obrazen, optyk, schematéw pojeciowych. Ujawnia si¢ ona w biegu
dziejow, na przestrzeni ktérych rozwijaja si¢ rézne idee i postacie
$wiadomosci, przynoszac coraz to nowe bogactwo duchowe i kul-
turowe. Sowa Minerwy spokojnie czeka, az wszystkie one wyklujg
sie i dojrzeja. Nowe paradygmaty przekraczaja dawne, bezposred-
nio z nich wyrastajac, rodza si¢ nowe cywilizacje, pozostawiajace
poprzednie daleko w tyle. ,,Prawda jest catoscig™. Nie jest wybra-
nym momentem procesu, lecz jego totalnoscia, ktérej rozmach
zapiera dech w piersiach, nawet nam, widzagcym zaledwie jego
wycinek. Z kumulacji i transgresji réznych filozoficznych stano-
wisk, przebogatej mozaiki dysonanséw, réznic i nowych formut
rozwijajacych sie w historii, w ktérej inwencje zostaja obalone,
a to, co udoskonalone, szybko traci ten status, wyloni sie ostatecz-
nie calosciowa wizja. Kazda inauguracja staje si¢ przebrzmiala za
sprawa tego, co niesie ze sobg nowy charakter istnienia. Swiat jest
z mysli, ktéra ma swdj rytm: rozwinigcie, przeciwstawienie, jed-
no$¢ harmonijnej calo$ci systemu, ktéry wkrotce zostanie obalony.
W ten blyskotliwy sposéb Hegel pokonuje klasyczny sceptycyzm
poznawczy. Nie chodzi o to, ze rzeczy sa zludzeniem, czy ze na-
sze wladze poznawcze s3 mizerne, ani o to, ze rozliczne filozofie

“ G.WE Hegel, Fenomenologia ducha, ttum. S.F. Nowicki, Warszawa
2002, s. 23.
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zaprzeczajg sobie 1 wykluczaja si¢ wzajemnie (nawet jesli tak jest).
Nie mozna poszukiwaé prawdy, zapominajac o historii, prawda
jest prawda historii samej, ale nie konkretnej epoki i jej ludzi, lecz
totalno$ci, rytmu i praw, od ktérych nie sposob abstrahowac. Jak
komentuje sedno historiozofii Hegla Pierre Hassner: ,Rzeczy-
wisto$¢, ku ktdrej zmierza historia, jest ta sama, ktorg ustanawia
rozum™®. Mimo prymatu uniwersum nad jednostka oznacza to
nobilitacje jednostki jako zywego przekaznika rozumnosci bytu.

Pomyst ostatecznej syntezy namietnosci i rozumu, rewolucji
i politycznego tadu, wspolnotowej solidarnosci i liberalnej ekono-
mii politycznej, moralnosci subiektywnej i abstrakcyjnej, emancy-
pacji i akceptacji koniecznosci wydaje sie niezwykle $mialy i ory-
ginalny. Synteza ta nie bylaby mozliwa bez historii i poza historig,
ktorej istota jest stopniowa manifestacja wolnosci uzyskiwana
przez ducha. U kresu historii niezupetno$¢ poszczegdlnych aspek-
tow i czastkowych przejawdéw wolnosci zostanie zastgpiona ich
scaleniem, co bedzie mozliwe dzieki osiggnigciu najwyzszej Swia-
domosci wolnosci. Duch zwycigzy przemoc, nawet jesli ja dopusci
badz si¢ nig postuzy.
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Abstrakt: Przedmiotem artykulu jest prezentacja wartosci w dziedzinie sportu
i zwigzany jest z poszerzaniem humanistycznej refleksji o sporcie. W obszarze
sportu mozemy znalez¢ rézne rodzaje warto$ci: autoteliczne i instrumentalne.
Artykul omawia wartosci zdrowotne, etyczne, estetyczne, poznawcze oraz war-
tosci olimpizmu, edukacyjne i spoleczne.
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Abstract: The subject of the article is the presentation of values in the field of
sport and is related with widening humanistic reflection about sport. In the
area of sport, we can find different types of values: autotelic and instrumental.
The article discusses health, ethical, aesthetic, cognitive, Olympic, educational
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O filozofio, przewodniczko zycia! badaczko cnoty!
tepicielko bledow! czymze bez ciebie bylibySmy
nie tylko my, ale czym byloby w ogdle zycie ludzkie?”

Cyceron'

Wprowadzenie

Wartosci odgrywaja ogromng role w zyciu czlowieka, kazda
dziedzina egzystencji jest z nimi zwigzana. Potrafig stymulowa¢
i ksztaltowa¢ swiadomo$¢, wzbudzaé przezycia, motywowaé do
dzialania, wytycza¢ cele dziatan, scala¢ ich wytwory, integrowa¢
jednostki i spoteczenstwa. Wymagaja od cztowieka podejmowania
nieustannego wysitku, gdyz musi on dba¢ o nalezyte rozumienie
i przestrzeganie ich wilasciwej hierarchii, ale dzigki temu warto-
$ci pelnig funkcje obronng czlowieka. Sg niezbedne dla trwalosci
i rozwoju jednostki oraz spoteczenstwa. O jakosci kultury i catego
spoleczenstwa decyduja te wartosci, ktére ludzie dostrzegaja, po-
znajg, przezywaja, jakimi zyja i ktore inspiruja ich do dziatania®
Istnieje wiele definicji wartosci, poniewaz termin ten jest uzy-
wany przez wiele dziedzin naukowych. Jest przedmiotem zainte-
resowania nauk humanistycznych i spolecznych. Jednak inaczej
jest definiowany przez filozofi¢, socjologie, pedagogike czy psy-
chologie. Zgodnie z zalozeniami filozofii wartos¢ to ,,podstawo-
wa kategoria aksjologii, oznaczajaca wszystko to, co cenne i godne
pozadania, co stanowi cel dazen ludzkich; uznane wartosci sta-
nowig podstawe ocen, norm i wzoréw kulturowych™. Wartosci
oznaczaja: , 1. to, co cenne; 2. co zgodne z naturg (dzialajacego lub

Cycero, Wybér pism naukowych, ttum. K. Wistowska-Remerowa,

oprac. M. Plezia, Wroctaw 2006, s. 39-40, Arcydzieta Kultury Antycznej.

*  L.Dyczewski, Miejsce i funkcja wartosci w kulturze, [w:] Kultura w kregu
wartosci, red. L. Dyczewski, Lublin 2001, s. 39.

* Wartos¢ - hasto [w:] Encyklopedia popularna PWN, t. 23, Warszawa 1993,

s. 919.
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warto$ciujacego); 3. to, czego chcemy, przedmiot (aktualnego lub
potencjalnego) dazenia, pozadania, cel; 4. to, czego pozadamy po-
zadag; 5. to, co zaspokaja (czyjes) potrzeby, zainteresowania; 6. to,
co dostarcza zadowolenia, przyjemnosci; 7. to, co (jakie) powinno
by¢; 8. to, co lepiej, zeby bylo, niz nie bylo; 9. to, co obowiazuje,
apeluje (do odbiorcy); 10. to, co domaga si¢ istnienia (realizacji)™.

Problematyka warto$ci zajmowali si¢ w swoich teoriach staro-
zytni mysliciele: Sokrates, Platon i Arystoteles. Jednak dopiero na
przelomie XIX i XX wieku aksjologia stala sie¢ samodzielng dys-
cypling filozoficzng. W Polsce Roman Ingarden byl jednym z naj-
wazniejszych filozoféw zajmujacych si¢ aksjologig. Rozwazania na
temat warto$ci kontynuowali takze jego uczniowie: Maria Gofa-
szewska, Wladystaw Strozewski, Janina Makota, Jézef Tischner
oraz Jozef Lipiec, ktéry w ramach filozoficznej refleksji nad spor-
tem zajal si¢ problematyka aksjologii sportu.

Wedlug Jozefa Lipca wartoscia jest ,to, co jest warto$ciowe,
dokladniej za$: to, co jest co$ warte, w przymiotach danych pod-
miotowi™. Wartosci to przezycia emocjonalne, ktére towarzy-
sz niektorym aktom poznawczym lub sg wyznacznikiem oceny
obiektow®. Wedltug niego

najbardziej fundamentalny jest podzial na wartoéci egzystencjalne,
ktorych realizacja decyduje o istnieniu czlowieka (jako jednostki,
jako spolecznosci, jako ludzkosci) i stuzy jego egzystencjalnemu
bezpieczenstwu, oraz na wartoéci nieegzystencjalne — najtrafniej
przyjdzie je nazwa¢ esencjalnymi — ktérych realizacja decyduje
o specyficznym bytowaniu w $wiecie, wyrazajac jego nature, ska-
dinad stale rozwijajaca si¢ i podlegajaca aksjologicznemu dosko-
nalenju. Uzasadnione jest tez wprowadzenie — obok egzystencjal-

* AB. Stepien, Wstgp do filozofii, Lublin 1989, s. 95, Rozprawy Wydziatu
Filozoficznego (Towarzystwo Naukowe Katolickiego Uniwersytetu Lubelskie-
g0), nr 43.

> J.Lipieg, Swiat wartosci. Wprowadzenie do aksjologii, Krakéw 2001, s. 49.

¢ Ibidem,s. 15.
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nych i esencjalnych - warto$ci ornamentalnych, czynigcych zycie
ludzkie przyjemniejszym, wygodniejszym i pigkniejszym’.

Sport jest jednym z najpowszechniejszych termindéw we wspol-
czesnym $wiecie. Posiada wiele znaczen i jest réznie definiowa-
ny. Z zalozenia jest pokojowym wspotzawodnictwem, ktorego
istote stanowi indywidualna lub zespolowa rywalizacja (wedtug
okreslonych regul) prowadzona zgodnie z zasadami fair play oraz
dgzeniem do osiagniecia jak najlepszych wynikéw, podejmowa-
nym takze m.in. w celu rekreacji i doskonalenia wlasnych cech
tizycznych®. Stanistaw Kowalczyk podaje, ze: ,,Jest on kreatywna
aktywnoscig ruchowa czlowieka, realizowana zgodnie z przyje-
tymi regutami, zawierajacg elementy gry (zabawy) i rywalizacji
(w sporcie gtéwnie amatorskim), albo bedaca takze pracg (w spor-
cie zawodowym), majaca na celu poszerzanie somatycznych do-
skonato$ci i mozliwosci czlowieka oraz wszechstronny jego rozwoj
osobowosciowy™. Jozef Lipiec, definiujgc sport, pisze, iz miesci sie
on w rozlegtym polu kultury fizycznej. Poza granicznymi przypad-
kami gier intelektualnych (szachy, brydz) i poza rywalizacjg tech-
nologiczng uczestnicy spotkan sportowych na ogét wysilaja swe
ciala, w szczegdlnosci miesnie. Do waznych sktadnikéw sportu na-
lezg rywalizacja, udzial widowni oraz zaplecze trenerskie. Jednak
po wylaczeniu tych skladnikéw w samej zawartosci istoty sportu
pozostaja trzy elementy: 1. podmiot (zawodnik lub zespét zawod-
nikéw); 2. infrastruktura i rekwizyty (podloze materialne aktu
sportowego, boisko, bieznia, basen, piltka, narty); 3. reguly i warto-
$ci (zasady gry, sposoby ocen i wzorce zachowania w ramach sce-
nariusza danej konkurencji i poszczegdlnych zadan dla zawodni-
kéw). Sport jest wtedy, gdy cztowiek lub grupa ludzi podejmuje sie
wykonania okres$lonego regulami zadania o nieznanym wcze$niej

7 Ibidem, s. 42.
8 Sport - haslo [w:] Wielka Encyklopedia PWN, t. 24, Warszawa 2004, s. 454.
*  S.Kowalczyk, Elementy filozofii i teologii sportu, Lublin 2010, s. 34.
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wyniku, wykorzystujac w tym celu odpowiednio przygotowane
miejsce, specjalne przyrzady i wlasne cialo’.

Swiat wartosci sportu

Wartosci zajmuja szczegdlne miejsce w $wiecie sportu. Poprzez
aksjologiczng analize fenomenu sportu ukaza¢ mozna jego natu-
re zaréwno jako zrddla, jak i no$nika wartosci. Jest on, jak kazda
ludzka dzialalno$¢, wyposazony w intencje wprost lub posrednio
nawigzujgce do wartosci i stanowi kulturowo wyrafinowana, spe-
cyficzng forme realizacji zastanych, istniejacych ich postaci, takich
jak: reguly, wzory, ideaty. Natomiast jest tez sposobem i miejscem
tworzenia sie warto$ci nowych, zaréwno pretendujacych do przy-
szlej trwatosci, jak i kontentujacych sie niezwykla niepowtarzalno-
$cig. Jest terenem prezentacji uniwersalnej oferty aksjologicznej,
przyczynia si¢ rowniez do intensyfikacji wychowania aksjologicz-
nego. W sporcie wida¢ wszystko to samo, co poza stadionem, ale
wyrazniej, uwypukla walory i silniej ujawnia kontrasty miedzy
sprzeczno$ciami'’. Sport jest specyficznie uformowang przestrze-
nig doswiadczen rdznego typu wartosci. Jest trwala i potezng
kulturowg konstrukejg, jak réwniez nosnikiem nowych, nigdzie
niespotykanych wlasciwosci (cztowieka i pochodnie: bytu), ekspo-
nujacg odmienng, wlasng hierarchi¢ waznosci w obrebie porzadku
ludzkiego $wiata'?.

Swiat sportu jest przestrzenia, w ktorej skupiaja sie rézne he-
terogenne wartosci, zaréwno egzystencjalne (zdrowotne, spraw-
noéciowe, prakseologiczne), jak réwniez esencjalne (poznaw-
cze, etyczne, spoleczne, estetyczne) oraz wartosci ornamentalne
(ludyczne, rozrywkowe, towarzyskie). W sporcie odnajdujemy

' J. Lipiec, Pozegnanie z Olimpig, Krakow 2007, s. 47-48.
' Ibidem, s. 15-16.
2 Idem, Filozofia olimpizmu, Krakéw 1999, s. 13.
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warto$ci autoteliczne, gdzie sport jest ostateczna, docelowa dzia-
talnoscig czlowieka, uprawia sie go wtedy dla samego sportu, po
nic wigcej, oraz warto$ci instrumentalne, ktore sg srodkiem pro-
wadzacym do realizacji innych warto$ci, poniewaz sg utylitarne,
przydatne do realizacji celéw i zadan, czasami bardzo odlegtych
od sportu. Moze on stuzy¢ zdrowiu, sprawnosci fizycznej, uczyé
odpowiedzialnosci, wspdtdzialania w grupie badz samodzielnosci,
moze by¢ nosnikiem takich wartosci fundamentalnych jak réw-
no$¢ i sprawiedliwo$¢, moze nie$¢ ze sobg warto$ci wychowawcze,
by¢ zawodem nie tylko dla uprawiajacych go, ale réwniez dla or-
ganizatorow, sedzidw, nauczycieli, treneréw i lekarzy sportowych.
Aksjologia sportu moze by¢ uprawiana z perspektywy ogolnej,
uchwyci¢ mozna wtedy calo$¢ przedsiewzie¢ ludzkich na terenie
zmagan stadionowych i stworzy¢ jeden zharmonizowany uklad
najwazniejszych i konstytutywnych dla catego sportu waloréw.
Moze tez zbudowaé co najmniej tyle szczegoélowych aksjologicz-
nych portretdw, ile jest typow dyscyplin sportowych®>.

Sport potrati wzbudza¢ podziw i fascynacje wéréd wielu milio-
néw ludzi na calym $wiecie. Jest niezwyklym zjawiskiem, ktére ma
ogromngy sile przyciagania i skupiania uwagi ludzi, zwtaszcza pod-
czas roznych sportowych imprez, takich jak igrzyska olimpijskie,
mistrzostwa kontynentéw czy $wiata, rozgrywki pucharowe i wie-
le innych, kiedy na trybunach gromadza si¢ tysigce obserwatoréw
i fanéw, a miliony $§ledza zmagania sportowe, ogladajac telewizyjne
transmisje z tych wydarzen. Sport réwniez skupia potezna energie
i emocje samych uczestnikow aktu sportowego, czyli sportowcow.
Wspolzawodnictwo sportowe spelnia oczekiwania ludzi zwigzane
z checig rywalizacji z innymi, sprawdzeniem swoich mozliwo-
$ci, ukazaniem swojej wielkosci i przewagi nad innymi, a odno-
szac przy tym zwycigstwa, mozna jednoczesnie dobrze si¢ bawi¢
i czerpac z tego przyjemnosci. Aktywnos¢ sportowa moze stuzyé
zdrowiu i sprawnosci fizycznej, nies¢ ze sobg wartosci etyczne,

3 Ibidem,s. 20-22.
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estetyczne, poznawcze i wychowawcze, moze takze uczy¢ wielu
pozytywnych umiejetnosci oraz kompetencji spotecznych.

Wartosci zdrowotne

Jedna z najbardziej pozadanych warto$ci w zyciu czlowieka jest
zdrowie, ktore jest rowniez podstawa do uprawiania sportu, dlate-
go nie powinno by¢ ono traktowane instrumentalnie, nalezy mie¢
na uwadze jego wymiar aksjologiczny i otaczac je szczegdlng tro-
ska i ochrong. Zdrowie odnosi si¢ do wszystkich pozioméw bytu
czlowieka i powinno by¢ ujmowane w kategoriach kulturowych,
socjologicznych, biologicznych i psychicznych. Wedlug Macieja
Demela, uwaznego za twoérce wychowania zdrowotnego w Pol-
sce, zdrowie powinno by¢ rozpatrywane na trzech plaszczyznach:
fizycznej, psychicznej i spotecznej. ,,Cztowiek bowiem - jak pisze
Demel - nie zyje osobno jako twor przyrody i osobno jako isto-
ta spoleczna. Dlatego zdrowie widzie¢ trzeba zawsze w jego ca-
toksztalcie”*. Oceniajac zdrowie czltowieka, nie mozna skupiac
sie tylko i wylacznie na fizycznej i cielesnej wlasciwosci, ale na-
lezy bra¢ pod uwage réwniez stan psychiczny i spoteczny. Swiato-
wa Organizacja Zdrowia podaje, ze zdrowie jest stanem pelnego
komfortu fizycznego i psychicznego oraz spotecznego dobrostanu,
a nie tylko brakiem choroby lub niemocy*.

Jak pisze Stanistaw Kowalczyk, kazda forma sportu powinna
stuzy¢ zdrowiu czlowieka, co wymaga jednak spelnienia podsta-
wowych powinno$ci wobec ciafa: troski higieniczno-medycznej

Y M. Demel, W poszukiwaniu istoty zdrowia, [w:] Filozofia kultury fizycz-
nej. Koncepcje i problemy, red. J. Kosiewicz, Z. Krawczyk, t. 1, War-
szawa 1990, s. 179, Studia i Monografie. Akademia Wychowania Fizycznego
w Warszawie.

5 World Health Organization. Constitution of WHO. Principles, [on-line:]
http://www.who.int/about/mission/en - 15 IX 2018.
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o cialo i respektowania wskazan pedagogiki sportowej. Niezbed-
na jest rowniez higiena moralno-duchowa. Sport bedzie zrédlem
zdrowia, jesli bedzie sie taczyl z akceptacja podstawowych warto-
$ci personalnych, takze moralnych. Cialo nie powinno by¢ trakto-
wane wylgcznie jako zrédlo wartosci hedonicznych i utylitarnych,
ale winno by¢ nastawione na realizacje wyzszych wartosci'.

Obok zdrowia sport jest takze zZrédtem wielu innych wartosci
witalnych, takich jak: sprawno$¢ fizyczna i psychofizyczna, wy-
trzymato$¢, zrecznos$¢ i zwinno$¢ ciata, ptynno$¢ ruchu, poczucie
sity witalnej, tezyzna fizyczna, aktywno$¢ ruchowa, zdolno$¢ do
wysitku zaréwno fizycznego, jak i umystowego'’. Krzysztof Zucho-
ra uwaza, ze ,,sport wymaga dostrzezenia tej wartosci podstawo-
wej w zyciu czlowieka, jaka jest zdrowe i sprawne cialo™'®.

Wedtug Jozefa Lipca relacja migdzy sportem i zdrowiem jest
zfozona. Podstawowy jej sens zawiera si¢ w traktowaniu spor-
tu jako rezerwuaru skutecznych srodkéw prowadzacych do celu
utozsamianego ze zdrowiem. Sport podlega instrumentalizacji,
a zdrowie staje si¢ jego warto$cig docelowa. Aktywno$¢ sportowa
prowadzi do zachowania i podniesienia poziomu zdrowia. Jedno-
cze$nie to, co zdrowiu nie stuzy, przestaje by¢ sportem, dlatego by¢
moze nalezaloby wykluczy¢ wszystkie konkurencje, w ktorych po-
jawia sie wysokie ryzyko zagrozenia zdrowia, a nawet zycia. Oczy-
wiste jest odrzucenie modelu Colosseum. Sport, podobnie jak me-
dycyna, powinien przede wszystkim nie szkodzi¢, a hasto ,,sport
to zdrowie” nalezy rozumie¢ nie dostownie, lecz jako uogélnienie
zwigzkéw funkcjonalnych i moze nawet sprzezenia zwrotnego.
Oznacza to, ze sport prowadzi do zdrowia. Moze réwniez chodzi¢
o immanentna ekspresje zdrowia w sporcie. Sport staje si¢ swoista
wizytéwka zdrowia i sposobem na podnoszenie poziomu spraw-
nosci. Zwigzek sportu i zdrowia wigze si¢ z uznaniem rywalizacji

16 S.Kowalczyk, Elementy...,s. 72.

7 Ibidem, s. 70.

8 K. Zuchora, Dialogi olimpijskie. O pigknie i pokoju, etyce i polityce, solidar-
nosci i edukacji, Warszawa 2016, s. 76.
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sportowej jako efektywnego $rodka przywracania, podtrzymywa-
nia, rozwijania i optymalizacji sprawnosci fizycznej. Sport pelni
funkcje odtworcze, rehabilitacyjne oraz perfekcjonistyczne, pro-
wadzac do osiggania wyzszych i najwyzszych szczebli zdrowia®.

Wartosci etyczne

W sporcie doniosla role odgrywajg wartosci etyczne. W aktywno-
$ci sportowej wazne jest wlasciwe pojmowanie ich w taki sposob,
aby wartosci utylitarne i materialne nie przystanialy waloréw i za-
sad moralnych. Znaczenie idei i wartos$ci w sporcie nie moze by¢
zdominowane przez zysk i korzysci, ktére wynikaja z dzialalnosci
sportowej. Nie mogg one by¢ odrzucone i podporzagdkowane sku-
pieniu sie tylko i wytacznie na sukcesie sportowym. Ma to ogrom-
ne znaczenie zwlaszcza we wspodlczesnym $wiecie, kiedy coraz
wiecej wystepuje zagrozen dla idei czystego sportu oraz pojawia si¢
kryzys zwigzany z licznymi negatywnymi zjawiskami w jego ob-
szarze. Sukces stal si¢ w ostatnich latach jednym z najwazniejszych
celow nie tylko w sporcie, ale i w pozasportowej sferze zycia wspot-
czesnych ludzi. Jest bardzo wazny, poniewaz motywuje ludzi do
dzialania i spetnia wiele pozytywnych rol w zyciu, réwniez sporto-
wym. Sport bez wspaniatego wyczynu, checi zwyciestwa i odnie-
sienia sukcesu nie mialby w ogéle sensu. Jednak wartos$¢ sukcesu
sportowego nie moze by¢ najwazniejsza w calym systemie wartosci
zwigzanych ze sportem, a zwycigstwo za wszelkg cen¢ nie moze
by¢ stawiane ponad zwyciestwo, ktére osiggniete zostalo zgodnie
z zasadami etycznymi i regulami czystej gry sportowe;.

Juz od czaséw antycznych wazny byt ideal wszechstronnej
doskonalosci czlowieka agonu. Sportowcy startujacy w greckich
igrzyskach olimpijskich musieli odznacza¢ si¢ nie tylko dzielno-
$cig ciala, ale i szlachetno$cia duszy. Ich zachowanie musiato by¢

¥ J. Lipiec, Sympozjon olimpijski, Krakéw 2014, s. 157-159.

* 299



300 o

Beata Foszczynska

wlasciwe pod kazdym wzgledem, zwlaszcza moralnym. Nawet dzi-
siaj sformulowanie ,,postepowanie sportowe” wcigz jeszcze trakto-
wane jest jako synonim aprobaty moralnej danego zachowania®.
Tradycja antyczna pozostawita rowniez w spadku okrutne igrzyska
rzymskie, ktore z kultu sily i pogardy dla Zycia uczynily przedmiot
cyrkowej rozrywki majacej zaspokaja¢ zadze bezwzglednego tlu-
mu?®’. Wzory do budowy etyki walki sportowej zostaly zaczerpnie-
te m.in. z etyki walk rycerskich, z zastrzezeniem, ze rywalizacja ta
stanowi forme walki, w ktdrg nie sg zaangazowane pewne wartosci
podstawowe, takie jak: ludzkie zycie, niezalezno$¢ spoleczenstwa
i los przyszlych pokolen. Skoncentrowane sg wokdt takich warto-
$ci jak: honor, mestwo, duma, wiernos¢, lojalno$¢, zaufanie®.
Etyka jest jedna z niezbednych warto$ci sportu, poniewaz sport,
wedlug Jozefa Lipca, jest ,jedynym obszarem ludzkiego zycia,
w ktérym warto$ci etyczne s3 jednoznacznie wpisane do kodeksu
normalnego zachowania, a ich naruszenie wyklucza przynaleznos¢
do samej sfery. Oszukujacy sportowiec przestaje by¢ sportowcem po
prostu, dziedzina oparta na bladze, kancie i przekupstwie automa-
tycznie opuszcza za$ teren sportu”?. Prawdziwy sportowiec umie
pieknie wygrywa¢, ale rdwniez potrafi godnie ponies¢ porazke*.
Swiat sportu jest obszarem, na ktérym do$wiadczy¢ mozna wielu
etycznie waznych odniesien. ,,Sport jest — jak matlo ktéra strona zy-
cia - przepojony etycznoscig, bo bez niej przestaje by¢ sportem™.
Wedtug Stanistawa Kowalczyka fundamentem etyki sportu jest
godnos¢ osobowa, prawo naturalne i sumienie, trwale powigzane

® A. Przytuska-Fiszer, Sport i idealy moralne sportu w kategoriach

etyki, [w:] Oblicza sportu, red. Z. Krawczyk, Warszawa 1990, s. 30,
Z Warsztatow Badawczych.

2 K. Zuchora, Dziedzictwo. Wplyw tradycji na wspétczesny ksztalt sportu,

[w:] Oblicza..., s. 18.

B. Misiuna, Sport wobec zasad etyki rycerskiej, [w:] Oblicza..., s. 54-61.

J. Lipiec, Pozegnanie..., s. 50.

* 1dem, Homo olimpicus, Krakéw 2017, s. 77.

» Idem, Pozegnanie...,s. 72.
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z naturg czlowieka®. Sport bez takich wartos$ci fundamental-
nych jak prawda, dobro moralne i pigkno stanie si¢ jedynie ma-
nifestacja ciala, fizycznej sily, sprytu, prymitywnego brutalizmu
i przebiegtosci.

Wartosci estetyczne

Sport jest takze ,specjalng formg ekspresji walorow piekna™.
Wartosci estetyczne wspodlczesnego sportu dotycza przede wszyst-
kim jego czesci zewnetrznej, zwigzanej z urodg cial sportowcéow,
pieknem ruchu, gry i artyzmem widowiska sportowego.

Juz Platon pisal o ciele w taki sposéb: ,,Nieprawdaz, ze wszyst-
kie rzeczy piekne, jak ciala i barwy, ksztalty, glosy i zajecia, zawsze
nazywasz pieknymi pod pewnym wzgledem? Czy, po pierwsze,
cial nie nazywasz pieknymi ze wzgledu na ich uzytek, na ich sto-
sownos¢ celu, do ktérego sie nadaja? A po wtdre, tez ze wzgledu na
przyjemnos¢, jaka ciala te daja tym, co je ogladaja?”®.

Aktywnos$¢ sportowa jest tez ogromna przestrzenig pigknych,
niezwyklych aktow zywej kinetyki. Estetyczne walory sportu kreo-
wane s3 rowniez przez sportowe widowiska, calosciowo pojete
wydarzenia sportowe, mecze, wyscigi, zawody, igrzyska, czyli calg
ustrukturyzowang dramaturgicznie rzeczywisto$¢ sportu, jako
rywalizacyjne i perfekcjonistyczne zmagania bez gotowego scena-
riusza i wiadomego finatu®. ,Sport jest nie tylko gra i rywaliza-
cja, ale takze swoistym teatrem. Charakter widowiskowy zawsze

% S.Kowalczyk, Elementy..., s. 128.

7 Idem, Sport w $wietle personalistycznej koncepcji kultury, [w:] Sport jako
kulturowa rzeczywistos¢, red. Z. Dziubinski, Warszawa 2005, s. 58, Mo-
nografie SALOS RP.

# ] Lipiec, Sympozjon...,s. 21.

¥ Platon, Gorgias 475 D, [w:] W. Tatarkiewicz, Historia estetyki, t. 1,
Warszawa 1988, s. 130-131.

¥ ] Lipiec, Sympozjon..., s. 134.
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towarzyszyl imprezom sportowym, poczawszy od antycznych
igrzysk olimpijskich™".

Jak pisze Wolfgang Welsch, sport jest przykladem wspolczesnej
estetyzacji codziennosci. Pojawily si¢ w nim uderzajace powino-
wactwa z estetyka, od nowego stylu strojow sportowych, przez
przywiazywanie wiekszej wagi do wizualnych elementéw wyste-
pu, do estetycznych doznan widzéw: sport stal sie widowiskiem
przeznaczonym dla przyjemnosci spoleczenstwa rozrywki. W réz-
nych aspektach, od estetycznej formy i oceny do zainteresowania
cialem w dzialaniu, autoprezentacji i treningu wspdlczesny sport
jest w duzym stopniu estetyczny. Moze by¢ on réwniez uznany za
jeden z rodzajow sztuki nowoczesnej. Sport spetnia funkcje sztuki
dla szerszej publiczno$ci, ktérej sztuka tradycyjna juz nie dosiega®.

WartosSci poznawcze

Aktywnos¢ sportowa potrafi przyczynic¢ si¢ do wzbogacenia wie-
dzy na temat cztowieka, jego mozliwosci, przekraczania granic,
poglebiania i wzbogacania informacji, poznania niepoznanego.
Dzigki sportowi poszerzyta si¢ wiedza w obszarze nauk biolo-
gicznych, humanistycznych, spolecznych i technicznych. Sport
jest wdziecznym terenem odkrywania $wiata, egzystencjalnej roli
czlowieka i esencji cztowieczenstwa. ,,Sport stanowi bowiem taka
dziedzine, w ktorej widaé wszystko wyrazniej”.

Wedlug Jozefa Lipca stadion, boisko i sala treningowa sg takimi
miejscami, gdzie dochodzi do rzetelnego, glebszego oraz wielostron-
nego doswiadczenia wlasciwosci cztowieka, zaréwno indywidual-
nego, jak i gatunkowego, a takze uzywanych przez niego srodkéw.

3t S.Kowalczyk, Elementy..., s. 144.

2 W. Welsch, Sport - przez pryzmat estetyki, a nawet widziany jako sztu-
ka?, [w:] Media - eros - przemoc. Sport w czasach popkultury, oprac.
A. Gw 6 zdz, Krakéw 2003, s. 299-331.

* J.Lipiec, Filozofia...,s. 21.
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W przestrzeni sportowej tworzone s hipotezy i akty ich weryfikacji,
sprawdzane s3 mozliwosci ludzkie, badane warunki stosowanych
zabiegow. Sport to wielkie laboratorium, w ktérym bez przymusu,
dobrowolnie uczestnicza wszyscy, niejako przy okazji rozgrywajac
zawody i bawigc sie atrakcjami dostarczanymi sobie i publicznosci*.
Sport to nie tylko aktywnos$¢ fizyczna, gdyz uprawianie sportu
wymaga réwniez aktywnosci i sprawnosci intelektualnej: uwagi,
zmystu obserwacji, wyobrazni, pomystowosci, przewidywania.
Niezbedne jest rowniez logiczne myslenie, dzigki ktéremu spor-
towiec rozpoznaje skalg i granice wtasnych mozliwosci fizycznych
oraz psychicznych. W niektdérych dyscyplinach sportowych docho-
dzi do bezposredniego kontaktu z przyroda, dlatego staja si¢ one
okazja do poznania $rodowiska naturalnego i zwigzanych z nim
mozliwosci wypoczynku i potencjalnych zagrozen. Sport umoz-
liwia takze poznanie $rodowiska spolecznego: wspdtzawodnikow,
publiczno$ci, treneréw i innych ludzi zwigzanych ze sportem?®.

Wartosci olimpizmu

Wsréd licznych waloréw sportu szczegélne miejsce zajmujg war-
tosci olimpizmu, ktore majg ponadczasowy charakter i sg akcepto-
wane przez wszystkich. Dwie podstawowe zasady olimpizmu: idea
fair play i zasada pokoju majg wymiar uniwersalny i sg Zrédlem
warto$ci zaréwno edukacyjnych, jak i ogélnospotecznych. Olim-
pizm pojmowany jest jako ideologia lub zarys systemu wartosci,
uformowany w olimpijski ideal piekna, dobra i prawdy*. Staro-
grecki ideal kalokagatii, polegajacy na harmonijnym rozwoju

34

Idem, Sympozjon...,s. 21-22.

» S.Kowalczyk, Elementy..., s. 91.
% J. Nowocien, Edukacyjne wartosci olimpizmu i ich znaczenie w europej-
skim nurcie wspotzawodnictwa dzieci i mlodziezy, [w:] Wychowanie poprzez

sport, red. Z.iR. Zukowscy, Warszawa 2003, s. 34.
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duchowym i cielesnym czlowieka, stal si¢ podstawg ideologii olim-
pizmu wspolczesnego®.

Duch olimpizmu propagowany przez nowozytne igrzyska
olimpijskie obejmuje swym zasiegiem szerokie audytorium i nie-
sie za sobg liczne wartosci, zwlaszcza wychowawcze. Jego rola jest
nieoceniona w procesie edukacyjnym dzieci i mtodziezy. Pierre de
Coubertin twierdzil, ze igrzyska sa czyms wigcej niz tylko rywali-
zacja o najwyzszy wynik, poniewaz sg czyms$ o wiele warto$ciow-
szym. Uwazal, ze s3 miedzynarodowym $wietem mlodosci, swie-
tem ,wiosny ludzkosci” jednoczacym wszystkie formy aktywnosci
tizycznej i wszystkie narody $wiata, wyrazajacym rados¢ zycia, wia-
re w przyszto$¢, ambicje, wole doskonalenia si¢*®. W Karcie Olim-
pijskiej MKOI zapisano, iz ,,celem olimpizmu jest, aby sport stuzyt
harmonijnemu rozwojowi czlowieka, z wizja propagowania mitu-
jacego pokdj spoteczenstwa i poszanowania ludzkiej godnosci™.

Jozef Lipiec uwaza, iz sport olimpijski jest najbardziej udana
w czasach nowozytnych proba kulturowej uniwersalizacji, gdyz
potrafil zbudowa¢ wspdlng przestrzen dla podzielonego $wiata
i zréznicowanych w nim jednostek. Angazuje miliardy ludzi, in-
tegrujac ich wokot wspoélnych zasad, norm i symboli, ponad po-
dziatami®. ,Nawigzuje do wspdlnosci prostych potrzeb i bazo-
wych warto$ci moralnych (réwnos¢, sprawiedliwo$é, wolnosé)™!.
Znaczenie ruchu olimpijskiego, idei olimpizmu wraz z szerokim
polem olimpijskich wartosci edukacyjnych jest niepodwazalne.
Stanowig one aksjologiczny uklad odniesienia dla calego sportu,

¥ J.Lipiec, Filozofia..., s. 104.

¥ P de Coubertin, Edukacyjna wartos¢ ceremoniatu olimpijskiego,
[w:] id e m, Przemowienia. Pisma rézne i listy, oprac. G. Mlodzikowski,
K. Hadzelek, Warszawa 1994, s. 118, Biblioteka Polskiego Towarzystwa
Naukowego Kultury Fizycznej, t. 2.

¥ Karta Olimpijska, Migdzynarodowy Komitet Olimpijski, Lozanna 2015,
s. 11.

] Lipiec, Filozofia..., s. 81.

4 Ibidem, s. 83.
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w zasadach olimpijskich znajdujac fundament dla wszelkich reali-
zowanych wartosci. Olimpizm jest takze uznanym reprezentantem
sportu na terenie kultury jako takiej, ambasadorem pozycji oraz
ambicji ogétu i poszczegdlnych dziedzin sportu, i calej kultury
fizycznej. Natomiast poprzez olimpijskie idee latwiej jest uspra-
wiedliwi¢ roszczenia sfery fizycznosci oraz uwiarygodni¢ nadzieje
edukacyjne zwigzane ze sportem*.

Wartosci edukacyjne

Wartodci, jakie niesie sport, stanowig wazny element pedagogiki
sportowej, dlatego nadaja one nowa jakos$¢ edukacji i zajmujg w niej
istotne miejsce. Pedagogika sportowa przyczynia si¢ do zachowania
i umacniania warto$ci sportu. Wychowawcze walory sportu mogg
by¢ realizowane na kilku plaszczyznach, takich jak: wychowanie
w sporcie, poprzez sport i dla sportu. Wychowanie zwigzane jest
z osobotworczymi warto$ciami uczestnictwa sportowego. Sport
wychowuje, poniewaz jest terenem, na ktérym realizujg si¢ rézne
wartosci. Wplywa na ksztaltowanie postaw moralnych i spotecznie
warto$ciowych, rozwija okreslone postawy i nawyki, m.in. fair play,
sumiennos¢, pracowito$é, kolezensko$é, umiejetnosé wspotdziata-
nia, pomaga réwniez w resocjalizacji mlodziezy. Arystoteles wy-
mienit trzy powody, dla ktorych rodzi sie¢ przyjazin miedzy ludzmi:
z powodu korzysci, przyjemnosci oraz dzielnosci etycznej*. Swiat
sportu jest przestrzenig, ktora takie okoliczno$ci i warunki stwarza.

W starozytnej Grecji uwazano takze, ze w procesie ksztalce-
nia mlodych ludzi nalezy taczy¢ wysilek fizyczny z ksztalceniem
umystowym i ktadziono nacisk na wszechstronne wychowanie

*  1dem, PoZegnanie..., s. 53-54.
“ Arystoteles, Etyka nikomachejska. Etyka wielka. Etyka eudemejska.
O cnotach i wadach, oprac. W. Wréblewski, L. Regner, D. Gromska,

Warszawa 2000, s. 239.
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obywateli: wychowanie fizyczne, umystowe i moralne**. W czasach
nowozytnych John Locke w traktacie Mysli o wychowaniu, pojmo-
wal wychowanie fizyczne jako integralng funkcje catego procesu
wychowawczego. Swoja koncepcje wychowania oparl na szczesciu.
Uwazal, ze szczg$cie doczesne zalezy od dobrego wyksztalcenia
izdrowia fizycznego, a wychowanie fizyczne jest integralnym czyn-
nikiem wszechstronnego wychowania. ,,Zdrowy duch w zdrowym
ciele oto zwigzle, lecz pelne okreslenie szczesliwego stanu na tym
$wiecie. Temu, ktdry posiada te dwa warunki, juz niewiele tylko
pozostaje do zyczenia; temu za$, ktoremu brak jednego z nich, nie-
wiele tylko szcze$cia moze uzyskac dzigki innym rzeczom”™.

Na temat wychowania fizycznego wypowiedzial si¢ na po-
czatku XIX wieku Jedrzej Sniadecki w swoim dziele O fizycznym
wychowaniu dzieci. Twierdzil, ze nalezy ¢wiczeniom fizycznym
oraz zabawie i zajeciom praktycznym da¢ odpowiednie miejsce
w procesie wychowania. Wyksztalcenie cztowieka powinno sie
prowadzi¢ w taki sposdb, aby wszystkie czesci ciala byty mocne
i foremne, a zmysly doskonale, i nie nalezy zapomina¢ o formo-
waniu umystu i serca czlowieka. Podkreslal wage spolecznej roli
integralnego wychowania®.

Wartosci edukacyjne sportu docenial réwniez restaurator nowo-
zytnych igrzysk olimpijskich Pierre de Coubertin. Zafascynowa-
ny byl reformami, ktére wprowadzit Thomas Arnold w szko-
le w Rugby w Wielkiej Brytanii i uwazal sport za znaczacy czyn-
nik wychowania mlodziezy. Traktowal aktywno$¢ sportowa jako
znakomity $rodek ksztalcenia charakteru mlodziezy, doskonalenia
moralnego i spolecznego®.

*“ M. Krajewski, Dzieje wychowania i doktryn pedagogicznych. Zarys wy-
ktadu, Ptock 2005, s. 13-25.

J. Locke, Mysli o wychowaniu, thum. M. Heitzman, Warszawa 2002,
s. 21, Biblioteka Zrédet do Historii Wychowania.

J. Sniadecki, O fizycznym wychowaniu dzieci, Krakow 1990, s. 6.

P. de Coubertin, Pedagogika sportowa, [w:] idem, Przeméwienia...,
s. 121.
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Takie stanowisko w sprawie wychowawczej roli sportu przyj-
muje réwniez Krzysztof Zuchora. Widzi sport jako wazny element
edukacji globalnej, wnoszacy wklad w uczuciowy i estetyczny
rozwdj czlowieka, dajacy poczucie bogactwa fizycznego i natural-
nej harmonii z wszech§wiatem®. ,,Sport stuzy wychowaniu tylko
wowczas, gdy akceptuje osobowa godnos¢ zawodnika i okreslone
pryncypia aksjologiczne. Inaczej moéwiac: sport ujmowany w du-
chu autentycznego humanizmu jest zawsze wychowaniem do
warto$ci™®.

Wedlug Zofii Zukowskiej:

Nalezy szczegolny nacisk polozy¢ na spoleczno-pedagogiczne
determinanty wszechstronnego rozwoju osobowos$ci poprzez
wychowanie fizyczne, sport i rekreacje. Uznajac wartos¢ kompo-
nentdw biologicznych, nalezy podkresli¢ wiodaca role komponen-
tow psycho-spolecznych dla dalszego rozwoju czlowieka. W tym
$wietle nie mozna zaweza¢ roli kultury fizycznej w wychowaniu
mlodego pokolenia jedynie do wyksztalcenia i rozwoju fizycznych
wlasciwosci, zdolnosci i sprawnosci, nie doceniajac sfery §wiado-
mosci uczestnictwa w kulturze fizycznej i jego psycho-spotecz-
nych uwarunkowan®.

Stanistaw Kowalczyk uwaza, ze sport wychowuje czlowieka
wtedy, gdy bierze pod uwage to, Ze jest on psychofizyczng caloscia,
a wiec podlega wychowaniu somatyczno-biologicznemu, poznaw-
czo-intelektualnemu, moralnemu, emocjonalno-wolicjonalnemu
i artystycznemu. Sport posiada wartosci wychowawcze, kiedy ak-
ceptuje godnos¢ osobowa sportowcow, ktora ukierunkowana jest
na wlasciwg hierarchie warto$ci’'. ,Kultura ciala powinna Iaczy¢

% K. Zuchora, Dialogi..., s. 70.
¥ Ibidem, s. 76.

07 Zukowska, Pedagogika kultury fizycznej, ,Roczniki Naukowe AWEF”
1989, t. 32, 5. 163.

S.Kowalczyk, Elementy..., s. 90.
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sie z kulturg umystows i kultura duchowa. Wychowanie fizyczne
to wychowanie do wartos$ci™?.

Wedtug Jozefa Lipca sport posiada wartosci wychowawcze, po-
niewaz do natury sportu nalezy to, Ze wychowuje, a jego atrak-
cyjno$¢ czyni ze sportu $rodek o wysokim stopniu skutecznosci,
czasami nawet bezkonkurencyjny. Zachodzi w nim proces wycho-
wawczy, poniewaz skupia z reguly ludzi mlodych, dzieci i mto-
dziez fizycznie krzepka, ale spolecznie jeszcze niesamodzielna,
a wigc tych, ktérzy znajduja si¢ w psychologicznym, spolecznym
i biologicznym okresie ksztaltowania osobowosci i dojrzewania
charakterow. Jest rowniez systemem oddzialywan migdzy mlodym
zawodnikiem i dorostym nauczycielem, trenerem, ktéry z zaloze-
nia przygotowany jest do pelnienia wszechstronnych, nie tylko
tizycznych, zadan wychowawczych>.

Wartosci spoteczne

Sport jest wazng czescig zycia spolecznego. Pomiedzy sportem
i sfera zycia spolecznego zachodza wieloptaszczyznowe relacje,
rézne interakcje oraz zasady wymiany spolecznej. W sporcie two-
rza sie rdznorodne wiezi spoleczne, ktdre zyskujg coraz wieksze
znaczenie i szerszy zasieg w zyciu wspolczesnych spoleczenstw.
Sport integruje ludzi, pelni niebagatelng funkcje w edukacji dzieci,
mlodziezy iludzi dorostych, spelnia wazne funkcje patriotyczne na
poziomie lokalnym i regionalnym, jest takze nosnikiem wartosci
patriotyzmu narodowego i pafistwowego. Wartosci wspolnotowe
i patriotyczne nasilaja si¢ podczas waznych wydarzen sportowych,
takich jak igrzyska olimpijskie czy mistrzostwa $wiata, przyczynia-
jac sie do budowania oraz ksztaltowania tozsamos$ci narodowej,
dowarto$ciowujac i promujac poszczegdlne narody.

2 Ibidem,s. 72.
3 J. Lipiec, Kalokagatia. Szkice z filozofii sportu, Warszawa-Krakow 1988,
s. 121.
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Sportowiec jest reprezentantem swojego panstwa, a jego zwy-
cigstwo postrzegane jest nie tylko w wymiarze indywidualnym,
ale takze wspdlnotowym - jako zwycigstwo kraju, w ktérego bar-
wach startuje. ,,To my, patrioci, stoimy rami¢ przy ramieniu pod
wznoszacy sie nasza panstwowsa flaga, to nam graja nasz hymn, to
my jednoczymy si¢ — cialem i duchem — w osobie naszego przed-
stawiciela. Tak jak on czerpie sile z emanujacej energii wspolnoty,
tak i wspolnota potrafi w nim, pojedynczym czlowieku, odnalezé
sama siebie jako cato§¢™*.

Wedlug Andrzeja Polusa sport jest nosnikiem wartosci spo-
tecznych oraz wplywa na ksztaltowanie si¢ tozsamosci regionalnej
i lokalnej.

Po zaadaptowaniu do lokalnych warunkéw dane sporty wywiera-
ja wplyw na ksztalt i zachowania spoleczenstw. Ma miejsce pro-
ces konstruowania tozsamosci mieszkanncéw danego terytorium;
okreslone dyscypliny staja sie cze$ciami narodowych, lokalnych
lub regionalnych tradycji, a przenoszone przez nie (sporty) war-
tosci sg bezposrednio zaszczepiane spoteczenstwom™.

Sport stat si¢ zjawiskiem globalnym dzieki sSrodkom masowego
przekazu, jednak $wiat sportu ulokowany jest w naturalny sposob
pomiedzy przestrzenia lokalng a jego globalnym wymiarem. Ka-
riera sportowa zaczyna si¢ na poziomie zwyciestw lokalnych, az po
zwycigstwa na igrzyskach lub mistrzostwach $wiata. Kazda wiel-
ka gwiazda sportu zaczyna swoja kariere sportowa od zwyciestw
w lokalnych klubach i na imprezach sportowych*.

Roger Caillois twierdzil, ze gry (w tym sport) ucza wielu pod-
stawowych kompetencji spolecznych, do ktérych nalezg przestrze-

Idem, Sympozjon..., s. 54.

A. Polus, Relacje migdzy sportem a politykg miedzynarodowg we Wspél-
nocie Narodéw, [w:] Sport w stosunkach miedzynarodowych, red. A. Polus,
Torun 2009, s. 178.

J. Mosz, Sport jako Zrédto tozsamosci lokalnej, [w:] Spoleczne i kulturowe
wartosci sportu, red. J. Kosiewicz, Warszawa 2007, s. 57.
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ganie regul i zasad obowigzujacych w grze, zagwarantowanie row-
nych szans czy wspodldziatanie, a ponadto powolujg do istnienia
pewne stale struktury i trwale instytucje organizacyjne”. Johan
Huizinga zauwazyl, ze spoleczno$¢, ktora bierze udziat w grze, za-
zwyczaj przejawia sklonno$¢ do trwalosci, nawet po tym, jak gra
sie skonczy. W wyniku tego zjawiska zakladane sg kluby sportowe.
»Nie kazda gra w kamyki czy partia brydza prowadzi do zalozenia
klubu. Lecz poczucie, iz wspolnie zajmuje sie wyjatkowa pozycje,
ze wspdlnie separuje si¢ od innych i uchyla od ogdlnych norm,
zachowuje swoj urok jeszcze po zakonczeniu poszczegoélnej gry.
Klub nalezy do gry jak kapelusz do glowy”>*. Spoteczno$¢ skupio-
na wokot gier, do ktérych nalezg réwniez gry sportowe, dazy do
integracji i tworzenia grup opartych na dobru wspolnym tejze gru-
py, solidarnosci i poczuciu wspolnoty. Przywigzanie do klubowych
barw stuzy identyfikacji i budowaniu szerszych wiezi réwniez poza
boiskiem, stadionem czy innym miejscem, na ktérym odbywaja
sie sportowe wydarzenia. Kibice emocjonalnie przywigzani sg do
swoich klubéw, identyfikuja sie z nimi, wiernie kibicujg wielkim,
znanym druzynom oraz tym z malych miejscowosci, z ktorymi
bardzo czgsto zwigzani sg z racji urodzenia. Kluby stajg sie istotna
czedcig ich zycia spolecznego, poniewaz solidarnos¢, wspdlnota,
wzajemne wsparcie, porozumienie i przywigzanie czesto przeno-
szone s3 poza boiska i stadiony pitkarskie.

Stanistaw Kowalczyk pisze, ze z natury sportu wynika, ze jest
on spofeczng aktywnoscig, dlatego na jego terenie obowiazuja
ogolne zasady zycia spolecznego. Najwazniejsze z nich to: zasada
solidarnos$ci i dobra wspolnego, zasada personalizmu, réwnosci
i sprawiedliwosci®.

7 R. Caillois, Gry i ludzie, thum. A. Tatarkiewicz, M. Zurowska,
‘Warszawa 1997, s. 7, 45-46.

8 J.Huizinga, Homo ludens. Zabawa jako Zrédto kultury, tum. M. Kurec-
ka, W. Wirpsza, Warszawa 1967, s. 29.

* S.Kowalczyk, Elementy...,s. 81.
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Zbigniew Krawczyk uwaza, ze wspolczesny sport stanowi ak-
sjonormatywny model demokratycznego porzadku spolecznego,
poniewaz tworzy i upowszechnia takie zasady jak réwnos¢ szans,
scisle okreslone regulacje prawne zachowan zawodnikéw, ponadto
posiada réwniez czytelne kryteria wylaniania zwyciezcow. Sport
nadaje takze wysoka range warto$ciom nowoczesnej cywiliza-
cji - rywalizacji i walce o sukces - lansujac jednoczesnie potrzebe
wspolpracy, przyjazni i solidarnos$ci®.

Zdaniem Jozefa Lipca sport zbliza ludzi i narody, uczy zasad
réwnosci, poszanowania norm wspélnych dla wszystkich, jest
szkolg przyjazni, braterstwa i poczucia wspolnoty®.. Przez swoj
masowy charakter, zdolnos¢ skupienia przestrzennego wielu ludzi
naraz i prostg strukture dzialan, ktorej tajniki potrafi zrozumieé
kazdy cztowiek, bez wzgledu na wiek czy wyksztalcenie, pozwala
ludziom przezywac ich spoleczng nature, jednos¢ i gorace uczucia
dzielone z innymi®.

Antywartosci sportu

Pomimo wielu niekwestionowanych oraz powszechnie uznanych
wartosci, ktore wpisane s3 w uprawianie sportu i towarzysza mu
od lat, w jego obszarze pojawiaja si¢ takze zjawiska negatywne oraz
deformacje zagrazajace uczciwej rywalizacji sportowej. Niemaly
wplyw na to majg wspotczesne patologie spoteczne, ktore przeni-
kaja do $wiata sportu. Moze on ulec réznym dewiacjom i wypacze-
niom oraz by¢ zagrozeniem dla zdrowia czlowieka.

0 Z.Krawczyk, Sport w zmieniajgcym sig spoleczeristwie, Warszawa 2000,

s. 6-13, Studia i Monografie. Akademia Wychowania Fizycznego Jozefa Pit-
sudskiego, nr 82.

8 J. Lipiec, Kalokagatia..., s. 35.

2 Ibidem, s. 44.
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W sporcie moga pojawic¢ si¢ takie negatywne zjawiska jak:
niedozwolony doping farmakologiczny i medyczny, dehumani-
zacja, agresja, chuliganstwo stadionowe, polityczna i ideologiczna
instrumentalizacja sportu, nadmierna komercjalizacja, globali-
zacja, mediatyzacja i zainteresowanie gléwnie sportem wysokie-
go wyczynu, a marginalnie sportem amatorskim. Rozwinely sie
sporty ekstremalne, majace zadowoli¢ publicznos¢ zadna moc-
nych wrazen. Wzrost znaczenia techniki w przygotowaniu sprzetu
oraz rywalizacji sportowej moze doprowadzi¢ do konkurowania
pomiedzy technologia, a nie umiejetnosciami sportowymi ludzi.
Sport, tak jak i inne elementy wspdlczesnego $wiata, stal si¢ pro-
duktem i dochodowym biznesem podlegajgcym prawom wolnego
rynku. Spowodowalo to, ze rozpowszechnilo sie zjawisko korup-
cji oraz chec¢ zwyciestwa za wszelka cene, bez wzgledu na ryzyko
utraty zdrowia i Zycia. Sportowiec traktowany jest czesto jak towar
i zrédto wysokiego dochodu, podlega prawom podazy i popytu.
Sport jest skutecznym narzedziem do uzyskania wartosci utylitar-
nych, ktére sg dla czlowieka bardzo wazne, jednak nie powinny
przystania¢ mu innych wartosci.

Zakonczenie

Aksjologia pelni niebagatelng role w $wiecie sportu, zwlaszcza
w obliczu licznych nieprawidtowosci bedacych zagrozeniem dla
idei i waloréw sportu, gdyz stoi na strazy czystej rywalizacji spor-
towej. Szczegélnie istotne sa wartos$ci zdrowotne, poznawcze,
etyczne, estetyczne, spoleczne i edukacyjne. Zdrowie jest jedna
z najwazniejszych wartoéci w zyciu czlowieka i podstawg do upra-
wiania sportu, natomiast wlasciwa edukacja w sporcie, nastawio-
na na realizacje tych wszystkich rodzajow wartosci, moze pomoc
w zwalczaniu zagrozen i deformacji wystepujacych w jego obsza-
rze. Zasady etyczne sportu, a zwlaszcza naczelne wartosci olim-
pizmu, takie jak idea pokoju i zasada fair play, s3 fundamentalne
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dla sportowej rywalizacji. Wazna jest uczciwo$¢ w kazdej sferze
dziatalnosci czlowieka. Priorytetem dla aktywno$ci sportowej po-
winno by¢ to, czego oczekiwat od sportu i co glosil Pierre de Cou-
bertin, czyli piekno i czystos¢ rywalizacji sportowej, poniewaz
tam, gdzie pojawiajg si¢ patologie, nie ma prawdziwego sportu,
opartego na fair play i uczciwym wyniku.

Sport ma szerokie pole oddzialywania i jest no$nikiem wielu
wartosci, czasami antywartosci, a dzigki temu, Ze postuguje si¢
prosta semantyka, jest jasny i zrozumialy dla wszystkich zainte-
resowanych nim ludzi. To wlasnie dlatego tak wazna jest uczci-
wos¢ na jego terenie, gdyz poprzez swojg atrakcyjnos¢ dociera do
calych spoteczenstw ludzkich, zaréwno do dzieci, mlodziezy, jak
i dorostych.
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Abstrakt: Niniejsza praca jest podsumowaniem badan na temat filozofek
z Uniwersytetu Jagiellonskiego, ktore w od roku 1897 (formalnego dopuszcze-
nia kobiet do studiowania na Wydziale Filozoficznym UJ) do 1939 otrzyma-
ty dyplomy doktorskie z zakresu filozofii §cislej. Tekst opiera sie na badaniach
zrodlowych, przede wszystkim w Archiwum Uniwersytetu Jagielloniskiego, ale
takze dokumentéw z Uniwersytetu Jana Kazimierza we Lwowie i Uniwersyte-
tu Wiedenskiego. Analiza ma charakter prozopograficzny, jednak uzupetniona
jest o biogramy naukowczyn.

On great-grandmothers, the daughters of Nawojka.
Women with philosophical education at the prewar
Jagiellonian University (1897-1939)
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Abstract: This work shows results of the research conducted on women
philosophers from the Jagiellonian University from 1897 (when they were
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formally allowed to enter the Philosophy Faculty at the JU) until 1939.
I analyse those who received a PhD in the discipline of pure philosophy.
The research was based on archival sources, mainly from the Archive of the
Jagiellonian University, but also on documents from the University of Jan
Kazimierz in Lviv and from the Vienna University. The analysis has been
carried out using the prosopographic method, but supplemented by the
biographies of the women students.

Koniec XIX wieku i pierwsza polowa XX wieku byly przetomowe
dla polskich kobiet i dziewczat, ktére wreszcie mogty zdobywac
wyzsze wyksztalcenie na réwni z mezczyznami. Byt to proces nie
do przecenienia, radykalnie zmieniajacy pozycje kobiet zaréwno
w $wiecie nauki, jak i na rynku pracy. Kobiety zdobywaly poswiad-
czenia kompetencji, ktére do tej pory byly zarezerwowane tylko
dla mezczyzn. Zmiana nie byla jednak prosta. Pierwsze studentki
niejednokrotnie spotykaly sie nie tylko z prawnymi nieréwnoscia-
mi, ale przede wszystkim z niezmieniong jeszcze wowczas mental-
noscig zaréwno profesorow, jak i spoleczenstwa, ktore nie do kon-
ca byto gotowe na aktywna i powszechng obecnos¢ kobiet w zyciu
intelektualnym. Wejscie kobiet na uniwersytety zmienilo nie tylko
uczelnie wyzsze, ale takze szkoly srednie, w ktorych pojawily sie
nauczycielki bedgce absolwentkami wszechnicy, wplywajace na
kolejne pokolenia dziewczat i ich emancypacje.

W omawianym okresie, czyli latach 1897-1939, kobiety nie tyl-
ko podjely studia' na uniwersytecie, ale takze staly sie jego pra-
cowniczkami, niejednokrotnie wyktadajac i przekazujac swoja
mysél studentom. Byta to istotna zmiana, cho¢ niestety zwykle po-
wierzano im zmudne i trudne zajecia, ktorych inni nie chcieli si¢
podja¢ i, gdy tylko bylo to mozliwe, zastegpowano je innymi pra-
cownikami — mezczyznami. Z grona pierwszych doktorek filozofii

' Cho¢ kobiety mogly immatrykulowa¢ si¢ na Uniwersytecie Jagiellonskim
od 1897 r. (na Wydziale Filozoficznym i Lekarskim — od 1900, a na Wydzia-
le Prawa od 1918), nalezy wspomnie¢, ze jako uczennice byly obecne na
krakowskiej wszechnicy od konca XVIII w., kiedy w konsekwencji reform
Hugona Kollgtaja mogty zacza¢ pobierac lekcje poloznictwa.
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na Uniwersytecie Jagielloskim zatrudnienie znalazly trzy kobiety.
Pierwszg z nich byla Janina Suchorzewska?, ktéra wykladata przez
wiele lat kurs wprowadzajacy do filozofii skierowany do niehuma-
nistow. Druga byla Janina Turczynska’, ktéra przez rok pracowata
w bibliotece Seminarium Filozoficznego. Po II wojnie $wiatowej
Maria Fredro-Boniecka® prowadzita wyklady z numizmatyki dla
studentdw historii sztuki. Z Uniwersytetem Jagiellonskim przez
wiele lat zwigzana byla takze Franciszka Kalicinska-Korpatowa®,
ktéra pracowata w Bibliotece Jagiellonskiej. Po otrzymaniu dy-
plomu doktorskiego w Seminarium Psychogenetycznym wykony-
waly prace Anna Tenenbaum® oraz Helena Jankielowska’, jednak

?  Janina Suchorzewska (1873-1967) - uczennica Tadeusza Garbowskiego
i Witolda Rubczynskiego, otrzymata doktorat z filozofii $cistej na UJ (1918)
oraz z medycyny na UW (1924), badaczka filozofii Immanuela Kanta oraz
filozofii przyrody, uczestniczka zjazdéw filozoficznych, wieloletnia pracow-
niczka naukowa na U], p6zniej zatrudniona w Archiwum U]J.

>  Janina Turczynska (1898-?) — uczennica Tadeusza Garbowskiego, urodzona

w rodzinie o tradycjach artystycznych, filozofka wyksztalcona na UJ i UW,

a takze Instytucie Wyzszej Kultury Religijnej, malarka, katechetka, wielolet-

nia pracowniczka Biblioteki Narodowe;j.

Maria Fredro-Boniecka (1891-1957) - uczennica Wladystawa Heinricha,

poczatkowo interesowala sie filozofia, ale prace doktorska poswiecita zagad-

nieniom psychologicznym; po otrzymaniu dyplomu rozpoczela studia na

Wydziale Prawa, ktdre przerwala ze wzgledu na podjeta prace w Muzeum

Narodowym; specjalistka od numizmatéw, autorka audycji radiowych.

> Franciszka Kalicinska-Korpalowa (1896-1988) - uczennica Tadeusza Gar-

bowskiego, badaczka Henriego Bergsona i Arthura Schopenhauera, biblio-

grafka, wieloletnia pracowniczka Biblioteki Jagiellofiskiej, wraz z mezem,

Jozefem Korpala, wydata ksiazki: Bibliografia wychowania obywatelskiego

1920-1931, Dzieje bibliografii w Polsce, Prasa krakowska od gazet pisanych

do 1914 .

Anna Tenenbaum (1900-1996) - uczennica Tadeusza Garbowskiego, znaw-

czyni filozofii Kartezjusza, prowadzila badania w Zaktadzie Psychogene-

tycznym UJ; w czasie IT wojny $wiatowej brala udzial w tajnym nauczaniu
we Lwowie, wyszla za maz za Witolda Steinberga (pdzniej znanego jako

Aleksander Rudzinski); po wojnie wyemigrowata do USA, gdzie podjeta

prace na New York University, a pdzniej Rockefeller University; jej odkrycia

przyczynily si¢ do wynalezienia leku na malarie.

7 Helena Jankielowska (pdzniej Jankielowska-Rapoport) (1904-1942) - lo-
dzianka, uczennica Tadeusza Garbowskiego, badaczka Kanta, nauczycielka
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w ramach wlasnych prac badawczych koniecznych do otrzymania
uprawnien nauczycielskich.

Narzucajacy si¢ wniosek po analizie biografii i mysli pierw-
szych doktorek filozofii jest taki, Ze niestety — poza Janing Sucho-
rzewska — nie mogly badz nie chcialy kontynuowa¢ badan $cisle
filozoficznych. Tylko Suchorzewska byla aktywna filozofka po
uzyskaniu dyplomu. Wydaje si¢ znamienne, Ze kobiety, ktére od-
nosily najwigksze sukcesy - a wiec Anna Tenenbuam i Zuzanna
Bier-Korngold - emigrowaly i prowadzily badania przyrodnicze
i psychologiczne za granica. To daje do myslenia zaréwno o filo-
zofii jako dyscyplinie, ktdra poszerza horyzonty i pozwala zajaé
sie czyms$ pozornie bardzo od niej odleglym, a jednak wcigz bli-
skim, jak i o uniwersytecie. Maria Sktodowska-Curie, ktora byla
o szes¢ lat starsza od Janiny Suchorzewskiej i Gizeli Landau®, kie-
dy w 1894 roku poszukiwala pracy asystentki w katedrze fizyki,
spotkala sie z odmowa. Wyjechala wowczas do Paryza, gdzie nie
stawiano jej takich przeszkod i dzi$ jest najbardziej rozpoznawal-
ng polska uczona. Kobiety mlodsze od niej o ponad pokolenie
nie znajdowaly jednak zatrudnienia na krakowskiej wszechnicy.
Decydowaly si¢ wiec na taki sam ruch jak noblistka — emigracje.
Tymczasem mozna sobie wyobrazi¢, ze ich los potoczylby sie ina-
czej i budowalyby polska nauke. Co takze znamienne, pomimo ze
Zuzanna Bier-Korngold (Suzanne Pacaud)’ i Anna Tenenbaum

zoologii i botaniki w szkotach w Czgstochowie i Lodzi; zostata zamordowa-
na wraz z ojcem i siostra w czasie jednej z akgji likwidacyjnych w Barano
wiczach.

8 Gizela Landau (1873-1933) - uczennica Stefana Pawlickiego i Maurycego
Straszewskiego, badaczka Schopenhauera, nauczycielka, wieloletnia czlon-
kini Towarzystwa Filozoficznego, gdzie wyglaszala referaty na temat Wil-
helma Diltheya, Maxa Schelera, Williama Sterna, Karla Jaspersa i innych
(niestety prace te nie zachowaly si¢); uczestniczka zjazdu filozoficznego.

®  Zuzanna Bier-Korngold (1902-1988) — uczennica Witolda Rubczynskiego,
autorka rozprawy na temat estetyki formalistycznej Roberta von Zimmerma-
na, po otrzymaniu dyplomu podjela studia psychologiczne w Paryzu; ba-
daczka psychologii pracy, ergonomii i psychotechniki, a takze spolecznego
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(Maria Rudzinska) byty uznanymi naukowczyniami, ich dorobek
w Polsce jest wlasciwie nieznany, a ich prace nie s ttumaczone na
jezyk polski.

Poza Janing Suchorzewska osobg, ktora wilasciwie przez cale
zycie miafa stycznos¢ z filozofia, chociaz nie prowadzita wlasnych
badan, byta Zofia Wlodkowa'’. Dzisiaj nie zawsze si¢ pamieta, iz to
wlasnie jej zawdzigczamy tlumaczenie na jezyk polski Summy Fi-
lozoficznej Tomasza z Akwinu. Przelozyla pisma wielu wspodtczes-
nych myglicieli katolickich, w tym Philippea Roqueplo, a ostat-
nig jej praca bylo ttumaczenie dzieta Fernanda Guimeta Istnienie
i wiecznosc.

Czes$¢ dysertacji, zwlaszcza tych pisanych pod kierunkiem
Wtadystawa Heinricha, dzi§ prawdopodobnie nie zostaloby za-
kwalifikowanych do prac z filozofii $cistej. Jest to swiadectwo nie
tylko zainteresowania psychologig (i innymi dziedzinami), ale tak-
ze zmian w rozumieniu tego, czym jest filozofia. Dyscyplina ta,
w okresie przedwojennym, obejmowala szersze pole badawcze niz
dzisiaj. Sg to stosunkowo najlepiej zachowane §wiadectwa prowa-
dzonych wéwczas analiz ze wzgledu na to, ze profesor publikowat
teksty swoich studentéw i wspotpracownikéw za granica'.

W kwestii zainteresowan filozoficznych obecnych na U] przed
wojna na pierwszy plan wysuwa sie mysl Immanuela Kanta, ktéra
byla szeroko analizowana. Duzy wplyw mial na to Tadeusz Gar-
bowski, ktéry swoja otwartoscia przyciagat wielu studentow i wie-
le studentek. Garbowski poza badaniami z dziedziny psychologii
i filozofii przyrody zajmowat si¢ mysla niemieckiego filozofa, za-
razajac swojg pasja Janine Suchorzewska, Janine Turczynska, Zofie

zagadnienia staroéci (jej analizy cytowala Simone de Beauvoir w slynnej
ksiazce Staros¢ z 1970 r.).
10 Zofia Wlodkowa (1890-1981) - uczennica Witolda Rubczynskiego, badacz-
ka mysli $w. Tomasza, a takze innych myélicieli chrze$cijanskich, redaktorka
»Wiadomosci Katolickich”; obecnie toczy si¢ jej proces beatyfikacyjny.
Zob. Travaux du Laboratoire de psychologie expérimentale de I'Université de
Cracovie, éd. W. Heinrich, Cracovie-Paris 1923.
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Kolarzowska'?, a takze Franciszke Sonnenschein-Markowiczowa"
i Helene Jankielowskg-Rapoportowa. Kantem zajmowaly si¢ tak-
ze Waclawa Tataréwna'* i posrednio Justyna Korczynska'. Studia
nad Kantem nie byly czyms$ niezwyklym, w tym czasie powstawalo
wiele prac na jego temat w calej Europie.

Powstaly takze dwie prace na temat Georga Wilhelma Friedri-

cha Hegla. Ich autorkami byly Debora Vogel' oraz Estera Mangel"’.

Zofia Kolarzowska (1889-?) — uczennica Tadeusza Garbowskiego, pocho-
dzita ze Strzemieszyc Wielkich, dzisiejszej dzielnicy Dabrowy Goérniczej,
badaczka filozofii Kanta; nie udato si¢ ustali¢ innych szczegéléw biograficz-
nych i prowadzonych prac naukowych.

Franciszka Sonnenschein-Markowiczowa (1893-?) — uczennica Tadeusza
Garbowskiego, znawczyni mysli Kanta i Jakoba Friedricha Friesa, jednak
rozprawe doktorska poswiecila filozofii George’a Berkeleya; po otrzymaniu
dyplomu podjeta studia magisterskie z germanistyki, gdzie obronila prace
o elementach panteistycznych w tworczosci Johanna Wolfganga Goethego;
prawdopodobnie pracowata jako nauczycielka, jednak jej losy biograficzne
i naukowe nie sg znane od drugiej polowy lat 30.

Wactawa Tataréwna (1888-1957) — uczennica Tadeusza Garbowskiego, wy-
ksztatcona na U] oraz Sorbonie, prace doktorska napisala na pograniczu
filozofii Kanta oraz filozofii matematyki; po otrzymaniu dyplomu praco-
wala jako nauczycielka, byla dzialaczka ekologiczna, a takze autorka opra-
cowania o Marii Sktodowskiej-Curie: Marja Sktodowska-Curie. Genialna
uczona, Krakow 1935; siostra Stefanii Tataréwny.

Justyna Korczynska (1884-1918) - uczennica Maurycego Straszewskiego
i Stefana Pawlickiego, badaczka mysli stoickiej i epikurejskiej, po wstapie-
niu do zakonu przyjeta imi¢ siostry Marii Ignacji, cztonkini Towarzystwa
Filozoficznego; zmarla z powodu przewleklej choroby w przededniu wy-
buchu I wojny $§wiatowej, cze$¢ majatku przekazala Muzeum Narodowemu
w Krakowie.

Debora Vogel (1900-1942) — uczennica Kazimierza Twardowskiego i Wi-
tolda Rubczynskiego, wyksztalcona na Uniwersytecie Jana Kazimierza we
Lwowie oraz UJ, prace doktorska poswiecita estetyce Hegla i jej modyfika-
cjom u Jozefa Kremera; autorka oryginalnej teorii estetycznej opartej na
dialektyce, poetka, krytyczka i nauczycielka; zostala zamordowana wraz
z rodzing w akgji likwidacyjnej Iwowskiego getta.

Estera Mangel (1885-1943) - warszawianka, uczestniczka Wyzszych Kur-
séw Naukowych, uczennica Witolda Rubczynskiego, badaczka filozofii
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Pierwsza zajeta sie pojeciem sztuki i jej modyfikacjami u jego
ucznia Jozefa Kremera, druga zas wskazywala na empiryczne ele-
menty w mysli niemieckiego filozofa.

Przetom XIX i XX wieku to poczatek wylaniania si¢ psychologii
doswiadczalnej na wzér Wilhelma Wundta. Prowadzone w pracow-
ni Wtadystawa Heinricha badania mialy charakter pionierski. Z dzi-
siejszego punktu widzenia mozna czyni¢ mu zarzuty metodologicz-
ne, ale wyniki badan zwykle zgadzaja sie ze wspolczesng wiedza. Sa
to takze najlepiej zachowane prace ze wzgledu na to, ze Heinrich
dbat o publikowanie dorobku swoich uczniéw i uczennic. Zachowa-
ly sie publikacje Cecylii Ostachiewicz-Bankowskiej-Trzcinskiej'®,
Marii Wedrychowskiej-Cyrus-Sobolewskiej' oraz Marii Rosenblatt
(Fredro-Bonieckiej). Dotyczyly one przede wszystkim zagadnie-
nia pamieci i percepcji. Poza uczennicami wykonujacymi badania
pod jego kierunkiem Wiadystaw Heinrich wplynat prawdopodob-
nie takze na zainteresowanie psychologia u Stefanii Adler” i Zu-
zanny Bier-Korngold.

Poza badaniami nad Kantem i psychologia doswiadczalng pi-
sano takze prace z filozofii starozytnej, jak w przypadku Stefanii

Hegla, dzialaczka syjonistyczna, historyczka i pisarka; zgineta w warszaw-
skim getcie.

18 Cecylia Ostachiewicz-Bankowska-Trzcinska (1881-1943) - wyksztalcona
na Uniwersytecie Jana Kazimierza we Lwowie, Sorbonie i Collége de France,
a takze na UJ; uczennica Wiadystawa Heinricha, psycholozka, pedagozka,
autorka podrecznika do logiki, a takze poradnikéw dla miodych rodzicow,
dzialaczka socjalistyczna; zmarla na Majdanku.

¥ Maria Wedrychowska-Cyrus-Sobolewska (1891-1920) - uczennica Wta-
dystawa Heinricha podejmujaca w pracy doktorskiej zagadnienie stosunku
percepcji do pamigci, publikowala przeglad zagranicznych czasopism na
tamach ,,Ruchu Filozoficznego”; zmarla na grype.

20 Stefania Adler (1891-1943) - badaczka filozofii starozytnej, w pracy dok-
torskiej zamiescila wlasne ttumaczenia fragmentéw dialogéw Platona, zaj-
mowala sie takze zagadnieniami psychologicznymi, szczegdlnie za$ kwestig
skojarzen tanicuchowych; po otrzymaniu dyplomu pracowata jako nauczy-
cielka w szkotach w Tarnowie; w czasie wojny ukrywata si¢ wraz z mezem
i dzieckiem w Staniatkach, zadenuncjowana popetnita samobdjstwo.
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Adler (Platon), Lei Ungar?' (Plotyn) i Justyny Korczynskiej (Marek
Aureliusz i Epiktet) oraz Janiny Suchorzewskiej w pdzniejszych
tekstach. Do pionierskich dysertacji z pewno$cia mozna zaliczy¢ te
autorstwa Augustyny Korngold®, poswigcong Richardowi Wahlo-
wi, ktora jest jedyna monografig na jego temat. Doktorat Janiny
Suchorzewskiej dotyczacy Giordana Bruna byl pierwsza dluzsza
praca na jego temat.

Jak wspomniatam, filozofia byta tylko jedna z dziedzin, ktérym
oddawaly sie pierwsze adeptki. Mozna zauwazy¢ ich silne relacje
ze $wiatem sztuki. Stefania Tataréwna przez wiele lat utrzymywata
relacje z artystg symbolicznym Janem Rembowskim, ktory wyko-
nywal ilustracje do jej poezji.

Debora Vogel i Augustyna Korngold znaly si¢ z Witkacym,
a tworczo$¢ tej pierwszej wplywata na dziatalno$¢ Iwowskich mo-
dernistow, co dzi$ jest szerzej komentowane, jak cho¢by w ramach
wystawy ,Debora Vogel i nowa legenda miasta”. Malowaly Janina
Turczynska i Janina Suchorzewska, przy czym ta druga nawet wysta-
wiala swoje prace. Posrednio ze $wiatem sztuki zwigzana byla takze
Maria Rosenblatt, ktorej siostra Alicja Halicka byta kubistka, a sama
pracowata w Muzeum Narodowym w Krakowie. Ponadto uczone

21

Lea Ungar (1898-?) - uczennica Witolda Rubczynskiego; podobnie jak jej
brat, Herman, w pracy doktorskiej podjela sie tematu zwigzanego z filozofiag
Plotyna; po zmianie przepiséw, chcac naucza¢ w szkotach $rednich, nostry-
fikowala swdj dyplom jako magisterium, studiowala takze germanistyke; jej
losy w czasie wojny nie sg znane.

2 Augustyna Korngold (pdzniej Augustine Landau) (1902-1974) - uczenni-
ca Tadeusza Garbowskiego, prace doktorska poswigcila filozofii Richarda
Wahla; po otrzymaniu dyplomu wyemigrowata z Polski, poczatkowo do
Wrtoch, a pdzniej do Francji, gdzie pracowata naukowo (m.in. przetlu-
maczyla z niemieckiego na francuski stynne dzieto Hermanna Rorscha-
cha; zob. H. Rorschach, Psychodiagnostic. Méthodes et résultats dune
expérience diagnostic de perception (interprétation libre de formes fortuites),
ttum. A. Landau, A. Ombredane, Paris 1947; w czasie wojny wyjechala
do Brazylii, tamze zajmowala si¢ psychologia behawioralna, ale pod koniec
zycia powrécita do Europy i osiadla w Londynie.
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byly przedstawiane przez artystow — dotyczy to przede wszystkim
wspomnianej przed chwilg Marii Rosenblatt (Fredro-Bonieckiej),
malowanej przez Olge Boznanska®, Antoniego Waskowskiego®
i Juliana Falata®, Zofii Wlodkowej portretowanej przez Boznan-
ska® i Stanistawa Wyspianskiego”, Stefanii Tataréwny przez Jana
Rembowskiego®, Augustyny Korngold® i Debory Vogel®* przez
Stanistawa Witkiewicza czy Marii Wedrychowskiej-Cyrus-Sobo-
lewskiej przez Kazimierza Sichulskiego®, Wojciecha Weissa®, Jana

23

24

25

26

28

29
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Zob. O. Boznanska, Portret trzech siostr (siostry Rosenblatt wraz z ku-
zynka, Karolg Rosenblatt), Muzeum Narodowe w Krakowie, sygn. MNK
1I-b-1330.

Zob. A. Wa$kowski, Portret Marii Fredro-Bonieckiej, Muzeum Narodo-
we w Krakowie, sygn. MNK III-r.a.-8125.

Zob. J. Fatat, Portret sidstr Rosenblatt, Muzeum Narodowe w Krakowie,
sygn. MNK III-r.a.-16694.

Portret znajduje si¢ w zbiorach rodziny Wlodkéw, byt jednak wystawiany
w Muzeum Narodowym w Krakowie.

Portret znajduje si¢ w zbiorach rodziny Wlodkéw, przedstawia Zofie Wio-
dek de Goetz Okocimska z czaséw dziecinstwa.

Jan Rembowski (1879-1923) — malarz, zwigzany na poczatku XX wieku ze
Stefanig Tataréwna, zachowala si¢ ich obszerna korespondencja. W tekscie
mowa o portrecie Stefanii Tataréwny autorstwa Jana Rembowskiego, zbiory
Muzeum Narodowego w Krakowie, sygn. inw. MNK III-r.a.-10177, cho¢ za-
chowaly sie takze inne, cze$¢ w zbiorach rodzinnych.

Portret zaginal, jednak jest notowany. Zob. A. Zakiewicz, Stanistaw
Ignacy Witkiewicz, 1885-1939. Katalog dziet malarskich, Warszawa 1990,
s. 160.

Portret zaginal, jednak jest notowany - jego fotografia byla przedstawiona
na wystawie ,,Montaze. Debora Vogel i nowa legenda miasta” w Muzeum
Sztuki w Lodzi w 2018 r.

Kazimierz Sichulski (1879-1942) - malarz mlodopolski, uczen Stanistawa
Wyspianskiego. Zob. K. Sichulski, Portret Marii Wedrychowskiej-Cy-
rus-Sobolewskiej, sygn. MNK II-b-675.

Wojciech Weiss (1875-1950) — profesor Akademii Sztuk Pigknych w Krako-
wie, studiowal w Polsce, Francji i we Wloszech, uczen Jacka Malczewskiego,
oprocz malowania zajmowat sie fotografia. Zob. W. Weiss, Portret Marii
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Gumowskiego® i Ignacego Pinkasa*. Nalezy doda¢, ze portretowa-
ne miaty $wiadomos¢ wartosci tych dzieti zapisywaly je w testamen-
tach muzeom, przede wszystkim Muzeum Narodowemu w Krako-
wie (gdzie znajduja si¢ takze zbiory po Justynie Korczynskiej).
Typowym zajeciem kobiet, ktore uzyskiwaly dyplom doktorski,
byto podejmowanie pracy w szkolnictwie. Zetiskie szkoly na po-
czatku XX wieku byly w fatalnej kondycji: brakowato odpowied-
niej kadry i znaczaco odbiegaty one od szkét meskich pod wzgle-
dem jakos$ci ksztalcenia. Wejscie nauczycielek na rynek pracy
i ksztalcenie w zenskich szkotach pozytywnie wplynely na szkol-
nictwo dla dziewczat i kobiet. Byla to bardzo dobrze wyszkolona
kadra, zaznajomiona z najnowszymi badaniami i majaca nowe
podejscie do nauki dziewczat. Nauczycielki po studiach uniwersy-
teckich mialy odpowiednia wiedzg, a przede wszystkim doswiad-
czenie na polu trudno$ci materialnych i spotecznych, jakie wigzaty
sie z edukacja kobiet. Jako nauczycielki pracowaly Stefania Tata-
réwna®, Halina Bieganska®, Stefania Adler, Debora Vogel, Ruchla

Wedrychowskiej Cyrus-Sobolewskiej, Muzeum Narodowe w Krakowie,
sygn. MNK IIb 674.

*  Jan Kanty Gumowski (1883-1946) — uczen Jézefa Mehoffera i Konstante-
go Laszczki, znany przede wszystkim z litografii. W czasie I wojny $wiato-
wej wstapit do Legionéw Polskich. Zob. J.K. Gumowski, Portret Marii
Wedrychowskiej Cyrus-Sobolewskiej, Muzeum Narodowe w Krakowie,
sygn. MNK III-r.a.-14418.

*  Ignacy Pinkas (1888-1935) — uczen Jacka Malczewskiego, w swoich pracach
przedstawial legionistow. Zob. I. Pikas, Portret Marii Wedrychowskiej Cy-
rus-Sobolewskiej, Muzeum Narodowe w Krakowie, sygn. MNK IIb 676.

% Stefania Tataréwna (1880-1942) — uczennica Maurycego Straszewskiego
i Stefana Pawlickiego; pierwsza kobieta, ktdra otrzymata doktorat po ukon-
czeniu studiéw na U], poetka i pisarka, prace doktorska poswiecita analizie
podobienstw koncepcji nadcztowieka Friedricha Nietzschego i Kréla-Du-
cha Stowackiego; dzialaczka spoteczna, bibliotekarka i nauczycielka jezyka
polskiego, podrézniczka i narciarka; zmarta w konsekwencji braku zaopa-
trzenia w insuline w czasie wojny.

*  Halina Bieganska (1885-1935) — uczennica Stefana Pawlickiego i Mauryce-
go Straszewskiego, badaczka filozofii Milla, nauczycielka jezyka polskiego



O prababkach, corkach Nawojki. Kobiety z wyksztatceniem...

Hochenberg-Landman?¥, Melania Buxbaum®, Gizela Landau, Wa-
ctawa Tataréwna i Helena Jankielowska-Rapoport. Wigkszos$¢ z nich
nauczala jezyka niemieckiego, polskiego, matematyki i biologii.
Drugim obszarem zawodowej aktywnosci byly biblioteki i mu-
zea. Tutaj pracowaly Stefania Tatar6wna (przez pewien czas), Janina
Suchorzewska, Janina Turczynska i Maria Rosenblatt (Fredro-Bo-
niecka). Byly odpowiedzialne za katalogowanie, inwentaryzacje,
porzadkowanie zbioréw. Byly to zajecia mato widoczne, wyczer-
pujace, nuzace, a wymagajace doktadnos$ci. Takie prace nie maja
charakteru tylko technicznego, czesto sa pionierskie, jak w przy-
padku Marii Rosenblatt s3 niedoceniane, a staja si¢ podstawa ko-
lejnych badan i stanowig istotny wktad w rozwdj nauki.
Aktywnos$¢ kobiet nie dotyczyla jedynie uniwersytetow. Chet-
nie braty udzial w wiecach studenckich, angazowaly si¢ w pomoc
w czasie I i IT wojny $wiatowej, dzialaly na polu kultury i sztuki.
Byly aktywnymi czlonkiniami towarzystw naukowych, takich
jako Koto Filozoficzne, Towarzystwo Filozoficzne, Towarzystwo
Historyczne czy Towarzystwo Psychologiczne. Same takze zakla-
daty stowarzyszenia — na przyklad to, ktore zainicjowala Stefania
Tataréwna, czyli polski oddzial Stowarzyszenia Kobiet z Wyzszym
Wyksztalceniem. Z kolei Zofia Wlodkowa organizowala kursy dla
kobiet i byta aktywna w Sodalicji Pain Marianskich. Znalezienie
mianownika dla ich pogladéw czy reprezentowanego kierunku nie
jest mozliwe. Janina Suchorzewska byla dzialaczkg PPS, Cecylia
Bankowska radykalng lewicowg aktywistka, co przyplacila zyciem.
Brakuje $wiadectw co do pogladéw Ruchli Hochenberg-Landman,

w Czestochowie, dziataczka spoteczna, autorka przewodnika po Czestocho-
wie; popelnita samobojstwo w Orlowie w maju 1935 .
7 Ruchla Hochenberg-Landman (1902-1942) - uczennica Witolda Rubczyn-
skiego, nauczycielka, Zona Abrahama (Adama) Landmana, tlumaczka He-
gla; zginela w warszawskim getcie.
Melania Buxbaum (1905-?) - uczennica Witolda Rubczynskiego, germa-
nistka i filozofka; prace magisterska i doktorska napisala o mysli Friedri-
cha Schleiermachera; nauczycielka jezyka niemieckiego, siostra historyczki
Henryki Buxbaum i poety Abrama Buxbauma (Artura Rzeczycy).

38
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lecz z pewnoscia dotknelo ja osadzenie meza w Berezie Kartuskie;j.
Z kolei Stefania Tataréwna byla zwolenniczka Jozefa Pilsudskie-
go. Bardziej konserwatywne byly Janina Turczynska, dzialaczka
katolicka, oraz Zofia Wlodkowa, cho¢ ta druga nalezy z pewno-
$cig do bardziej postepowego pradu - apelowata o godziwe wyna-
grodzenia dla robotnikéw, odpowiednig liczbe¢ dni wolnych, ktéra
pozwolitaby na wlasciwe budowanie relacji rodzinnych, zauwazata
takze kwestie nieréwnoséci plci, cho¢ proponowane przez nig roz-
wigzania opieraly sie na tradycyjnym podziale rol.

W omawianym okresie dwadziescia pie¢ kobiet otrzymato
dyplomy doktorskie z filozofii §cislej, trzynascie z nich byto po-
chodzenia zydowskiego (zadeklarowaly religie mojzeszows, na-
rodowos¢ zydowska badz jezyk zydowski w kartach wpisowych
na kolejne semestry). Fakt ten nie jest bez znaczenia przy anali-
zowaniu ich biografii i przebiegu kariery zawodowej. Chociaz na
Wydziale Filozoficznym nie wprowadzono do wybuchu II wojny
$wiatowej Zadnych ograniczen w naborze studentéw, a wniosek
o zastosowanie numerus clausus ze wzgledu na narodowos¢ zostat
odrzucony przez rad¢ wydziatu, w dwudziestoleciu migdzywojen-
nym na calym uniwersytecie panoszyl si¢ antysemityzm. Czgs¢
profesoréow, w tym Wladystaw Konopczynski, Wactaw Szafer czy
Ignacy Chrzanowski, zglosili zdanie odrebne, domagajac si¢ ogra-
niczenia naboru dla Zydéw. Zaden z profesoréw filozofii nie miat
postawy antysemickiej, jednak w ramach innych zaje¢, a takze
zdawania rygorozow osoby pochodzenia zydowskiego spotykaty
sie z brakiem akceptacji czy to ze strony prowadzacych, czy in-
nych studentéw. Pierwsza polowa XX wieku to okres wielu sporow
ideologicznych na uniwersytecie. Jeszcze przed wybuchem I woj-
ny $wiatowej mialo miejsce zamkniecie uniwersytetu na osiem
tygodni po zamieszkach zwigzanych z zatrudnieniem Kazimierza
Zimmermanna - tzw. zimmermaniadg - w dwudziestoleciu za$
probowano wprowadzi¢ wcze$niej wspomniane numerus clau-
sus, numerus nullus (na Wydziale Lekarskim skutecznie) o getto
tawkowe dla studentéw zydowskich. Prowadzilo to do brutalnych
konfliktéw pomiedzy zwolennikami i przeciwnikami ograniczen.
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Od konca lat 20. wyraznie spadfa liczba doktoratéw, w pewnej
mierze bylo to powodowane zmianami dotyczacymi trybu stu-
diéw i wprowadzeniem studiéw magisterskich, jednak ,,zniknie-
cie” studentéw zydowskich jest znaczace. Cze$¢ z nich, by¢ moze
przeczuwajac nadchodzacy konflikt zbrojny, wyjechala za granice.
Zaznaczenia wymaga fakt, ze os6b pochodzenia zydowskiego wia-
$ciwie nie zatrudniano. Niestety ze wzgledu na drugg wojne $wia-
towa, niekorzystny uplyw czasu i - w pewnych okresach - brak
dbalosci o dokumenty nie udalo si¢ w pelni zrekonstruowac bio-
grafii wielu kobiet. Z poddanych analizie biografii wynika, ze Ha-
lina Bieganska, Gizela Landau, Justyna Korczynska i Maria Wedry-
chowska-Cyrus-Sobolewska zmarty przed 1939 rokiem. Wojny nie
przezyly Stefania Tataréwna, Cecylia Bantkowska, Stefania Adler,
Estera Mangel, Debora Vogel, Ruchla Hochenberg-Landman i He-
lena Jankielowska. Wojne z pewno$cig przezyly Maria Rosenblatt,
Jadwiga Szmydt*, Zuzanna Bier-Korngold, Janina Suchorzewska,
Zofia Wlodkowa, Franciszka Kalicinska-Korpalowa, Wactawa Ta-
taréwna, Janina Turczynska, Anna Tenenbaum i Augustyna Korn-
gold. Nie wiadomo co stalo si¢ z Leg Ungar, Franciszka Sonnen-
schein-Markowiczowg, Melanig Buxbaum i Zofig Kolarzowska.
Wiele prac naukowych najprawdopodobniej przepadlo, jak cho-
ciazby w przypadku dorobku Gizeli Landau. To niepowetowana
strata, ale majac $swiadomos$¢ tego faktu, mozna inaczej oceniaé
nieobecno$¢ kobiet w akademickiej tradycji, przede wszystkim
w podrecznikach. Niektdre biografie nie mialy szansy rozkwitnac.

Nie wszystkim kobietom, ktére podejmowaly probe uzyskania
dyplomu doktorskiego na Uniwersytecie Jagiellonskim, udato si¢
tego dokona¢. Prace doktorskie zaczely: Zofia Kaufman®, Minna

39

Jadwiga Szmydt (1884-?) — uczennica Witolda Rubczynskiego, Wtadysta-
wa Tatarkiewicza i Pierrea Boveta, wyksztalcona na UW, UJ i Instytucie
J.J. Rousseau w Genewie, prace doktorska poswiecila mysli Thomasa Reida;
dziataczka spolfeczna, pedagozka i psycholozka.

Zofia Kaufman (1889-?) - uczennica Tadeusza Garbowskiego i Witolda
Rubczynskiego, na UJ przedstawita dysertacje Fryderyk Nietzsche - Zycie

40
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Rosenzweig"!, Zofia Antonina Rosenberg*? i Henia Schapiréwna®.
Dwie pierwsze przeniosly sie na studia do Wiednia.

Doktoraty pierwszych filozofek z pewnoscig przyczynily sie do
rozwoju nauki. Najczesciej wykorzystuje si¢ prace Zofii Wlodko-
wej. Duze znaczenie mialy takze rozprawy Janiny Suchorzewskiej
czy do dzi§ czytane teksty Stefanii Tataréwny dotyczace Nietz-
schego. Podstawowy problem polega jednak na tym, ze rezultaty
badan byty rzadko publikowane, a do dzisiaj niewiele z nich si¢
zachowalo. Mialam mozliwo$¢ przeanalizowaé dysertacje dok-
torskie Stefanii Tataréwny, Justyny Korczynskiej, Estery Mangel,
Anny Tenenbaum, Janiny Suchorzewskiej i Zofii Wlodkowej,
zachowalo sie tez wspomnienie o doktoracie Debory Vogel. To
skromny material, aby adekwatnie przedstawi¢ dorobek filozofek.
O rozprawach tych, poza napisana przez Stefani¢ Tataréwne praca

i filozofia w psychologicznym ujeciu, ktéra zostala oceniona pozytywnie;
ze wzgledu na wybuch I wojny $wiatowej przeniosta si¢ do Wiednia, gdzie
otrzymatla dyplom w 1915 r.; wyszla za maz za Abrahama Siédmaka, jednak
nie s3 znane jej losy ani inne prace naukowe.

1 Minna Rosenzweig (pdzniej Safier) (1885-1957) — ksztalcona przez Witolda

Rubczynskiego i Tadeusza Garbowskiego, na UJ przedstawita rozprawe Sto-

sunek Leibniza do atomistéw, przeniosta si¢ jednak do Wiednia, gdzie na tam-

tejszym uniwersytecie otrzymala dyplom doktorski w 1915 r.; otrzymala tak-
ze doktorat z medycyny; ttumaczka — przettumaczylta na niemiecki Talmud

w ogniu wiekow Tadeusza Zadereckiego; po wojnie wyemigrowata do USA.

Zofia Antonina Rosenberg (1894-?) - studiowala filozofie i medycyne,

otrzymata absolutorium i przedstawila rozprawe Mistyczno-filozoficzne pro-

blemy Cypriana Kamila Norwida, jednak nie podeszta do rygorozéw, nic
wigcej o jej pracach naukowych nie wiadomo; od 1940 przebywata w Brazy-

lii, gdzie przezyta wojne.

* Henia Schapiréwna (?-?) - pochodzaca z Czortkowa uczennica Tadeusza
Garbowskiego i Witolda Rubczynskiego, przedtozyta studium Rozbudowa
filozofii Vaihingera w szkole idealistycznego pozytywizmu, jednak nie po-
deszta do egzaminéw rygorozalnych; ze wzgledu na trudng sytuacje mate-
rialng podjeta w Wiedniu prace w bibliotece uniwersyteckiej; w latach 30.
pracowata jako nauczycielka w Prywatnym Gimnazjum Koedukacyjnym
Zydowskiego Towarzystwa Szkot Licealnych i Srednich w Czortkowie; nie
udalo si¢ ustali¢ innych szczegotow biograficznych i prac naukowych.

42



O prababkach, corkach Nawojki. Kobiety z wyksztatceniem...

omawiang w ramach seminariow nietzscheanskich i tekstem Anny
Tenenbaum o psychologii zwierzecej u Kartezjusza, wlasciwie si¢
nie slyszy. Badacze i badaczki rzadko przeprowadzaja kwerendy
w archiwach uniwersyteckich, nie zdajgc sobie sprawy z pionier-
skich prac w danym temacie. Tymczasem te niepoznane zbiory
zawierajg wiele perel. Dzi§ mozliwy jest latwiejszy dostep do ich
twdrczosci, rowniez poprzez postepujaca digitalizacje zasobdw.
Poznanie antenatek wydaje si¢ konieczne zaréwno dla zrozumie-
nia losu poprzedniczek, jak i zmiany postrzegania historii akade-
mii i akademickiej historii filozofii, lecz przede wszystkim dla two-
rzenia nowej, inkluzywnej narracji i wlasnej historii.
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Podréze do miedzywojennego Krakowa
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dzywojenne

Abstrakt: Krakéw posiada wielowiekows tradycje jako cel podrdzy. Po odzy-
skaniu niepodlegtoéci stal si¢ jednym z najwazniejszych osrodkow turystycz-
nych i krajoznawczych w panstwie polskim. Ponadto w dwudziestoleciu mie-
dzywojennym miasto zaczelo przycigga¢ na masows skale takze zagranicznych
turystow. Miedzywojenny Krakéw oferowat turystom szeroki wachlarz atrak-
¢ji: wspaniale zabytki i muzea bedace $wiadectwem bogatej historii naszego
kraju, mozliwo$¢ uczestniczenia w spektaklach teatralnych, koncertach, a takze
imprezach sportowych. W trakcie podrdézy do miasta realizowano rozne war-
toéci, przede wszystkim: poznawcze, estetyczne, patriotyczne, sakralne (religij-
ne) i ludyczne, ktére zostaly omdéwione w artykule.

Journeys to Krakow in the inter-war
period in the light of axiology

Keywords: values, travel axiology, Krakow, interwar period

Abstract: Krakow has a centuries-old tradition as a tourist destination. When
Poland regained its independence, the city became one of the most important
tourist centres in the country. During in the interwar period Krakow began to
attract an increasing number of tourists from abroad. It offered a wide range
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of attractions to visitors including magnificent monuments and museums
exhibiting Poland’s rich history, theatre performances, concerts and sporting
events. While travelling to the city, visitors pursued different values, especially
cognitive, aesthetic, patriotic, sacred (religious) and ludic ones, which were
described in the present article.

Wstep

Wartosci odgrywajg duzg role w zyciu cztowieka. Niemal kazda
jego dziedzina w jaki$ sposdb sie z nimi wigze. Swiat wartosci jest
istotnym elementem kultury. Wartosci nie tylko stymuluja, ale
tez ksztaltujg $wiadomo$¢, motywujg do dzialania, wyznaczajg
cele aktywnosci, integruja spoleczenstwa'. Ulegaja zmianom wraz
z rozwojem historycznym i kulturowym. Wartoséci sa podstawo-
wym przedmiotem badan aksjologii, ktéra stata si¢ autonomiczna
dyscypling filozoficzng w XIX wieku. W historii filozofii pojawily
sie roznorodne koncepcje, ktore mialy wyjasnié: czym sg wartosci,
w jaki sposob sie przejawiajg i jakie zalezno$ci wystepuja miedzy
nimi. Przedmiotem sporéw bylo nie tylko zdefiniowanie zagad-
nienia, ale takze okreslenie zrodfa pochodzenia warto$ci. Mimo
wielu prob stworzenia uniwersalnej definicji tego pojecia nie uda-
fo sie dotad tego osiggna¢. Ralph Barton Perry w swojej pracy Ge-
neral Theory of Value z 1926 roku napisal, ze: ,wartos¢ jest tedy
szczegblnym stosunkiem, w ktérej wchodzi¢ moga rzeczy posiada-
jace jakikolwiek status ontologiczny, rzeczywiste lub wyobrazone,
z zainteresowanym przedmiotem™. Jozef Lipiec okresla warto$¢
jako ,to, co jest wartosciowe, dokladniej zas: to, co jest co$ warte,
w przymiotach danych podmiotowi™.

Jednym z gtéwnych problemdw aksjologicznych jest pytanie, czy
rzeczy majg swoja stalg i niezmienng wartos¢, czy moze te wartosci

' L.Dyczewski, Miejsce i funkcja wartosci w kulturze, [w:] Kultura w kregu
wartosci, red. id e m, Lublin 2001, s. 39.

*  Z.Najder, Wartosci i oceny, Warszawa 1971, s. 61.

> ] Lipiec, Swiat wartosci. Wprowadzenie do aksjologii, Krakéw 2001, s. 49.
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przypisuje im cztowiek w zaleznosci od wlasnych potrzeb i wyobra-
zen. Pierwszy poglad okreslany jest mianem obiektywizmu, a dru-
gi subiektywizmu aksjologicznego®. Obok uje¢ obiektywistycznego
i subiektywistycznego istnieje jeszcze trzecia mozliwos¢, wedlug
ktorej wartosci nie istniejg ani w przedmiocie, ani w podmiocie,
ale poza nimi. Kwestia umiejscowienia istnienia wartosci nie zo-
stala ostatecznie rozstrzygnieta, ale mozna stwierdzi¢, ze ,wartosci
powstaja i istniejg wtedy, kiedy istnieje $wiat czlowieka™.

Aksjologia turystyki i podr6zowania

Przed przystgpieniem do szczegdtowego opisu zagadnien aksjolo-
gicznych warto przedstawi¢ pare uwag dotyczacych istoty turystyki.
Zjawisko to jest warunkowane przez kilka istotnych elementéw. Do-
brze obrazuje to koncepcja Jozefa Lipca, ktéry wprowadzit pojecie
»aktu turystycznego” Najwazniejszymi jego czesciami skladowymi
s3: podmiot i przedmiot owego aktu oraz sam ruch, proces we-
dréwki. Podmiotem moze by¢ czlowiek (jednostka) lub grupa ludzi
(podmiot zbiorowy). Przedmiot za$ to wywolujacy zainteresowanie
turysty ,,obiekt lub zespdl obiektow” znajdujacych si¢ w punkcie
docelowym lub na trasie wyjazdu®. Zwlaszcza przedmioty ,aktu
turystycznego” jako te elementy, ktore sg jedna z bezposrednich
przyczyn migracji turystycznych, odgrywaja wazna role w roz-
woju turystyki. W literaturze przedmiotu sg one nazywane walo-
rami i atrakcjami turystycznymi. Przedmiotami zainteresowania

*  W. Tatarkiewicz, O pojeciu wartosci, co historyk filozofii ma do zako-

munikowania historykowi sztuki, [w:] O wartosci dziela sztuki. Materialy
II Seminarium Metodologicznego Stowarzyszenia Historykéw Sztuki, Radzie-
jowice 19-21 maja 1966, red. A. Ryszkiewicz, Warszawa 1968, s. 15, Bi-
blioteczka Zbieracza Dziet Sztuki, nr 5.

* J.Lipieg, Swiat...,s. 16-21.

Id e m, Filozofia turystyki, [w:] Nauki o turystyce, red. R. Winiarski, cz. 1,

Krakdéw 2003, s. 85-111.
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turystow przybywajacych do miast historycznych sa czesto dzieta
architektury i sztuki. Zabytkowe ukfady urbanistyczne, monumen-
talne budowle, wynioste §wigtynie, znane rzezby i obrazy przyciaga-
ly uwage podrézujacych od najdawniejszych czaséw’.

Turystyka jest takg dziedzing aktywnosci cztowieka, ktéra bardzo
$cidle wigze sie z wartosciami. Jozef Lipiec podkresla, ze 6w fenomen
kulturowy ,wyrasta z warto$ciowania rzeczywistosci i ku warto-
$ciom $wiadomie zmierza™®. Z kolei Zbigniew Dziubinski wskazuje,
ze: ,,Turystyka jest fenomenem, w ramach ktérego dokonuje sie po-
znawanie i przezywanie §wiata, ale takze jest obszarem bycia z inny-
mi, realizacji wolnoéci, kreacji i indywidualnej oraz zbiorowej eks-
presji. Jest ona sposobem realizacji réznych celéw i wartosci [...]™.

Badaniem tych wartosci zajmuje si¢ aksjologia turystyki. Jest
to stosunkowo mloda dziedzina nauki, totez nie wyksztalcita jesz-
cze w pelni swej metodologii i aparatu pojeciowego. Aksjologia
turystyki pyta nie tylko o wartosci (oraz ,,antywartosci”) sytuacji
podrozy, lecz takze szuka przyczyn i celéw podejmowania wysitku
peregrynacji®.

Jak stusznie zauwazyt Janusz Dobieszewski: ,,nie chodzi w po-
drézowaniu o osiggniecie jakiej$ jednej wartosci, ktora wszystkim
podrézujacym mialaby przyswiecad. Nie jest rowniez tak, by podro-
zowanie jako takie mialo wyrazac jaka$ istotnie i wylacznie zwigza-
na z nim wartos¢. Potrzeba podrézowania i sztuka podrézy wiaze sie
z cala gamg mozliwych wartosci i celéw w niej osigganych [...]"".

~

J.iD. Ziarkowscy, Zabytki architektury i dziela sztuki w promocji tu-

rystycznej Krakowa, [w:] Konkurencyjnos¢ miast i regionéw na globalnym

rynku turystycznym, red. J. Sala, Warszawa 2010, s. 361.

8 J. Lipiec, Filozofia..., s. 93.

® Z.Dziubinski, Wstep, [w:] Drogii bezdroza sportu i turystyki, red. id e m,
Warszawa 2007, s. 13, Monografie SALOS RP.

10 A. Matuszyk, Pedagogika turystyki jako stosowana aksjologia podrézy,
[w:] Nauki..., s. 131.

" J. Dobieszewski, Miedzy ucieczkqg a powrotem - aksjologia podrozy,

[w:] Aksjologia podrézy, red. Z. Krawczyk, E.Lewandowska-Tara-

siuk, JW. Sienkiewicz, Warszawa 2012, s. 31.
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Opierajac si¢ na wypracowanych przez aksjologie klasyfika-
cjach, mozna wskazac szereg wartosci towarzyszacych turystyce,
rozumianej jako cato$¢ podroézniczych doswiadczen. Sg to naste-
pujace dziedziny wartosci: poznawcze, estetyczne, patriotyczne,
moralne, witalne, sakralne, osobowe, hedonistyczne, ludyczne,
utylitarne, technologiczne, ekonomiczne itp. Ten podzial nie jest
kompletny, jednakze moze stanowi¢ podstawe wyrdznienia warto-
$ci realizowanych podczas podrdzy turystycznych.

»Akt turystyczny” moze mie¢ charakter autoteliczny badz in-
strumentalny. W pierwszym przypadku jego celem jest sam proces
podrézy. Mniej wazne s3 wowczas wartosci zewnetrzne wobec do-
znan podrézujacego cztowieka oraz te przyszle, ktérych moze on
doswiadczy¢. Chodzi przede wszystkim o wartos¢ przezycia tury-
stycznego'. Autoteliczny aspekt podrézowania wigze si¢ z poszu-
kiwaniem wartosci takich jak wolnos¢, niezaleznos¢, dynamizm,
odmiana. W turystyce o charakterze instrumentalnym pokonywa-
nie przestrzeni jest elementem drugorzednym, poniewaz gléwne
atrakcje znajduja si¢ dopiero po przebyciu drogi. Instrumentalny
charakter podrdzy wyraza si¢ zatem w traktowaniu jej jako $rod-
ka do osiagnigecia innych, pozaturystycznych celéw (poznawczych,
estetycznych, witalnych).

»Akty turystyczne” wyposazone sg w roznorodne zestawy war-
tosci, jednakze najczesciej przewazaja w nich pewne okreslone
swarto$ci dominujgce” Mdéwimy woéwczas o ,dominantach ak-
sjologicznych”. Przykladowo w podrdzach do miejsc atrakcyjnych
przyrodniczo, w gory, nad morze, czy historycznych wyjazdach
»do wod”, dominujg wartosci zdrowotne, witalne. Turystyka miej-
ska, oferujaca zwiedzanie zabytkowych budowli i muzedéw oraz
poznawanie dziel sztuki, eksponuje wartosci poznawcze i estetycz-
ne. Podroéze patriotyczno-edukacyjne wysuwaja na pierwszy plan
pamiatki narodowe i pomniki przeszlosci. Wartosci religijne sa

2 J. Lipiec, Filozofia..., s. 94.
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dominantg turystyki sakralnej i pielgrzymkowej. Podrézom sen-
tymentalnym przyswiecajg warto$ci moralne i melancholijny na-
strdj. W innych wyjazdach dominujaca pozycje zajmuja wartosci
spoleczne, nawigzywanie kontaktéw i znajomosci. Z kolei rézne
rozrywki, zabawy i przyjemnosci zajmuja kluczowe miejsce w po-
drézach o dominancie hedonicznej i ludycznej. Wiekszos¢ wyjaz-
dow wiaze sie takze z okreslonymi walorami ekonomicznymi®.
Jak wskazuje Zbigniew Dziubinski:

Scisly zwigzek cztowieka z warto$ciami zobowiazuje humanistow
zajmujacych si¢ turystyka do jej opisu wlasnie przez pryzmat
wartoéci. Bowiem ukazanie wartosci turystyki, tych postulowa-
nych, tych niepozadanych, ale takze tych w sposéb praktyczny
realizowanych, pozawala na lepsze poznanie omawianej dziedzi-
ny, ukazanie jej szans i zagrozen oraz roli w procesie humanizacji
i personalizacji zaréwno uczestnikow turystyki, ludnoéci miast,
jak i o$rodkéw odwiedzanych przez turystow, a w konsekwencji
spoteczenstw i kultur'.

Powyzsze stwierdzenie moze odnosi¢ si¢ takze do opisu tury-
styki w ujeciu historycznym. Tym samym wydaje si¢ w pelni uza-
sadnione przeprowadzenie aksjologicznej refleksji nad tym feno-
menem spoleczno-kulturowym réwniez w odniesieniu do okresu
dwudziestolecia miedzywojennego.

Przestrzen jako wartos¢
Krakow to miasto wyjatkowe, nasycone historig, tradycja i sztuka.

Jest wynikiem proceséw dlugiego trwania i splotu réznych zja-
wisk. O jego fenomenie napisano juz wiele. Bogactwo zabytkow

13 Ibidem, s. 95.
" Z.Dziubinski, Wstep, [w:] Aksjologia turystyki, red. id e m, Warszawa
2006, s. 11, Monografie SALOS RP.
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architektury i pomnikéw przesziosci pozwala samo miasto okres-
la¢ mianem dziela sztuki. Jacek Purchla podkresla: ,,Nie ulega wat-
pliwosci, iz zabytkowe $rodmiescie Krakowa to dzieto sztuki. Przy
tym owoc zaréwno spektakularnej kreacji urbanistycznej, jak i na-
warstwien wynikajacych z ciaglego procesu urbanizacji’®. Ksztalt
i forma miasta to odbicie rozwoju cywilizacyjnego. Jednakze mia-
sto to nie tylko forma i wypelniane funkcje, ale takze ,idee i war-
tosci, jakie ludzie z nimi faczg™®.

Wiele wartosci zlozyto si¢ na fenomen trwania kultury miej-
skiej Krakowa. Réza Godula wskazuje na warto$ci: narodowe, re-
ligijne, obyczajowe, artystyczne, literackie. Sa one zakorzenione
w kulturze miasta i utrwalone w pamieci i wyobrazni zbiorowe;j"’.

Piszac o wartosciach Krakowa, nalezy przede wszystkim zwro6-
ci¢ uwage, Ze sama przestrzen miasta jest i byla traktowana jako
warto$¢. Koncepcje te rozwingl Aleksander Wallis, ktéry wskazuje
na cztery istotne procesy. S3 to: poznawanie przestrzeni, warto-
$ciowanie, ksztaltowanie i uzytkowanie. Wyrdznione procesy sa
wzajemnie od siebie zalezne: ,,Jednostka calymi gar§ciami czerpie
z nagromadzonej przez poprzednie pokolenia wiedzy o przestrze-
ni. Réwnolegle indywidualne doswiadczenia i preferencje milio-
néw oséb i tysiecy grup spolecznych ksztaltujg zwiazane z prze-
strzenig obyczaje i warto$ci™*®
zrodlo wiedzy o niej i jest podstawg jej wartosciowania. Procesy
te sg $cisle ze sobg zwigzane, niejednokrotnie zawierajg si¢ w tym
samym intelektualnym akcie jednostki, za$ przebieg procesu po-
znawczego zalezy od dotychczasowej wiedzy i hierarchii wartosci

. Poznawanie przestrzeni stanowi

5 J.Purchla, Miasto jako dzielo sztuki, ,,Miedzynarodowe Centrum Kultury

Krakéw” R. 14, 2005, nr 22-23, s. 36.

e Ibidem,s. 35.

7 R. Godula, Wprowadzenie, [w:] Klejnoty i sekrety Krakowa. Teksty z antro-
pologii miasta, red. ead em, Krakéw 1994, s. 7.

'8 A.Wallis, Przestrzet jako wartos¢, [w:] Naréd - kultura - osobowos¢. Ksie-
ga poswigcona prof. J. Chalasiriskiemu, red. A. Ktoskowska et al., Wro-
claw 1983, s. 629.
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podmiotu poznajacego. Wiedza o przestrzeni pochodzi z autopsji
lub z przekazu, wynika wiec z doswiadczenia, z badan naukowych
oraz z informacji przekazywanych przez literature czy sztuke. Pro-
ces poznawania przestrzeni przez spoleczenstwa i jednostki ma
charakter ciagly. Nowe zdobycze poznawcze s3 konfrontowane
z zastang przez kazde pokolenie wiedza, odziedziczong po przod-
kach. W ten sposéb w $wiadomosci spolecznej pewne elementy
wiedzy o przestrzeni sg utrwalane, a inne modyfikowane. Tym sa-
mym zostaje zachowana jej ciaglos¢.

Warto$ciowanie przestrzeni przebiega w oparciu o rézne kry-
teria, m.in. spoleczne, ekonomiczne, historyczne, estetyczne czy
sakralne. Bardzo liczng grupe stanowig kryteria spoteczne. Wéréd
nich wazne miejsce zajmujg czynniki dotyczace réznych prze-
strzeni spolecznych bedacych narzedziem identyfikacji i integracji
w kategoriach kulturowych'. Zdaniem historyka Wiestawa Bien-
kowskiego w odniesieniu do Krakowa jako symbolu Polski istotne
sa przede wszystkim kryteria historyczne, estetyczne i sakralne®.
Te pierwsze odnosza si¢ do wartoéci ustalonych w przesziosci
i przekazywanych spoteczenstwu w postaci dziedzictwa. Cechuje
je trwalo$¢ i funkcjonalno$¢, poniewaz wartosci te nie moga by¢
dowolnie zmieniane czy odrzucane. Kryteria sakralne dotycza
zwykle funkcjonowania okreslonych wierzen lub systemoéw reli-
gijnych, jednakze w kategoriach $wieckich réwniez mauzolea wo-
dzow czy groby przodkow sg uznawane za Swigte.

Spofeczenstwo ksztaltuje i uzytkuje przestrzen poprzez nadanie
jej odpowiednich materialnych form, nastepnie przypisanie tym
formom okreslone funkcje i wartosci, w koncu przyjecie pewnej
reguly zachowania si¢ w uksztaltowanej przez siebie przestrzeni*'.

19 Ibidem, s. 630-632.

2 WJ. Bienkowski, Straznicy dziejow miasta narodowej pamieci. Towarzy-
stwo Mitosnikéw Historii i Zabytkéw Krakowa w latach 1896-1996, Krakéw
1997, s. 8.

2 A Wallis, op. cit., s. 632-633.



Podréze do miedzywojennego Krakowa w $wietle aksjologii

Aleksander Wallis wyr6znia trzy grupy wartosci: instrumen-
talne, sytuacyjne i egzystencjalne. Na szczegolna uwage zastuguja
zwlaszcza te ostatnie, ktore

dostarczaja jednostce niezbednych jej przezy¢ o charakterze emo-
cjonalnym, estetycznym i intelektualnym, a ktore wigza sie z jej
poczuciem tozsamosci spolecznej i kulturowej, z jej $wiatopo-
gladem, czesto z jej wiarg religijng. Wchodzi tutaj w gre bogaty
repertuar przedmiotow, zwlaszcza tych, ktére maja dla jednostki
warto$¢ symboliczng, a takze liczne wartosci estetyczne, zwlasz-
cza architektoniczne i krajobrazowe®.

Ponadto jednostka wystepuje w réznych rolach spolecznych,
m.in. godcia, turysty, wczasowicza, czlonka spotecznosci narodo-
wej. Pelnigc role zwiazang z dang zbiorowoscis, jej zachowanie
podlega regutom postgpowania i wartosciom zwigzanym z prze-
strzenig tej zbiorowosci®.

Na kanwie koncepcji Wallisa etnolog Ryszard Kantor sformu-
fowal odnoszace sie do Krakowa pojecie ,,przestrzeni narodowe;j”
Stalo si¢ ono synonimem takich okreslen jak: ,,duchowa stolica
Polski”, ,,serce Polski” czy ,,matecznik Polski”*, ktore wskazywaly
na szczegolne znaczenie miasta w okresie zaboréow™.

Wartosci Krakowa jako celu podrozy turystycznych
w dwudziestoleciu miedzywojennym

Problematyka wartosci miedzywojennego Krakowa w odniesie-
niu do turystyki i turystow jest zagadnieniem ztozonym i wielo-
aspektowym. Oprocz wartosci samej przestrzeni miejskiej, o czym

2 Ibidem, s. 636-637.

»  Ibidem, s. 638.

# ] Purchla, Matecznik Polski. Pozaekonomiczne czynniki rozwoju Krakowa
w okresie autonomii galicyjskiej, Krakéw 1990, s. 51-55.

»  WJ.Bienkowski, op. cit,, s. 9.
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byta mowa powyzej, mozna wskaza¢ wartosci kreowane na uzy-
tek promocji turystycznej (m.in. poprzez literature przewodniko-
wa) oraz wartosci, ktére wytaniajg sie z relacji uczestnikow aktow
turystycznych.

Przewodniki turystyczne stanowig podstawowa grupe mate-
riatéw zrodlowych, ktére zostaly poddane analizie aksjologiczne;.
W odniesieniu do tego rodzaju medium Sabina Owsianowska —
opierajac sie na koncepcji Jozefa Lipca — wyrdznila trzy katego-
rie, ktére podlegaja wartosciowaniu: 1) turysta, gos¢ (podmiot
aktu turystycznego), ktoremu nadawane sa pewne cechy, a takze
wskazywane potrzeby i dzialania prowadzace do osiagniecia celu;
2) miejsce (przedmiot aktu turystycznego) zawierajace przyrodni-
cze i kulturowe zasoby z uwzglednieniem mieszkancéw i ich oby-
czajow; 3) infrastruktura (,instrumentarium turystyczne”), ktora
obejmuje ,,dobra i ustugi umozliwiajace aktualizacj¢ wartosci po-
przez rézne formy turystyki™.

Drugim rodzajem wykorzystanych zrédet s bezposrednie
i posrednie relacje turystow odwiedzajacych miasto. Tego typu
przekazy wydaja si¢ szczegdlnie interesujace, poniewaz informuja,
jakie wartos$ci byly najczesciej dostrzegane i realizowane w czasie
podroézy turystycznych do podwawelskiego grodu.

Na podstawie przeprowadzonej analizy materiatu zrédlowego
mozna wyréznic kilka kategorii wartosci. Sg to:

1) wartosci poznawcze,

2) wartosci estetyczne,

3) wartosci patriotyczne,

4) warto$ci sakralne,

5) wartos$ci ludyczne.

% S. Owsianowska, Wartosci w ofercie turystycznej wybranych krajow

europejskich (na przykladzie przewodnikow turystycznych), Krakéw 2005,
s. 155, praca doktorska napisana na Wydziale Wychowania Fizycznego
AWF Krakéw pod kierunkiem prof. Jozefa Lipca, niepublikowana. Zob. tez:
eadem, Podréze ku wartosciom. O aksjologicznej problematyce turystyki,
[w:] Turystyka w humanistycznej perspektywie, red. M. Kazimierczak,
Poznan 2004, s. 89-96.
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Ten roboczy podzial wskazuje na warto$ci najczesciej pojawia-
jace sie w przekazach. Nie wyklucza natomiast innych grup warto-
$ci (witalnych, ekonomicznych, etycznych, utylitarnych itp.), a tyl-
ko odsuwa je na dalszy plan.

Wartosci poznawcze

Ta kategoria warto$ci odnosi si¢ do prawdy, poznania i wiedzy
o sobie i $wiecie. Czlowiek, poszukujac prawdy, zdobywajac co-
raz szerszg wiedz¢ o sobie i §wiecie, dochodzi do lepszego rozu-
mienia rzeczywistosci i w tworczy sposdb moze jg przeksztatcac”.
Jesli centrum kategorii wartosci poznawczych stanowi prawda
rozumiana jako ,poznanie, wiedza o $wiecie” w roznych jej od-
mianach i zakresach, to do ich uzyskania konieczne jest ,uczenie
sie, studiowanie, badania naukowe, myglenie, refleksja. Ponadto
poznanie i wiedza o $wiecie byly przez wieki nadrzednym moty-
wem podrézowania. Funkcja poznawcza (ksztalceniowa) podrdzy
umozliwiala zaspokojenie odwiecznej potrzeby czlowieka, jaka
jest ciekawo$¢ $wiata®. Franciszek Midura podkresla, Ze:

Podréze do miast historycznych sprzyjaly zdobywaniu w atrak-
cyjny sposdb podstawowych wiadomosci o stylach, walorach
zabytku i znaczeniu poszczegdlnych obiektow oraz ich zwiazku
z postaciami historycznymi. Tego typu informacje mogly stac sie
pdzniej elementem powazniejszych studiow i glebszego zaintere-
sowania historig obiektu, jego architektura, unikatowg formg sty-
lowg*.

7 L.Dyczewski, op. cit,, s. 36.

# J.Puzynina, Jezyk wartosci, Warszawa 1992, s. 150.

¥ S.Owsianowska, Wartosci..., s. 157.

¥ F Midura, Podréze jako Zrodlo poznania zabytkéw, [w:] Czlowiek w po-
drozy, red. Z. Krawczyk, E. Lewandowska-Tarasiuk, JW. Sien-
kiewicz, Warszawa 2009, s. 233.
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Krakéow miedzywojenny w oczywisty sposob stanowit znako-
mity obszar do realizacji warto$ci poznawczych. Podkredlali to
autorzy wielu przewodnikéw. W jednym z nich czytamy: ,Jesli
chcesz pozna¢ dusze historii i kulturalne znaczenie powstatego
z martwych europejskiego mocarstwa — nigdzie poza Krakowem
w tym stopniu zobaczy¢ i odczu¢ tego nie zdotasz”*!. W innym
przewodniku mozemy znalez¢ nastepujacy fragment: ,Poznaé
Polske, jej legende, historie, kulture i jej wyzwolenie mozna tyl-
ko w Krakowie. Owiany aureolg bohaterstwa Krakusa wylania sie
z mroku dziejéw i od razu staje si¢ synonimem Polski™ Tym sa-
mym autorzy wskazywali, ze Krakéw jest miejscem, ktore ukazuje
najlepiej dzieje panistwa polskiego, poniewaz widoczne sa w nim
$lady wielu waznych wydarzen historycznych.

W przewodnikach zamieszczano liczne informacje na temat
historii miasta, jego urbanistyki i architektury, a takze miejsco-
wych legend i obyczajow, co zachecalo odbiorcéw tych publikacji
do realizowania wartosci poznawczych. W ten sposéb literatura
periegetyczna spelniala dwie istotne funkcje: dostarczala gotowej
wiedzy, a jednocze$nie stymulowala odwiedzajacych miasto do
jej wzbogacania i uzupelniania. Wartosci poznawcze, ktére prze-
kazywano czytelnikom przewodnikéw, nalezy uzna¢ na najbar-
dziej uniwersalne, gdyz odgrywaly one wazna role dla turystéw
zaréwno krajowych, jak i zagranicznych. Niewatpliwie dla wielu
odwiedzajacych stanowily podstawowg kategorie wartosci realizo-
wanych w czasie pobytu w Krakowie.

Wartosci poznawcze czgsto wigzaly sie nierozerwalnie z in-
nymi kategoriami aksjologicznymi. Za przyklad moze postu-
zy¢ fragment z prasy, ktory ktadzie nacisk na warto$ci poznaw-
cze i estetyczne miasta: ,Kto chce pozna¢ prawdziwg Polske, jej
wielka kulture, wspaniate pomniki przesztosci — niech jedzie do

U Przewodnik po Krakowie i okolicy, Krakow 1928, s. 6.
2 J.Hellstein, Dwa dni w Krakowie, Krakow 1929, s. 5.
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Krakowa - jednego z najpigkniejszych miast Polski”*. Zacheta ta
pojawila si¢ w prasie angielskiej i skierowana byta do turystow an-
gielskich. Autor podkredlil, ze Krakéw nie tylko umozliwi pozna-
nie polskiej historii i kultury (wartosci poznawcze), ale réwniez
dostarczy wielu estetycznych przezy¢ ze wzgledu na swoje pigkno
(wartosci estetyczne).

Wartosci estetyczne

Wartosci estetyczne — to pigkno, tad, harmonia; wszystko to, co
wzbudza zachwyt, poruszenie, ekscytacje, dostarcza szczegélnych
wrazen i wzniostych przezy¢. Ta kategoria wartosci czyni zycie ludz-
kie pelnym radosci i uroku*. Maria Golaszewska podkreslala, iz:

Wartoéci estetyczne majg do siebie to, ze si¢ nam ,,objawiajg’, a nie
wcigz wokot nas trwajg; uderzajg nas i fascynujg — a nie wspot-
istnieja z nami. Obok nich istnieja wszak inne wartosci, ktore
uznajemy za donioslejsze. Nadto obcowanie z warto$ciami este-
tycznymi nie moze by¢ diugotrwale — dluzsze obcowanie zmienia
jako$ciowo zaréwno samo przezycie, jak i jako$¢ doznawanej war-
toéci. Zarazem jednak naleza one do niezbednego wyposazenia
naszego zycia, wlasnie w owych krotkich przebtyskach®.

W turystyce obserwujemy szczegolne nastawienie zwiedzajg-
cych na kontakt z tym, co pigkne, malownicze i niezwykle. Jozef Li-
piec wskazuje na istnienie dziedzin i poszczegolnych przedmiotow,
w ktoérych dochodzi do niezwyklej koncentracji waloréw estetycz-
nych. W Powrocie do estetyki pisze: ,Wchodzac do galerii malarstwa,
do filharmonii czy teatru albo wyprawiajac si¢ w znane z urokéw

3 Prasa angielska wzywa do zwiedzania Polski, ,]JKC” 1939, nr 107, s. 10.

# L.Dyczewski, op. cit,, s. 36.

¥ M. Gotaszewska, Istota i istnienie wartosci. Studium o wartosciach este-
tycznych na tle sytuacji aksjologicznej, Warszawa 1990, s. 159.
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miasta, gory i wodospady, nastawiamy si¢ a priori na przezycia
estetyczne, ktérych w rezultacie niepodobna nie do$wiadczyc™.
Wartosci estetyczne roznego rodzaju, jakosci i intensywnosci sg
uosobione w picknie i powoduja to, ze podmiot nie tylko kieruje ku
niemu swoja uwage, prowadzony potezna i tajemniczg silg, ale row-
niez to obcowanie z piecknem przynosi mu obiektywne korzysci.

Che¢ doswiadczenia piekna byla i jest jedng z wazniejszych
motywacji podejmowania podrdzy turystycznych. Juz w starozyt-
nosci ludzie podrézowali, aby zachwycac si¢ picknem przyrody
oraz dzietami czlowieka - wspaniatymi miastami, monumentalny-
mi $wigtyniami, dzietami sztuki. W relacjach z podrézy pochodza-
cych z réznych okreséw historycznych bardzo czesto zamieszcza-
no opisy wyrazajace zachwyt nad pieknem odwiedzanych krajow,
regiondéw i miast. Rowniez Krakéow byl os$rodkiem, ktory fascy-
nowal przybyszéw pieknem i harmonig ukfadu urbanistycznego,
malowniczoscig ulic i zabytkéw oraz bogactwem wytworéw sztuki
zdobigcych koscioly i budowle publiczne. Totez w przewodnikach
wielokrotnie odwolywano si¢ do wartosci estetycznych miasta.
Autor jednego z nich, Karol Estreicher, juz we wstepie podkreslal:
»Pickno wspaniatych zabytkéw sztuki, [...] szeroko rozstawily
miasto i sprawily, ze Krakow jest chetnie zwiedzany przez swo-
ich i obcych™®. Zresztg w calym przewodniku Estreichera, a takze
w innych tego typu publikacjach, jest wiele okreslen wskazujgcych,
iz zabytki miasta naleza do najpiekniejszych w Polsce. Niektore
z nich odwoluja si¢ bezposrednio w tytule do wartosci estetycz-
nych. Przykladem moze by¢ przewodnik wydany w 1939 roku
pt. Krakoéw najpiekniejsze miasto Polski®.

% J.Lipiec, Powrét do estetyki. Uroda Swiata - pickno sztuki, Krakow 2005,
s. 155.

Idem, Fenomenologia wedréwki. Studia z filozofii turystyki, Krakow 2010,
s. 139.

K. Estreicher, Krakow. Przewodnik dla zwiedzajgcych miasto i jego okoli-
ce, Krakdw 1938, s. 3.

¥ Krakéw najpigkniejsze miasto Polski, Krakéw 1939.
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Takze w rozmowach z mieszkanicami Krakowa i relacjach z po-
drozy turysci poswiecali najwiecej uwagi walorom estetycznym
miasta. Francuska dziennikarka, pracujaca dla paryskiego pisma
»Excelsior”, Suzanne Sailly, ktéra byla gosciem koncernu ,,IKC,
w 1932 roku miata powiedzie¢: ,,Przepickne miasto! [...] Nastrdj,
cala atmosfera tak bajkowa, [...] Ach, ilez w zgietku Paryza dala-
bym za to, by moéc sie tu czesciej przenies¢, do tej ciszy skupionego
piekna”. Z kolei francuska poetka Rosa Bailly, ktora dosy¢ czesto
odwiedzata Krakow, wspominata: ,W kazdej z podr6zy mojej wy-
daje mi sie, ze ogladam Krakow po raz pierwszy, tyle bowiem $wie-
tosci i blasku zawiera wiekuiste jego piekno. Nie minely jeszcze
dwa miesigce od chwili, gdy pisalam do mych przyjaciét: «Pigkno
Krakowa jest czyms$ upajajacem...»”*'. Goracy podziw dla podwa-
welskiego grodu wyrazil réwniez regent Wegier Miklés Horthy,
ktory stwierdzil: ,,Objechatem dwa razy swiat dokota, ale nie wiele
tak pieknych i ciekawych rzeczy widzialem, jak w Krakowie™*.

Zdarzaly sie oczywiscie takze negatywne opinie o miescie,
zwlaszcza o stanie kamienic i chodnikéw, a takze niektérych za-
bytkow oraz catych dzielnic, np. Kazimierza. Jednakze w dwudzie-
stoleciu miedzywojennym dokonano znacznych postepoéw w re-
stauracji i konserwacji wielu zabytkowych budowli (m.in. Zamku
Kroélewskiego, kosciota Mariackiego, Barbakanu i Bramy Florian-
skiej), co dodatkowo wzmocnito walory estetyczne Krakowa.

Obok urokliwych zabytkow turysci mieli okazje takze zetknaé¢
sie z zyciem kulturalnym i artystycznym miasta, ktére réwniez
dostarczato wielu przezy¢ i wzruszen estetycznych. Bogata ofer-
ta muzedw®, teatréw i kinoteatrow, sal koncertowych, kabaretow

1 Paryski ,,Excelsior” w goscinie u ,IKC”, ,JKC” 1932, nr 224, s. 5.
4, Pigkno Krakowa jest czyms upajajgcem...” — méwi Rosa Bailly, ,JKC” 1936,
nr 294, s. 18.

2 Regent Horthy o pigknie Krakowa, ,JKC” 1938, nr 38, s. 15.

# Jadwiga Puzynina wskazuje, ze: ,Muzea nie zawsze stanowig zbiory dziel sztu-

ki. Ich pozytywne konotacje maja tez zwigzek z warto$ciami poznawczymi,
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miedzywojennego Krakowa mogta zadowoli¢ nawet najbardziej
wybrednego przybysza. Zanim jeszcze powstal nowy gmach
Muzeum Narodowego przy Alejach Trzech Wieszczow*, glow-
ny oddzial tej placowki znajdowal si¢ w Sukiennicach na Rynku
Gléwnym i posiadal pi¢¢ innych oddzialéw: Muzeum im. Eme-
ryka Hutten Czapskiego (ul. Pilsudskiego 12), Dom Jana Matejki
(ul. Florianska 41), Oddzial im. Feliksa Jasienskiego (ul. Szcze-
panska 11), Oddzial im. Erazma Bargcza (ul. Karmelicka 51) oraz
Wieza Ratuszowa (Rynek). Na Wawelu w dwudziestoleciu mie-
dzywojennym udostepniono do zwiedzania Zamek Krolewski,
Skarbiec katedry, groby krélewskie i dzwon Zygmunt. Ponadto na
Wzgérzu Wawelskim miescily sie¢ Muzeum Etnograficzne i Mu-
zeum Metropolitalne. Duza popularnoscig wérod turystow cieszy-
ly sie takze zbiory Biblioteki Jagiellonskiej (ul. Anny 12), Muzeum
Ksigzat Czartoryskich (ul. Pijarska 6) i Muzeum Przemystowego
(ul. Smolensk 9). Gos$cie odwiedzajacy miasto mogli réwniez po-
dziwia¢ wystawy malarstwa w Towarzystwie Przyjaciot Sztuk Piek-
nych (plac Szczepanski 4)*.

Nieodtgcznym elementem programu licznych podrdzy i wycie-
czek do Krakowa byta wizyta w teatrze. Teatr krakowski w dwu-
dziestoleciu miedzywojennym osiagnal wysoki poziom, nawia-
zujac do wezedniejszych tradycji. GIéwng sceng miasta byt Teatr
Miejski im. Juliusza Stowackiego. Niewatpliwie bogaty i rézno-
rodny repertuar dostarczal turystom wielu przezy¢ estetycznych.
Ponadto ciekawym rozwigzaniem byly widowiska plenerowe

jednakze w potocznym mysleniu kojarza si¢ one przede wszystkim ze sztuka
ijej kontemplacjg”; J. Puzynina, op. cit.,, s. 154.

# W dwudziestoleciu migdzywojennym prowadzono szeroka akcje na rzecz

budowy nowego gmachu Muzeum Narodowego. Zob. Krakéw buduje Mu-

zeum Narodowe, Krakéw 1935.

K. Estreicher wymienia ponadto: Muzeum Archeologiczne PAU
(ul. $w. Jana 22), Muzeum Fizjograficzne PAU (ul. Stawkowska 17), Mu-
zeum Sztuki UJ (ul. Golgbia 24) oraz Gabinet Rycin PAU (ul. Straszewskie-
g0 27); K. Estreicher, op. cit., s. XXII-XXIII.
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wykorzystujace niecodzienna sceneri¢ zabytkéw miasta i jego
urokliwych miejsc. Przykladem moga by¢ przedstawienia na dzie-
dzincu wawelskim, w Barbakanie, a takze na Bloniach*.

Wawel oraz niektdre place miasta (m.in. plac Szczepanski) sta-
nowily réwniez plenerowe sale koncertowe. Najczesciej jednak or-
ganizowano koncerty w sali Starego Teatru®.

Wartosci patriotyczne

Na to, ze turystyka - jako calo$¢ podroézniczych doswiadczen -
obejmuje réwniez wartosci patriotyczne wskazuje J. Lipiec*.
Z kolei M. Gotaszewska patriotyzm umiescila w szerszej grupie
warto$ci spotecznych®. Szczegdlnie dogodng przestrzenia dla re-
alizacji wartosci patriotycznych sa niewatpliwie miejsca zwigzane
z waznymi wydarzeniami i postaciami historycznymi. Dodatko-
wym walorem sg elementy materialnego dziedzictwa $wiadczace
o wspanialej przeszlosci kraju, ktére urastajg niekiedy do rangi
symboli narodowych. Wszystkie te warunki spetnia w stopniu
najwyzszym Krakow, ktory od wiekéw uwazany byt za duchows
i kulturalng stolice Polski. W taki sposob postrzegano Krakow
réwniez w okresie miedzywojennym. Odzyskanie niepodlegtosci
i zniesienie granic oddzielajagcych dawne zabory znacznie ulatwi-
fo odbywanie podrézy do miasta traktowanego jako skarbnica
narodowych pamigtek. Zachowane zrédla z tego okresu wska-
zuja, ze liczne przyjazdy do Krakowa motywowane byly wlasnie

% J.Duzyk, Nowy renesans teatru, [w:] Dzieje Krakowa, t. 4, red. J. Bienia-

rzéwna, JM. Matecki, Krakéw 1997, s. 375-388.

M. Drobner, Krakowskie Biuro Koncertowe, [w:] Krakéw muzyczny 1918-

1939,red. M. Drobner, T. Przybylski, Krakéw 1980, s. 52-53.

% J.Lipiec, Filozofia..., s. 93.

¥ M. Gotaszewska, W poszukiwaniu porzqgdku swiata, Warszawa 1987,
s. 317, Orientacje.
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pobudkami patriotycznymi. Trzeba zaznaczy¢, ze podrdze, ktorym
przyswiecaly wartosci patriotyczne, w odrdznieniu od wartosci
poznawczych czy estetycznych, nie mialy tak uniwersalnego cha-
rakteru, gdyz odnosily si¢ jedynie do polskich turystéw i miesz-
kancéw pogranicza etnicznego, jednakze bardzo czesto mialy one
dla oséb przybywajacych z réznych regionéw kraju pierwszorzed-
ne znaczenie.

Wpojenie wartosci patriotycznych miaty na celu liczne wy-
cieczki do Krakowa ludnos$ci robotniczej i chlopskiej z terenu
Gornego Slaska, Slgska Cieszynskiego, Spisza i Orawy w okresie
przed plebiscytem. Angazujacy sie w dzialalnos¢ uswiadamiajgcg
tamtejszej ludnosci i petniacy jednoczesnie funkcje przewodnika
po zabytkach Krakowa Jerzy Dobrzycki pisal:

Najwazniejszym byl tu specjalny pokaz Krakowa, ktory swoimi
zabytkami, muzeami i teatrami mial rozpali¢ serca przybylych,
zfama¢ i zniszczy¢ miazmaty obcej propagandy i napetni¢ duma
o przynaleznosci do narodu polskiego. [...] Pamigtki Krakowa
stanowily wlasciwie tylko ilustracje do jednolitego calodzienne-
go wykladu o Polsce, jej przeszlosci i znaczeniu, byly elementem
uswiadomienia narodowego dla rzesz, ktore czestokro¢ styszaly
tylko o Polsce jako o kraju nedzy i barbarzynstwa. [...] Zacie-
ral sie zupelnie krajoznawczy charakter tych wycieczek, a w jego
miejsce przybieraly one cechy jakich$ podniostych pielgrzymek®.

Innym przykladem podrézy do mi¢dzywojennego Krakowa,
ktérym takze przy$wiecaty wartosci patriotyczne, byly zloty czton-
kow Sokota. Wydarzenia te mialy spektakularny charakter. Uczest-
nicy przybywali do miasta ubrani w specjalne stroje, kultywowa-
no obrzedowos¢ i symbolike organizacji, a takze popularyzowano
piesni i wiersze o tematyce sokolej. Turystyka zlotowa gromadzita
liczne rzesze przyjezdnych, ktorzy uczestniczyli w uroczystych

% ] Dobrzycki, Udzial Krakowa w walce o Gérny Slgsk, , Krzysztofory. Ze-
szyty Naukowe Muzeum Historycznego Miasta Krakowa” 1978, nr 5, 5. 17.
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przemarszach, wspolnie wykonywali ¢wiczenia gimnastyczne, od-
grywali sceny historyczne. Malgorzata Orlewicz-Musiat podkresla,
ze tym podrézom towarzyszyla atmosfera przesigknieta patrio-
tycznym patosem®’. Ponadto w dwudziestoleciu migdzywojennym
przybywaty do Krakowa wycieczki zorganizowane przez zagranicz-
ne gniazda Sokota. Mialy one umozliwi¢ poznanie ojczystego kraju
rodakom mieszkajagcym na obczyznie™. Podobny cel przyswiecal
licznym wycieczkom Polonii ze Stanéw Zjednoczonych. Te podro-
ze dostarczaly ich uczestnikom wielu wzruszen, poniewaz przyby-
wali ,,do kraju, ktory jest ich matkg, a Krakow sercem tej matki™.

W jeszcze wigkszym stopniu miasto stalo si¢ obszarem realizacji
wartosci patriotycznych po $mierci marszatka Jozefa Pitsudskiego.
Przede wszystkim odwiedzano jego grob na Wawelu, a wedréw-
ki na Sowiniec staly si¢ zwyczajem. Wszystkie, nawet najbardziej
oddalone od Krakowa miejscowosci wysylaly delegacje z ziemia
na kopiec, poniewaz niemal w kazdym zakatku Polski znajduja si¢
pamietne miejsca i groby. Byl to swoisty ,,wyscig uczucia i chluby
narodowej*. Oprocz oficjalnych delegacji przybywaly tez liczne
wycieczki. Najczesciej podréz do Krakowa odbywano koleja lub
innymi $rodkami lokomocji. Wielu jednak odbywalo pielgrzym-
ke patriotyczng, wedrujac pieszo. W jednym z przewodnikéw tak
opisano to zjawisko:

Z kazdym rokiem wzmaga si¢ coraz potezniej pielgrzymstwo na-
rodowe do Krakowa. Niby fala za falg ze wszystkich stron i rubie-
zy ziemi polskiej naplywaja tu liczne rzesze, a wraz z niemi coraz

' M. Orlewicz-Musial, Dzialalnos¢ turystyczna Towarzystwa Gimna-

stycznego ,Sokot” w dwudziestoleciu migdzywojennym, [w:] Z najnowszej
historii kultury fizycznej w Polsce, t. 7, red. L. Nowak, Gorzéw 2006,
s. 225-226.

2 Ibidem, s. 231.

3 ,Polska jest matkg nas wszystkich — a Krakéw sercem tej matki”, ,IKC” 1938,

nr 184, s. 19.

* Pielgrzymi z ziemig na Sowiniec, ,JKC” 1935, nr 210, s. 16.
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tlumniej i ci, ktérym losy nakazaty zy¢ poza granicami Ojczyzny.
Przybywajg odwiecznie utartemi, pielgrzymiemi szlakami do Kra-
kowa, aby tu krzepi¢ serca, wzbogaci¢ umyst, czerpa¢ w dusze
najszczytniejsze wzruszenia w obliczu wymownych dokumentow
wielkiej przeszto$ci politycznej i kulturalnej panstwa, by umac-
nia¢ wole ofiarnej stuzby Ojczyznie u grobéw najwiekszych Sy-
néw Polski®.

Wartosci sakralne (religijne)

Ta grupa wartosci wigze si¢ przede wszystkim z turystyka religij-
ng i pielgrzymkowsa, ktérej gtéwnym celem jest wlasnie poszuki-
wanie wartoéci religijnych. Zrédto duchowych przezy¢ stanowi
spotkanie z sacrum. Najpopularniejszg forma aktualizacji wartosci
religijnych jest pielgrzymowanie. Antoni Jackowski wskazuje, ze
pielgrzymki zaliczane sa do najstarszych form migracji wynika-
jacych z przestanek pozaekonomicznych, podobnie jak turysty-
ka w szerokim znaczeniu tego stowa. W ciagu wiekdw byly one
nierzadko jedyna forma aktywnosci turystycznej ubozszych grup
spolecznych®. A. Jackowski wymienia ponadto trzy podstawowe
komponenty migracji pielgrzymkowych. Sg to: cztowiek (homo re-
ligiosus), przestrzen i sacrum®.

Tradycyjna pielgrzymka odnosi si¢ do pewnych aspektow
spotecznych i moralnych, zwigzanych z wyrzeczeniem sie wy-
gdd i udogodnien zycia codziennego oraz znoszeniem zmeczenia
i trudow pokonywanej drogi. Poszukiwanie sacrum dotyczy takze
pielgrzymek o charakterze patriotycznym (o ktérych byla mowa
wczesniej) — do miejsc o szczegdlnym znaczeniu dla danej grupy

» J.Dobrzycki, Recenzja wklejona na poczatku przewodnika I. Turowskiej,

Wsrod pamigtek Krakowa, Katowice 1935.

A. Jackowski, Pielgrzymki i turystyka religiina w Polsce, Warszawa
1991, s. 5.
Id e m, Pielgrzymowanie, Wroctaw 2004, s. 7, A To Polska Wlasnie.
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badz jednostki. ,Duchowy wymiar takich wyjazdéw przywoluje
pojecie rytuatu, duchowej odnowy, dazenia do kontaktu z prze-
strzenig nasycong sensami i warto$ciami”>®.

Krakoéw, zwany tez ,,polskim Rzymem” ze wzgledu na duzg licz-
be kosciotéw i miejsc kultu, stanowit od wiekéw dogodnag prze-
strzen takze do realizacji wartosci religijnych. Wsrdéd najczesciej
odwiedzanych zabytkéw znajdowaly sie §wiatynie, przede wszyst-
kim katedra na Wawelu i ko$ciot Mariacki. Do miasta przybywaly
liczne pielgrzymki i wycieczki w zwigzku ze §wietami religijnymi
obchodzonymi corocznie (np. Boze Cialo), a takze aby uczestni-
czy¢ w waznych uroczystosciach rocznicowych (np. 700-lecie zgo-
nu $w. Franciszka®). Ponadto wiele wycieczek rozpoczynato swdj
pobyt w Krakowie od nabozenstwa w jednym z kosciotow.

Inny przyklad stanowi podréz Alfreda Déblina, Niemca zy-
dowskiego pochodzenia, ktéra doprowadzita go do zagubionych
Zrodel wlasnej tozsamosci. Jak sam pisal, dopiero w Krakowie ze-
tknat si¢ naprawde z zydowska religia i tradycja®.

Wartosci ludyczne

Ta grupa wartosci jest rownie silnie, a moze nawet jeszcze mocniej
zwigzana z turystyka niz wartosci poznawcze czy estetyczne. Zaba-
wa, rozrywka, przyjemno$¢ stanowig nieodtgczny element udanej
podrozy. Moga one dotyczy¢ réznych obszaréw aktu turystycznego,
od poznawania nowych miejsc i zabytkow, poprzez uczestniczenie
w lokalnych rozrywkach, po rozkoszowanie si¢ specjatami miej-
scowej kuchni. Sabina Owsianowska pisze: ,Poza ujmowaniem

% S.Owsianowska, Wartosci..., s. 161.

* Olbrzymi zjazd pielgrzymek, ,IKC” 1926, nr 181, s. 7; 700-lecie zgonu
sw. Franciszka z Asyzu, ,JKC” 1926, nr 182, s. 5.

% A.Dé&blin, Podréz po Polsce, ttum. A. Wotkowicz, Krakéw 2000, Pisa-
rze Jezyka Niemieckiego.
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samego podrézowania jako autotelicznej i hedonistycznej czynno-
$ci szereg napotkanych po drodze wydarzen i inscenizacji, sponta-
nicznych i zorganizowanych do najdrobniejszego detalu «atrakcji»
sprzyja¢ ma realizacji ludycznych wartos$ci turystyki™®".

W turystyce miedzywojennego Krakowa roéwniez mozna
wskaza¢ wiele elementéw hedonistycznych do$wiadczen. Dobra
rozrywke dostarczaly lokalne zwyczaje i obrzedy, jak np. pochéd
lajkonika, ale tez mecze i zawody sportowe. Przewodnik po Kra-
kowie K. Estreichera informowat turystow o nastepujgcych spor-
tach: pilka nozna, lekka atletyka, kolarstwo, wioslarstwo, ptywa-
nie, tenis, gimnastyka, taternictwo, automobilizm oraz lotnictwo®.
Oczywiscie najpopularniejsze byly mecze pitkarskie klubow Wisty
i Cracovii®. W organizacji innych zawoddw sportowych zastuzyly
sie m.in.: Towarzystwo Gimnastyczne ,,Sokol”, Akademicki Zwig-
zek Sportowy oraz YMCA.

W latach 30. dostrzezono w Krakowie potrzebe organizacji im-
prez masowych, m.in. Dni Krakowa, ktére mialy zagwarantowa¢
dobra zabawe szerszej grupie turystow. Jak zapowiadano wcze-
$niej w lokalnej prasie: ,powazny i pograzony zazwyczaj w wie-
kowej zadumie Krakéw przybierze w czasie nadchodzacych «Dni
Krakowa» charakter pelny pogody i radosci™*. Zorganizowano
m.in. wielki kiermasz krakowski i wesole miasteczko, ktore mia-
ly dostarczy¢ mitg rozrywke go$ciom przybywajacym do miasta.
Wielki kiermasz, mieszczacy si¢ wzdluz parku Jordana, nie tylko
cieszyl swa malowniczoscig, ale takze byl miejscem wyzywienia
i odpoczynku, gromadzil bowiem ponad sto kioskow, kramodw,
namiotow i bufetdw, ktére razem tworzyly tetniacy zyciem bazar.

o S.Owsianowska, Wartosci..., s. 161.
¢ K. Estreicher, op. cit, s. 3.

% Wiecej na temat sportu w miedzywojennym Krakowie zob.: J. Bie-
niarzéwna, Krakowski sport w dobie miedzywojennej, [w:] Dzieje...,
S. 425-436.

4 Wielki kiermasz krakowski i ,wesote miasteczko”, ,JKC” 1936, nr 154, s. 18.
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Turysci mieli okazje skosztowaé tam specjaléw przygotowanych
przez dobre krakowskie restauracje, mleczarnie i kawiarnie,
a takze wzig¢ udzial w dancingu na wolnym powietrzu. Ponad-
to na licznych stoiskach mozna byto naby¢ artystyczne pamiatki
z Krakowa, zabawki, stodycze itp. Zadbano réwniez o estetyczny
charakter kiermaszu. Mianowicie projekty poszczegélnych stoisk
i pawilondw wykonali krakowscy artysci malarze i architekci na
zlecenie Polskiego Zwigzku Turystycznego. Oprocz kiermaszu we-
sofg zabawe miato zapewni¢ uczestnikom Dni Krakowa specjalnie
do tego celu wybudowane wesole miasteczko. Prasa krakowska tak
opisywala te atrakcje:

Najwigcej jednak rozrywek w tej stronie miasta dostarczy ,weso-
te miasteczko”, w rozmiarach dotad w Krakowie niewidzianych,
z wielu nieznanymi dotagd w Polsce atrakcjami. Wspanialy ten
»luna-park” roztozy si¢ na wielkim terenie poza ,Oleandrami”,
miedzy parkiem Jordana a M. Domem Wycieczkowym. Olbrzy-
mia brama, ozdobiona u gory obracajacg sie w tancu bez przerwy
para Krakowiakow, projektowana przez pp. Kinastowskiego i Sta-
rzynskiego, stanowi¢ bedzie wstep do ,wesotego miasteczka” ja-
$niejgcego w porze wieczornej tysigcami $wiatel®.

Inne grupy wartosci

Mozna wskaza¢ ponadto na inne grupy wartosci, ktoére réwniez
maja zwiazek z podrézami turystycznymi do miedzywojennego
Krakowa. Sg to m.in.: warto$ci witalne, ekonomiczne, etyczne,
utylitarne. Ta pierwsza grupa wiaze si¢ chociazby z rekreacyjnym
aspektem podrézy. Miedzywojenny Krakéw oferowal takze wie-
le atrakcji w tej dziedzinie. Wielu turystow korzystalo z zieleni
i parkéw Krakowa. Oprécz spaceréw po Plantach, Bloniach czy

% Ibidem.
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parku Jordana popularne byty takze wycieczki do Lasu Wolskiego.
O wartosciach ekonomicznych mozemy méwi¢ w odniesieniu do
znacznego zwigkszenia ruchu turystycznego w miedzywojennym
Krakowie oraz wigkszej dostepnosci miasta dla ubozszych tury-
stow (m.in. poprzez uruchomienie tzw. pociggéw popularnych,
ktore za przystepng cene umozliwily przyjazd do podwawelskie-
go grodu wielu wycieczkom). Jednakze te i inne grupy wartosci
wymagajg osobnych analiz przekraczajacych ramy niniejszego
artykutu.

Podsumowujac, nalezy podkresli¢, ze Krakow w okresie mie-
dzywojennym stanowil doskonale miejsce dla turystow do re-
alizacji rozmaitych wartosci. Zaprezentowana powyzej analiza
poszczegolnych kategorii aksjologicznych stanowi probe uporzad-
kowania tego zagadnienia. Miasto, a takze poszczegolne jego kom-
ponenty (w tym zwlaszcza materialne i niematerialne dziedzic-
two) wiazaly si¢ z réznymi wartosciami, ktore z jednej strony byly
im przypisywane m.in. przez rozmaite publikacje oraz przewod-
niki oprowadzajace turystéw, a z drugiej — odbierane, odczuwane
i niekiedy w rézny sposéb nazywane przez samych przyjezdnych.
W artykule starano si¢ wskaza¢ oraz naswietli¢ wspomniane dwa
obszary generujgce informacje o turystycznej aksjosferze mie-
dzywojennego Krakowa, nie tracac jednoczesnie z pola widzenia
warto$ci obiektywnie tkwigcych w przestrzeni miasta i jego zabyt-
kach (podejscie okreslane w teorii warto$ci mianem obiektywizmu
aksjologicznego).

Taka wieloplaszczyznowa analiza pozwolila wykaza¢, ze mie-
dzywojenny Krakéw prezentowal cala game réznych wartosci,
$cisle powigzanych z przestrzenig miasta i jego poszczegdlnymi
miejscami czy obiektami, w dodatku czesto ze sobg powigzanych
i niejako wzgledem siebie komplementarnych. W tym zakresie
nastgpila znaczna zmiana w stosunku do okresu wczesniejszego,
w ktorym dawna stolica odwiedzana byta gltéwnie ze wzgledu na
warto$ci patriotyczne i sakralne (czesto zreszta ze soba zespolone,
przez co nurt tych podrézy nazywano ,,patnictwem narodowym”).



Podréze do miedzywojennego Krakowa w $wietle aksjologii

Interpretacja zrédel z okresu miedzywojennego® zawierajacych
tresci aksjologiczne, dobitnie pokazala, zZe na czoto wysunely sie
wartosci poznawcze zwigzanie z pojawieniem si¢ ukierunkowanej
poznawczo turystyki miejskiej stanowiacej wiekszos$¢ przyjazdow
do miasta. Oczywiscie wspomniane wartosci patriotyczne i sa-
kralne nadal odgrywaty wazng role, ale stracity swoj wczesniejszy
dominujacy charakter. Warto dodac, ze odzyly one jeszcze bardzo
mocno po $mierci J. Pilsudskiego. Przez caly okres miedzywojen-
ny niezwykle wazng kategorig byly natomiast wartosci estetycz-
ne, wyrazane w licznych przewodnikach, a takze wspomnieniach
i relacjach z podrdzy. W poréwnaniu z wezesniejszymi okresami
zdecydowanie wzrosta ponadto rola wartosci ludycznych, co do-
konalo si¢ zwlaszcza pod koniec badanego okresu i mialo zwigzek
z licznymi uroczystosciami, imprezami i zawodami sportowymi
organizowanymi m.in. w ramach Dni Krakowa.

Przypomniane powyzej kategorie wartosci nie wyczerpuja
oczywiscie aksjologicznej problematyki podrézowania do Krako-
wa w okresie miedzywojennym, ale w $wietle zachowanych zrédet
rysuja sie najbardziej wyraziscie, dlatego poddane zostaly bardziej
szczegOtowej analizie. Zamieszczone w pracy informacje i wnios-
ki stanowig swoista kompilacje wynikéw uzyskanych na drodze
dwoch procedur badawczych: historycznej i aksjologicznej. Wyda-
je si¢ jednak, ze dw dualizm jest pozorny, bowiem efekty badawcze
zlozyly si¢ na calosciowy obraz do$¢ jednorodnego zjawiska. Za-
proponowane podejscie, aksjologia turystyki w ujeciu historycz-
nym, moze by¢ z powodzeniem zastosowane do podobnych badan
dotyczacych innych miast (czy tez obszaréw) oraz okreséw histo-
rycznych. Polaczenie analizy zrédel historycznych z ich interpre-
tacja aksjologiczng moze przyczynic si¢ zaréwno do poszerzenia
wiedzy na temat dziejow turystyki, jak i do pelniejszego ukazania
wartosci, ktére byly zwigzane z podrézowaniem do konkretnych
destynacji w réznych epokach.

% Wiecej na ten temat zob.: J. Ziarkowska, Turystyka w miedzywojennym
Krakowie, Krakéw 2018.
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dos$wiadczenie mistyczne, jezyk mistyczny, aspekt narracyj-
ny, aspekt poetycki

Abstrakt: GlIéwnym celem artykulu jest analiza terminologii mistycznej i jej
symboliki w oparciu o pisma $w. Jana od Krzyza, ze szczegélnym uwzgled-
nieniem Piesni duchowej. Wybdr tego dziela jako przewodniego do badan nie
jest przypadkowy. Po pierwsze jest to utwor szczegdlnie bogaty w symbole mi-
styczne, ktorych bliskie konotacje mozna spotkaé w literaturze religijnej i filo-
zoficznej islamu (a takze judaizmu). Po drugie morfologia Piesni duchowej jest
pokrewna Piesni nad Piesniami, bedacej duchowym przewodnikiem Zycia re-
ligijnego $w. Jana, wobec czego nalezy ja uznac za istotng w temacie rozwazan
dotyczacych jego duchowosci. Po trzecie Pies# duchowa zawiera syntez¢ nauki
Swietego i niewatpliwie powstala z inspiracji Piesni Salomona.

Szczegblne znaczenie dla badan analitycznych prowadzonych w rozprawie
ma przyjeta metoda, ktéra mozna by nazwa¢ hermeneutyczno-lingwistyczna,
czyli opartg z jednej strony na definiowaniu kluczowych dla rozprawy poje¢,
a z drugiej na réznorodnosci ich wyrazania przez autora. Zatem przedmiotem
badan jest swoistego rodzaju dualizm, na ktory sktada si¢ zawarto$¢ pojeciowa,
bedaca wynikiem aspektu eksperiencjalnego, oraz przekaz jezykowy, bedacy
niekiedy nieadekwatny, z powodu trudnosci w przekazaniu, cechujacej sie nie-
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wymownoscia, tresci mistycznej. W obszarach dotyczacych opiséw rzeczywi-
sto$ci empirycznej analizy terminologii mistycznej opieraja si¢ na poréwnaniu
sposobow ekspresji poszczegdlnych przezy¢ $w. Jana z przezyciami wyrazany-
mi w pismach mistykéw muzulmanskich. To wyjasnienie zaznaczam szcze-
gblnie, poniewaz ono tlumaczy celowo$¢ podjetej analizy mistycznego jezyka
w aspekcie lingwistyczno-hermeneutycznym (czyli jak wczesniej wskazano
eksperiencjalnym i narracyjno-poetyckim), a nie fenomenologicznym czy tez
teologiczno-doktrynalnym.

Terminological and lexical analogies between
the works of St. John and mystics of Islam

Keywords: Islam, mystical language, spirituality, mystical expressiveness,
mystical experience, mystical language, narrative aspect, poetical
aspect

Abstract: The main goal of the article is the analysis of mystic terminology and
its symbolism in the writings of St. John of the Cross, with particular emphasis
on the Song of the Soul. The choice of this work as central is not accidental
coinicdence. First of all, it is particularly rich in mystic symbols, the connotations
of which can be found in Islamic religious and philosophical literature (as well
as Jewish literature). Secondly, the morphology of the Song of the Soul is related
to the Song of Songs which was St. John’s spiritual leader. Thus it is essential to
emphasize the importance of the Song of Songs when contemplating St. John’s
spirituality. Thirdly, the Song of the Soul constitutes the synthesis of the Saint’s
study and undoubtedly was inspired by the Song of Solomon.

What is particularly important in analytical research is the use of the
hermeneutical and linguistic method which is, on the one hand, based on
defining the key notions and, on the other, their variety expressed by the author.
Therefore, what is of primary importance is dualism consisting of terminology
content, which is the result of experiential aspect, and verbal message which may
be inadequate due to the difficulties of expression caused by mystic ineffability.
In areas concerning descriptions of empirical reality the analysis of mystic
terminology is based on the comparison of the way St. John and Muslim mystics
expressed their experiences. The author would like to emphasize this analogy,
because it shows the objective of the analysis of mystic language in linguistic
and hermeneutical aspect (that is experiential as well as narrative and poetic, as
it was earlier stated) and not in phenomenological, theological or doctrinal one.

Badania odno$nej literatury wykazujg, ze $w. Jan dzieli z mys-
licielami Orientu wiele symboli z technicznej terminologii mi-
stycznej. Jest to na tyle wazne, ze nalezy dokladniej przyjrze¢ sig
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stownictwu Swietego i zbiezno$ciom uzywanych przezen okreslen
z mistyczng terminologia sufi. Oto bowiem otwiera si¢ przed
nami fenomen literatury europejskiej, do ktérej kluczem moze
by¢ leksyka arabska czy nawet perska. Szczegélnie poezja sw. Jana
przepelniona jest metaforyka, symbolikg i calym zakresem termi-
nologii wyobrazeniowej, ktére z duza doza prawdopodobienstwa
pochodzg z Koranu.

Analityczny przeglad leksyki nazywajgcej uczucia, pragnienia,
emocje odnosi si¢ do opisu odczu¢, wrazen, doznan, ktérych cha-
rakterystyka okazuje si¢ nietatwa i niejednokrotnie wkracza poza
zakres wyrazalnosci. Jednak napotykajac tam wielowymiarowos¢
pustki, probuje owa pustke wypelni¢, tym samym, paradoksalnie,
tworzgc pelnie.

W celu poréwnania zbieznosci semantycznej terminéw stoso-
wanych w mistycznej muzulmanskiej terminologii symboliczne;j
i mistycznej terminologii §w. Jana przeanalizuje owe terminy pod
katem ich symbolicznego znaczenia w twoérczosci $w. Jana (lewa
strona tabeli) i w pismach muzulmanskich (prawa strona tabeli).

Mistyczne wino i upojenie duchowe
(w potocznym uzyciu metafory te odnosza sie
do uczucia rozkoszy)

Mistyczne wino oraz upojenie duchowe s terminami bliskoznacz-
nymi i $w. Jan uzywal ich zamiennie. Oba te okreslenia zawsze
oznaczaja u niego ekstaze mistyczng. Koran zabrania spozywania
wina. Zakaz dotyczy wszakze tylko zycia doczesnego, bo wino jest
napojem, ktéry maja pi¢ zbawieni w raju. Dla sufi wino jest sym-
bolem samego Absolutu, a stan zamroczenia alkoholowego sym-
bolizuje stan ekstazy mistycznej i poznanie prawdy. Jest to stan
najdoskonalszej mitosci do Boga i roztopienia si¢ w Nim.

W tabelach przedstawiam dane dotyczace zbieznosci termi-
nologicznych symboliki $w. Jana (kolumna 1) i mistykéw Islamu
(kolumna 3).
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Tabela 1.
Symbolika $w. Jana Termin Symbolika
muzulmanska
ekstaza mistyczna mistyczne wino wino, napdj, smak:
Ibn Arabi
ekstaza mistyczna upojenie duchowe upojenie, upicie:
Al-Huyvirl

Muzulmanie okreslali cztery poziomy znaczeniowe terminu
wino:

1. ,smak”lub ,,odczucie”; Ibn Arabi: Szurb, czyli stodycz, boski

likier - pierwszy stopien mistycznej ekstazy,

2. ,napéj’

3. ,gaszenie pragnienia”,

4. ,upojenie” (Al-Huyviri).

Al-Huyviri w traktacie Kasf al-Mahyub' dzieli upojenie na dwa
stadia: fagodniejsze, zwane ,,upojeniem afektywnym” (mawaddat),
i intensywne, ,upojenie filizanka milosci” (mahadbbat). Analogia
obu, majaca odzwierciedlenie u $w. Jana, jest ,upojenie tagodne”
(suave embriaguez) opisywane w Piesni duchowej* i ,upojenie eks-
tatyczne” (embriaguez extdtica), bedace wyraznym odpowiedni-
kiem drugiego stadium.

W XII i XIII wieku poeci z Persji: Dzalal Ad-Din Rumi, Szabi-
stari Mahmud i Szamsodin Hafiz® poswiecili cale poematy temu
napojowi, opiewanemu takze przez Koran, wynoszac jego tajem-
niczg moc do mistycznego wymiaru, ale z calej trojki jedynie
Rumi pozostaje bliski metaforyce mistycznej $w. Jana. Poréwnaj-
my: ,,[...] palace wino rozpalito moje piersi i zalalo moje zyty!™ -

' E Valera, Poetas y misticos del Islam, versién y estudio preliminar de E. Va-
lera, Mexico 1945, s. 15.

2 Sw. Jan od Krzyza, PD, ttum. o. B. Smyrak, Krakow 2003, s. 297.

> E Valera, op. cit.,, s. 15.

*  Ibidem. Dla podsumowania i uwydatnienia podobiefistw rozumienia
i obja$niania omawianego terminu upojenia mistycznego poréwnajmy dwa
fragmenty. Pierwszy z Al Huvira: ,[...] (upojenie) to zamkniecie oczu na
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wykrzykuje Rumi. A za nim niemal dostlownie powtarza $w. Jan:
»[...] tak jak wino zalewa cale moje ciato i moje zyly [...], tak Bog
porusza calg moja dusze [...]”. Analizujac okreslenie upojenie du-
chowe, przytaczane zardwno za $w. Janem, jak i mistykami muzut-
manskimi, nalezy zwrdci¢ uwage na jego interpretacje podnoszong
w pismach Al-Halladza®, XIII-wiecznego mysliciela, ktory szcze-
goétowo opisuje stan upojenia w sposéb podobny, w jaki czynil to
wieki pdzniej $w. Jan: ,,Ten nap6j napelnia zyly i tkanki. Cudowne
swiatto Boskie zalewa cialo i prowadzi do utraty swiadomosci wra-
zeniowej i inteligibilnej. Czlowiek nie zdaje sobie sprawy z tego,
co mowi, ani tez z tego, co méwi ktos do niego. To jest upojenie™.

Zywy ptomien mitoscii lampy ognia

Tabela 2.
iluminacja wewnetrzna | Zywy plomien mitosci lampy boskie: Nuri
z Bagdadu
iluminacja wewnetrzna, |lampy ognia nisze $wiatta: Algazel
blysk iluminacji . s
mistyka $wiatta:
Yahya ibn Habash
Suhrawardi

Pojecie ,iluminacji wewnetrznej” $w. Jan analizuje w Zywym plo-
mieniu mitosci. I chociaz temu poematowi nie po$wigca sie zwykle

rzeczy stworzone, by zobaczy¢ Stwérce w swoim sercu”. I drugi, pochodzacy
od $w. Jana: ,[...] ten napoj najwyzszej madrosci Boskiej, ktory zostanie
wypity pozwoli duszy zapomnie¢ o rzeczach $wiata”

* San Juan de la Cruz, VO,s. 700; w nawiasach podano skroty tytuléw
dziel, do ktérych autorka, jako iberystka, odnosi sie na podstawie thumacze-
nia wlasnego. Jesli wigc nie podano inaczej, wszystkie cytaty obcojezyczne
tlumaczone sg przez autorke.

¢ M.A.Palacios, Sadiles y alumbrados, vol. 12, Granada 1947, s. 19.

7 Ibidem, s. 22.
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zbyt wiele uwagi, to dla nas jest on znaczacy, poniewaz traktuje
o $wietle i ptomieniach, ktore ogarniajg ekstatyczna dusze, a ma-
giczne lampy ognia s3 metafora iluminacji. Swiatlo jest symbolem
uniwersalnym. Pisal o nim Pseudo-Dionizy w Hierarchii Niebie-
skiej. Natomiast w sufizmie to Dzafar as-Sadik byl pierwszym,
ktéry uzyt okreslenia bozZy ogien, bedacego synonimem S$wiatla
w doswiadczeniu mistycznym: ,,[...] bozy ogien, ktéry calkowicie
pochlania czlowieka [...]™.

Nalezy jednak pamiegtal, ze ezoteryczny wymiar islamu byt
identyfikowany z sufizmem. Muzulmanin nie o$mielal si¢ nawia-
zywac osobistej wiezi z Allahem polegajacej na milosci duchowe;.
Wystarczalo mu bowiem zawierzenie siebie Bogu i stosowanie za-
sad Koranu oraz postuszenistwo wobec Prawa i tradycji. Wyczer-
pujace sie w przychylnym odniesieniu do pigciu filaréw wiary®:
salat (,modlitwa”), zaka (,jalmuzna”), saum (trwajacy od $witu
do zmierzchu post w miesigcu ramadan), hadzdz (,,pielgrzymka”)
i szahada (formula islamskiego credo).

Powracajac do terminologii sw. Jana, znajdujacej ekwiwalen-
cje w mistyce muzulmanskiej, nalezy wskazaé, ze lampy ognia,
znane w $wiecie islamskim takze jako nisze swiatta, oswiecaja cen-
trum duszy czltowieka, ktéry wkracza na droge mistyczng. W Ko-
ranie opisywane sg nastepujgco: ,Takowa lampa ma moc wieczng,
jesli znajdzie sie w duszy. Swiatlo ptonie w sercu, a serce jest kom-
natg, do ktorej wkracza Bog”™'® oraz: ,,Allah jest Swiattem niebios
i ziemi. Jego $wiatlo jest takie, jakby byla jasna nisza, a w niej lam-
pa. Lampa znajduje si¢ w szklanej kuli. A kula jest jak blyszczaca
gwiazda. Lampa plonie dzigki oliwie z blogostawionego drzewa
oliwnego, ani ze Wschodu, ani z Zachodu. Swiatto na Swiatlo...

8 M. Eliade, Historia wierzet i idei religijnych, t. 2, ttum. S. Tokarski,
‘Warszawa 1994, s. 84.

o Ibidem, s. 56.

© H. Corbin, Historia filozofii muzutmanskiej, thum. K. Pachniak, War-
szawa 2005, s. 230, Dzieje Orientu.
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Allah prowadzi do swego $wiatla, kogo zapragnie™''. Pojecie lamp
ognia pojawia si¢ takze w Pismie Swietym w Piesni nad Piesnia-
mi. Ta piesn, jak wiemy, byla najwazniejszg lektura Swietego i znal
on ja w calosci bardzo dokladnie. Nie jest wiadome jedynie, czy
terminologia w niej uzyta zostata zmieniona przez $w. Jana celo-
wo, czy mial on na celu jedynie transformacje leksykalng. I tak
w Piesni nad Piesniami termin zar mifosci jest ekwiwalentem ,,zaru
ognia i pfomienia Panskiego™?, natomiast $w. Jan w celu wyrazenia
miloéci uzywa okreslen lampy mitosci oraz lampy ognia i ptomieni,
ktore pojawiaja si¢ w omawianej wyzej terminologii muzulman-
skiej. Kwintesencja interpretacji okreslenia lampy ognia stosowa-
nego przez $w. Jana jest jednoznaczne uzywanie go w znaczeniu
iluminacji wewnetrznej. Oto stosowny fragment: ,[...] lampy
ognia s3 zywa woda ducha i, mimo ze s3 lampami ognia, réwno-
cze$nie sg czysta, przejrzysta wodg... Wszystko, co ta piesn wyra-
za, jest pomniejszone od tego, co byto naprawde, bo przeksztalce-
nie duszy w Boga jest niewyrazalne [...]”".

Wewnetrzne Zrédto mitosci

Tabela 3.

iluminacja wewnetrzna | wewngtrzne Zrodto zrodlo plongcego serca:
mitosci Koran, Ibn Arabi

Aby ukaza¢ znaczenie pojecia wewnetrznego Zrédta mifosci stoso-
wanego w symbolice muzulmanskiej, nalezy odwota¢ si¢ do swia-
topogladu religijnego i filozoficznego Ibn Arabiego. Uznaje on, ze
»poznanie stanéw mistycznych mozna osiagna¢ wylacznie przez

1 Koran 24,36.
2 Pnp 8,2-9.
13 San Juan de la Cruz, VO,s. 875-876.
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doswiadczenie. Rozum ludzki nie moze go okresli¢ ani dojs$¢ do
niego na drodze dedukcji. Ten rodzaj poznania duchowego musi
by¢ ukryty przed wigkszos$cig ludzi z powodu swej wzniostosci.
Trudno bowiem dotrze¢ do jego glebi, a niebezpieczenstwa sa
wielkie™'.

Sw. Jan bardzo czesto uzywal stowa fuente, czyli ,zrodto’,
w przeroznych okoliczno$ciach. Poczawszy od dwoch redakeji
Zywego plomienia mitosci'®, w ktérych tytutowy plomieri jest sym-
bolem wyrazajacym glebie uczu¢ i pragnien. Emocje te napotyka
dusza w swej egzystencji. Jakkolwiek Swiety okreslat owo ,,zrédto”,
na pewno jego znaczenie wigzalo si¢ z aktem mitosci i jej oddzia-
lywania na dusze.

Koraniczne znaczenie wody (ma) i zrodla (ajn) niewatpliwie
takze jest symbolem czystosci. W symbolice sufickiej woda zycia
oznacza gnoze i Absolut, a zrédlo symbolizuje nagle poznanie'®.
Ciekawa dodatkowa zbieznoscig ekspresji duchowosci w litera-
turze sufi i w pismach mistykow chrzescijaniskich jest powszech-
nie uzywany w odniesieniu do Boga termin oczy duszy (Algazel,
Ibn Abbad de Ronda oraz Ibn Arabi). ,,Kiedy na mnie patrzytes,
Swe piekno w moich, Twoje oczy odbijaly, a czy moje zastuzyly na
chwate taka, by Cie w nich widzie¢? [...]”". ,Kiedy pojawia si¢ moj
Oblubieniec, jakimi oczyma mam na Niego patrze¢? Na pewno nie
moimi, bo nikt Go nie widzi, no chyba, ze On sam [...]”*%. Eksta-
tyczna agonia, bedaca skutkiem wyobrazenia Boskiego spojrzenia,
w pierwszym przypadku okresla niepokoje $w. Jana, a w drugim
Ibn Arabiego.

“ Ibn Arabi, The Bezels of Wisdom, London 1978, s. 25.

5 San Juan de la Cruz, LDAV.

1 MM. Dziekan, Symbolika arabsko-muzutmarska, Warszawa 1997,
s. 106-107.

7 San Juan de la Cruz CE,s. 142.

' H.Corbin, op. cit, s. 89.
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Samotny ptak

Tabela 4.

ptak kontemplacji samotny ptak jezyk ptakéw: Koran

Wedtug tradycji muzulmanskiej dusze wiernych po $mierci zmie-
niaja si¢ w ptaki siedzace na drzewie zycia, a dusze niewiernych
zostaja zmienione w ptaki drapiezne. Ptaki (tajr), o ktorych wie-
lokrotnie méwi sie w Koranie, nie pelnia, jak si¢ wydaje, szczegol-
nie waznych funkcji symboli religijnych, wigzg sie z nimi jednak
znaczenia metaforyczne i alegoryczne. I tak pojawiaja sie anka,
dudek, golebica, kruk, Simurgh i sowa. Anka w mitologii arabsko-
-muzulmanskiej oznacza gatunek ptakéw, ktére Bog stworzyt do-
skonalymi, ale okazaly si¢ one nieszczg¢sciem dla ludzi, gdyz zestaty
na nich kataklizmy. Tradycja wigze anka z tajemniczymi ludami
wspominanymi w Koranie'®. Dudek (hadhad) jest ptakiem proro-
ka Salomona i symbolem madrosci®. Golebica (hamama) w tra-
dycji muzulmanskiej jest znakiem dobrej nowiny?'. Kruk (ghurab),
mimo ze pojawia sie takze w historii Noego, ma zdecydowanie
inng konotacje koraniczna. Po pierwsze symbolizuje obco$¢ i osa-
motnienie. Dla Perséw kruk byl symbolem wszelkiego zla, zlej
wrozby i nieszczgscia. Potwierdzeniem zlowrézbnej symboliki
kruka w islamie jest rola, jaka przypisuje mu Koran w opowiesci

1 Koran 25,133-134.

20 Koran 27,54-56.

2 M. Dziekan, Symbolika..., s. 37; Symbolika wigze si¢ z potopem i arka
Noego. Wedlug Ibn Ishaka (VIII w.): ,,Po czterdziestu dniach potopu Noe
wyjrzal z arki i wypuscil kruka, aby sie przekonac, czy ziemia juz obeschta.
Kruk jednak szybko powrdcil na arke. Potem wypuscit golebice, ale i ta nie
znalazta miejsca, gdzie moglaby si¢ zatrzymac. Po siedmiu dniach wypu-
$cil ja ponownie. Golgbica dlugo nie powracata, po czym wrdcila z galazka
oliwng w dziobie, co oznaczalo, ze ziemia jest juz catkiem wolna od wdd
potopu”.
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o Kainie i Ablu*. Z kolei Simurgh to symbol urodzaju, szczescia
i nieSmiertelnosci. Sowa (bum) od dawien dawna byla kojarzona
z zaswiatami i $miercig, nie tylko w kulturze arabskiej. Prawdo-
podobnie jej nocny tryb zycia, gluche pohukiwania i przerazajacy
wyglad staly sie zrodlem takich wierzen i przeniknety w takiej po-
staci takze do ludowego islamu.

Mianem samotnego ptaka $w. Jan okresla dusze, nie zaliczajac
go do zadnego konkretnego gatunku. Twierdzi takze, ze nie ma on
okreslonego koloru. To wyobrazenie ptaka pozbawionego koloru,
ku zaskoczeniu badaczy islamu, znajduje doktadne odzwierciedle-
nie w charakterystyce Simurgha opisywanego cztery wieki wczes-
niej przez Suhrawardiego: ,,[...] wszystkie kolory s3 w nim, ale on
jest pozbawiony koloru [...]”*. W obu przypadkach brak koloru
samotnego ptaka oznacza odosobnienie i pustke wszystkiego, co
miesci sie w duszy.

Droga na gére Karmel

Tabela 5.

rozw6j duchowy droga na gére Karmel | droga na gore Caf

Najslynniejszym i najczesciej omawianym przez teologdw, teozo-
fow i filozoféw symbolem mistycznym wykorzystywanym przez
$w. Jana jest droga na gore Karmel. W teologii duchowosci okres-
lenie ,wspinania si¢ na szczyty gor” bylo znane i opisywane przez
licznych kontemplatykéw.

2 Koran 5,32; ,Kiedy Kain zabil Abla, wowczas Bog postal kruka, ktory po-
drapal ziemig, aby mu pokazad, jak ukry¢ zwloki brata. On powiedzial: bia-
da mi. Czyz ja nie moge by¢ podobnym do tego kruka i ukry¢ zwlok mojego
brata?”.

# D. Tarasin, The Great Sufic Text on the Unity of Reality, London 1974,
s. 29.
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Kwintesencja wizji Goéry Doskonatosci, czyli goéry Karmel
u $w. Jana, jest jego wyobrazenie Boga i droga ku Niemu. Jednakze
przed zestawieniem podobienstw interpretacyjnych i dla poréwnan
terminologicznych niezbedne jest nakredlenie znaczenia gory, jakie
przypisywali jej Arabowie. Ot6z dzabal, czyli géra, w Koranie wig-
ze sie z symbolikg wszechmocy Bozej*. Podkresla sie tam trwalos¢
i niezmienno$¢ gor. Moc Boza znacznie je przewyzsza, a jednym ze
znakow konica $wiata bedzie rozpad gor. Gory Kaf (Al Cif) to w kos-
mografii muzutmanskiej najwieksze wzniesienia otaczajgce ziemie.

Kiedy poszukuje si¢ zbieznosci w mysli $w. Jana i mistykéw mu-
zulmanskich, ktérzy poswiecali sie trudom przekazania mysli doty-
czacych wspinaczki na gore Karmel ($w. Jan), w przypadku muzut-
manow na gore Kaf lub Synaj, zdumiewajace wydaje sie, ze w obu
przypadkach ma miejsce odwolanie si¢ do pomocniczych ilustracj,
ktore zawierajg wykaz wskazowek pokonywania drogi doskonatosci.

Nie ma watpliwosci co do zbiezno$ci miedzy przekazem zawar-
tym na rycinach a tym znajdujacym si¢ w ich opisach (zamiesz-
czonych na rycinach przez $w. Jana) i cala tre$¢ zapisana nad ilu-
stracja Gory Doskonatosci okresla sposob dotarcia do wszystkiego,
stanowigcego wierzcholek gory Karmel, a stowa wyrazone przez
$w. Jana, jedynie to potwierdzaja: ,,Aby dojs¢ do bycia wszystkim,
nie chciej by¢ czyms$ w niczym™. Sufickim odpowiednikiem ani-
hilacji $w. Jana jest fana — jedyna rzecz niezbedna do osiagania sta-
néw zjednoczenia z Jedynym, ,umiejetno$¢ negacji i odrzucenia
wszystkiego™*.

#  Koran 13,32: ,,[...] a gdyby istnial Koran, dzi¢ki ktéremu mozna by gory
przesuwac...”; oraz Koran 13,47: Oni wyprobowali wszystkie swoje zamiary,
lecz ich zamiary s w rekach Allaha. A nawet gdyby ich zamiary byly takie,
ze moglyby przesuwac gory, i tak im si¢ nie powiedzie [...]”; Koran 20,106:
»[...] pytaja ci¢ w sprawie gor? Powiedz im, Mdj Pan je rozwali na kawatki
i rozrzuci jak pyl. I uczyni z nich jalowa, gladkg réwnine [...]".

» San Juan de la Cruz, SDC; fragment podpisu ilustracji Géry Karmel:
»Para venir a serlo todo, no quieras ser algo en nada /-letrero del grabado”

* Al-Ghazali, Los Nichos de la luz, Madrid 1974, s. 123.
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Mistyczny ogrod
Tabela 6.
ogrod, raj podlewany | mistyczny ogrod kwiaty, deszcz, zapachy:
boskim deszczem Niri z Bagdadu

Innym obrazem literackim stosowanym tak w literaturze mifosci
mistycznej sufi, jak i w pismach $w. Jana jest stan mifosnego zjed-
noczenia porownywany do kwitngcego ogrodu lub sadu. W Tajem-
niczym ogrodzie Ibn Arabiego znajdujemy jedynie wzmianke?, ale
Nuari z Bagdadu poswieca kilka rozdzialéw na opis cudéw takich
jak: ,kwiaty, deszcz, zapachy, powiew wiatru™.

Sw. Jan takze poréwnuje dusze do czarujgcego ogrodu i kwit-
nacej faki: ,[...] Zefirek, ktéry otwiera paki kwiatéw i uwalnia
zapachy, jest Duchem Swietym, ktéry gdy tchnie to boskie powie-
trze do duszy, rozpala ja calg, ozywia, rozbudza wole i apetyt na
to, co pozostawalo niewrazliwe na milos¢ Boga [...]””. A oto opis
Niariego: ,,To naturalne dla roélin, ze s3 ozywiane poranna bryza,
zZwazywszy na to, ze mineraly i martwe ciata pozostajg niewrazliwe
na wplyw zefira. Zrozumiale jest, ze tylko te serca, ktdre rozumieja
duchowa mitos¢, ozywaja pod wpltywem tchnienia inspirowanego
boskoscig [...]7%.

Takze zapachy obecne w mistycznym ogrodzie $w. Jana i w tych
przedstawianych przez sufich s3 emanacja boskosci i recepcja du-
szy. To sama dusza oddaje swoj zapach Ukochanemu, w ktdérej On
sie zadomowil. Nari, cho¢ uznaje zapach ogrodu i duszy w unii
mistycznej za niewyrazalny, probuje jednak go opisa¢: ,[...] Bog

7 A.Schimmel, Mystical Dimensions of Islam, London 1975, s. 86.
2 Ibidem, s. 203; dzieto Nuriego nosi tytut: Magamat al-qulub.

» San Juan de la Cruz, LDAV,s. 676.

® A.Schimmel, op. cit, s. 86.
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niech bedzie pochwalony za stworzenie ogrodu. Kto sam pachnie,
nie bedzie pozadal raju. Ten ogrod to serce mistyka [...]7"

W ogrodzie takze nie moze zabrakna¢ $wiezej wody. Dla Ara-
béw woda ma szczegélne znaczenie, poniewaz poza mistycznym
wymiarem ,,zrédla” jest znakiem laski bozej, symbolem czysto-
$ci i $rodkiem oczyszczenia. Rytualne oczyszczenie zapewnia je-
dynie woda deszczowa lub zrédlana, ktéra jest absolutnie czysta,
a w wierzeniach ludowych takze chroni wiernych przed dzinami.
Interesujgca nas metaforyka wody w mistycznym ogrodzie sym-
bolizuje rajskie rozkosze. Taka wiasnie, zdaniem Nuriego, ,ptynie
w mistycznym ogrodzie™*2. Deszcz natomiast w Koranie zwany jest
tzami aniotéw®. Jan, po odkryciu mistycznego ogrodu, takze czy-
ni go ,rajem nawodnionym boskim deszczem™*. W mistycznym
ogrodzie nie brakuje tez kwiatéw. W Piesni duchowej wymienione
sq »lilie, jasmin, r6ze”*. Kazdy z kwiatéw zawiera inny wymiar po-
znania Boga, swiadczacy o stadium przeksztalcenia sie duszy. Roze
$w. Jan nazywa ,,dziwnymi - i zarazem - uroczymi wiadomoscia-
mi Boskimi®*. Dla Ibn Arabiego® kwitngce kwiaty sg symbolem
boskiego objawienia. W obu mistycznych ogrodach, sufi i $w. Jana,
brakuje jedynie stowika, ktéry upajalby sie rézanym nektarem.
On dopetnilby obraz wyrazajacy w symbolice mistycznej chwate
Boga, dodatkowo spetniajgc koraniczng mistyczng wizje. Wedlug
legendy z kropli potu wyrosta wonna, biata réza, ktérej zapach jest
zapachem Proroka. Réza zlozona z trzech rzedow platkow stata sie
symbolem mistycznym sufi. Pierwszy krag platkow tej rozy ozna-
cza prawo, drugi droge mistyczng, a trzeci — wiedzg.

31 Ibidem, s. 134.

2 Ibidem, s. 130.

3 Ibidem, s. 134.

3 San Juan de la Cruz, LDAV,s. 676.
% Tdem, CE,s. 525.

3% Ibidem.

7 A.Schimmel, op. cit,, s. 143.
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Walka ascetyczna

Tabela 7.
wewnetrzna walk walka ascetyczna walka wewnetrzna:
eliminujgca demony, Lam Alif
grzechy, wady

W drodze do doskonatosci duchowej walka ascetyczna jest sposo-
bem eliminacji zla, wad, demondw, pokus zmystowych, grzechow
i wszystkich uciech prowadzacych do rozkoszy ciata. Wyjatkowa
dbalos¢ o przestrzeganie pelnej ascezy w zakonie karmelitanskim
byt warunkiem sine qua non na drodze do zjednoczenia z Bogiem.
Pseudo-Dionizy w Hierarchii Niebieskiej*® omawia szczegoly du-
chowosci, poswigcajac wiele uwagi wlasnie walce ascetycznej.
Maja one charakter porad. Jako alegoria mistyczna walka ducho-
wa znalazta odzwierciedlenie w pismach wielu pozniejszych my-
$licieli, m.in. brata Ludwika z Granady, brata Alonso z Madrytu,
Franciszka Osuny, $§w. Jana i $w. Teresy oraz $w. Ignacego Loyoli.
Islam w tradycji mistycznej nawiazuje do walki ascetycznej juz od
wiekow $rednich i uzywa tej samej symboliki i terminologii co
chrzescijaniska Europa. Bracia sufi czesto odwolywali si¢ do we-
wnetrznej walki, a wymowna tego ilustracjg niech bedzie fragment
dzieta Al-Huyvira, ktéry czgsto przywolywany jest w analizach
koranicznych jako przyklad zmagan duchowych mistykéw mu-
zulmanskich: ,,[...] wrdcitem z wojny, wielkiej wojny. A c6z to za
wielka wojna? To byto wielkie zmaganie z samym sobg...”*.
Termin walka wewnetrzna w stowniku mistyki muzulmanskiej
zadomowil sie takze pod pojeciem kawalerii duchowej. Uzasadnie-
niem tego tworu leksykalnego byto metaforyczne okreslenie ,walki

*® M. Martins, Alegorias y simbdlos morales de literatura medieval, Lisboa

1975, s. 175.
¥ Al-Huyviri, The Oldest Persian Treatise of Sufism, vol. 18, London 1976,
s. 225, E.J.W. Gibb Memorial Series, nr 17.
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w twierdzy duszy”, pelnej ,wiezyczek’, ,,otoczonej wzgérzami™*. Cy-
towane wyzej stowa zdaja sie podobne do fraz z literatury rycerskiej,
ktora tak fascynowaly sie liczne mistyczki, jak np. Hildegarda z Bin-
gen czy $w. Teresa z Avila. Z tym Ze owa literatura wowczas jeszcze
nie istniafa, poniewaz cytowany fragment pochodzi z okresu, gdy
sufi alegoryzowali termin twierdzy wewnetrznej w jezyku duchowo-
$ci mistycznej od co najmniej IX wieku. W Drodze na Gére Karmel
i Piesni duchowej $w. Jan stosuje alegorie twierdzy (castillo*), forty-
fikacji serca (murallas del corazén*?), opisujac zwycigska walke nad
demonem, duchem nie do pokonania. Owym demonem jest Ami-
nadab®, w sensie duchowym - przeciwnik duszy. Jego postac poja-
wia si¢ takze w Piesni nad Piesniami*. Aminadab bowiem walczyt
i niepokoil dusze pociskami swej artylerii, aby nie mogta wejs¢ do
twierdzy. Jednakze mimo wszystko dusza doszia do stanu mestwa,
a dzieki cnotom znalazla sie w stanie doskonalo$ci. Ow stan poka-
zuje, ze namietnos$ci zostaly uporzagdkowane mocg rozumu, a dusza
godnie moze oglada¢ Boga. Spojrzmy na ujecie islamskie Ibn Ata
Allaha z Aleksandrii, wykorzystujace te sama metaforyke, co Jan
w Piesni duchowej: ,,[...] budowle obronne i §wiatlo bijace od nich
ku wzgdrzom otaczajg miasto i wszystkie jego twierdze™®.

Lilia porzucenia
Tabela 8
porzucenie $wiata lilia porzucenia niewymownos¢
i mistyczna mistyczna
niewymownos¢

40 Ibidem, s. 225.

' San Juan de la Cruz SDC, 1.3, c. 20, s. 520.

2 San Juan de la Cruz VO,s. 525.

B Ibidem.

“ Pnp6,11.

*  M.A.Palacios, Elsimil de los castillos y moradas del alma mistica islamica
y en santa Teresa, vol. 2, Granada 1947, s. 263.
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To kwiat, ktéry $w. Jan opiewa w poematach ze szczegélnym
upodobaniem. W mroku ,,ciemnej nocy” ostateczne ,,porzucenie”
okresla stowami: ,,Pozostawiajac moje zmartwienia, posrdd lilii za-
pomniane [...]”*.

Poréwnujac forme ekspresji §w. Jana i sufi, mozna zauwazy¢, ze
w przypadku muzulmanskiego grand final opiewana lilia z pewno-
$cig naznaczona byla jeszcze wigksza dozg artyzmu, co zdaniem
krytykéw moze sugerowaé pozostawienie bez komentarza pieciu
ostatnich strof poematu. Lilia zatem, wedle Jana, okresla zapomnie-
nie trosk doczesnych i ukojenie. Dla sufi natomiast jest kwiatem
wyrazajagcym ,,porzucenie” kontemplacji przez mistykow, ktorzy
osiagneli ostatni etap mistyczny, tj. ten, w ktérym zawodzi jezyk.

Warkocz duchowy

Tabela 8

Wulgata — warkocz" warkocz duchowy wlosy (szar),
(Luis de Ledn) (kosmyk, pukiel) wiara (Imdn)

Hiszpanski przeklad
tekstu facinskiego $w.
Hieronima

Wrhosy (szar) to muzulmanski symbol calego czlowieka, a przede
wszystkim jego sit witalnych. Wlosy przenosza sily dobre i zle, sa
medium miedzy tym, co widzialne, i tym, co niewidzialne. Ara-
bowie przedmuzulmanscy wierzyli, iz cztowiek ostrzyzony traci
zyciowa moc - i z tym przekonaniem wigze si¢ zwyczaj obcina-
nia wlosow zmarlemu. Obciete wlosy, z ktdrych sit zmarty mogt

‘% San Juan de la Cruz, NO, rozdzial 8, s. 406.

¥ Fray Luis de Ledn, El Cantar de los Cantares, Madrid 2001, s. 320,
Coleccién Maestros, nr 17; ,,Tu cabeza al Camello levantado, sobre los mon-
tes parecia, y el tu cabello rojo y encrespado, color de frina purpura tenia.
El rey en sus regueras esta atado, que deshacerse de ellas no podia”
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korzysta¢, skladano jako ofiar¢ na jego grobie. Noworodkom ob-
cinano wlosy w siédmym dniu Zycia na znak przyjecia do spotecz-
noéci ludzkiej, a z obcietych wlosow zwinietych w ktebuszek wyko-
nywano amulety przeciwko zlemu oku*. W czasach staroarabskich
obcinanie wloséw przez kobiety symbolizowato zalobe po zmar-
tym cztonku rodziny. Po $mierci meza lub ojca kobiety obcinaly
wlosy i rozrzucaly je na grob albo oplatywaly wokoét kamienia na-
grobnego. W ten sposob symbolicznie skladaly ofiare z tego, co
maja najcenniejsze, czyli niejako siebie samych. To wielki dowod
ich wiary. Symbol warkocza falujgcego na ramionach Oblubienicy
z Piesni nad Piesniami przypomina lasso, ktore stuzy do schwytania
Oblubienca. A $w. Jan zdaje si¢ przenosic te symbolike z Wulgaty,
ktéra w wersji Brata Luisa z Ledn brzmi nastepujaco: ,[...] ukrad-
ta$ moje serce jednym z Twoich oczu i warkoczem falujacym na
Twej szyi [...]”*, w przekladzie Piesni nad Piesniami z hebrajskie-
go: ,,[...] obrd¢ ode mnie twe oczy, bo niepokoja mnie. Wiosy two-
je jak stado koz falujace na goérach Gileadu [...]”*° I u $w. Jana:
»[...] Twojej mitosci kwieciem obsypane i jednym tylko wlosem
moim powigzane, jednym tylko wtosem moim, ktéry na mojej szyi
wiewem poruszony, ujrzales boskim wzrokiem Twoim, zostales
obezwladniony, jednym mych oczu spojrzeniem zraniony [...]"".
Symbolicznym ,wlosem” jest wola duszy i milos¢. Milos¢, ktora
stuzy do splatania wienca, bo tak jak nicig laczy si¢ i wigze kwiaty
w wiencu, tak miloécig faczy sie i utrzymuje cnoty w duszy. Jeden
wlos symbolizuje jedyna milo$¢, oderwang od wszystkich innych,
obcych i dalekich.

Bracia sufi wéréd motywoéw poetyckich takze stosowali pojecia
»kosmykow”, ,,lokow” i ,warkoczy”, odnoszac je do wymiaru bo-
skiego. Wydaje sie, ze Swiety Jan znal mistyczny symbol sufi - zulf,

% M. Dziekan, Symbolika..., s. 106.

¥ EG. Lorca, De Fray Luis a San Juan la escondida senda, Madrid 1972,
s. 113, Lupa y el Escalpelo, nr 10.

* Pnp5,5.

' 'San Juan de la Cruz CE, 30-31,s. 530.
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poniewaz w uzywanym przez niego sfowniku czesto przewija si¢
termin kosmyka czy warkocza duchowego.

Okazuje sie, ze muzulmanie, tak samo jak $w. Jan, majg problem
z niewyrazalnoscia, jesli chca odnies¢ sie do rozmiaru mitosci bo-
skiej. Jednakze mistycy zaréwno chrzescijanscy, jak i muzulman-
scy widza fad madrosci Boga, ktéry dominuje nad mozliwosciami
jezyka i prowadzi do poznania i do$wiadczania Absolutu w bo-
skim milczeniu, w ktérym stowa okazujg si¢ zbyteczne.

Bibliografia:

Swiete Ksiegi:

Pismo Swigte Starego i Nowego Testamentu, Pallotinum, w przekladzie z je-
zykéw oryginalnych pod red. naukowa: red. odpowiedzialny Kazimierz
Dynarski (SAC), red. naukowa: ks. Lech Stachowiak (ST), ks. Kazi-
mierz Romaniuk (NT), O. Augustyn Jankowski (OSB), Warszawa 1982.

Swigty Koran, thum. J. Bielawski, Warszawa 1996.

Pisma $w. Jana od Krzyza:

Obras de San Juan, Madrid 2006.

San Juan de la Cruz, Cdntico espiritual, (CE), Madrid 1987.

San Juan de la Cruz, Dichos de la luz y amor, (DDLA), Madrid 1995.

San Juan de la Cruz, Llama de amor viva, (LDAV), Madrid 1992.

San Juan de la Cruz, Noche oscura, (NO), Salamanca 1993.

San Juan de la Cruz, Subida del Monte Carmelo, (SDC), Madrid 1993.

San Juan de la Cruz, Vida y obras de San Juan de la Cruz, (VO), Madrid
2001.

Przektady polskie:

Corbin H., Historia filozofii muzutmariskiej, thum. K. Pachniak, Warszawa
2005, Dzieje Orientu.

Dziekan M., Symbolika arabsko-muzulmatiska, Verbinum, Warszawa, 1997.

Eliade M., Historia wierzen i idei religijnych, t. 2, ttum. S. Tokarski, Warsza-
wa 1994.

Sw. Jan od Krzyza, Droga na Gére Karmel, (DGK), thum. o. B. Smyrak, Kra-
kow 2005.

Sw. Jan od Krzyza, Dzieta, ttum. ks. H.P. Kossowski, Krakéw 2003.



Analogie terminologiczne i leksykalne w twoérczosci $w. Jana...

Sw. Jan od Krzyza, Noc ciemna, (NC), ttum. o. B. Smyrak, Krakéw 2005.

Sw. Jan od Krzyza, Piesi duchowa, (PD), ttum. o. B. Smyrak, Krakéw 2003.

Sw. Jan od Krzyza, Znam dobrze Zrédlo, (ZDZ), ttum. o. B. Smyrak, Krakéw
2005.

Sw. Jan od Krzyza, Zywy plomier mitosci, (ZPM), ttum. o. B. Smyrak, Kra-
kéw 2003.

Pozostala literatura Zrédtowa, ktora nie jest ttumaczona na jezyk polski
i odnoszono si¢ do niej w oryginale:

Al-Ghazali, Los Nichos de la luz, Madrid 1974.

Al-Huyviri, The Oldest Persian Treatise of Sufism, vol. 18, London 1976,
E.J.W. Gibb Memorial Series, nr 17

Criségono de Jesus Sacramentado, Vida de san Juan de la Cruz, Madrid
1979.

Fray Luis de Leon, EI Cantar de los Cantares, Madrid 2001, Coleccién Mae-
stros, nr 17.

Ibn Arabi, The Bezels of Wisdom, London 1978.

Lorca EG., De Fray Luis a San Juan la escondida senda, Madrid 1972, Lupa
y el Escalpelo, nr 10.

Martins M., Alegorias y simbdlos morales de literatura medieval, Lisboa 1975.

Orozco E., Poesia y mistica, Granada 1959, Coleccion Guadarrama de Criti-
ca y Ensayo, nr 18.

Palacios A., El simil de los castillos y moradas del alma mistica islamica y en
santa Teresa, vol. 2, Granada 1947.

Palacios A., Sadiles y alumbrados, vol. 12, Granada 1947.

San Buenaventura, Obras, Vol. 4, Madrid 1955.

Schimmel A., Mystical Dimensions of Islam, London 1975.

Tarasin D., The Great Sufic Text on the Unity of Reality, London 1974.

Valera F., Poetas y misticos del Islam, version y estudio preliminar de E. Vale-
ra, Mexico 1945.

* 377






https://doi.org/10.12797/9788381382779.17

KKatarzyna Barska

Uniwersytet Jagiellonski w Krakowie
https://orcid.org/0000-0003-1018-4790

Kim jestem?

Byt ludzki w ujeciu systemowym

Slowa kluczowe: system wzglednie izolowany, byt ludzki, idea czlowieka,
strumien §wiadomosci, proces, Ingarden

Abstrakt: Artykul jest jedynie wprowadzeniem w tematyke dotyczaca isto-
ty bytu ludzkiego, ale jest réwniez w pewnym sensie nowym spojrzeniem na
czlowieka, proba odpowiedzi na jedno z fundamentalnych pytan filozoficz-
nych, a mianowicie pytanie: kim jestem? Zagadnienie szczegdlnego bytu, jakim
jest byt ludzki jest analizowane na gruncie Ingardenowskiej ontologii. W tym
ujeciu byt ludzki, jest systemem wzglednie izolowanym. Nie sa to w filozofii
Ingardena jedyne rozwazania na temat cztowieka, réwnoprawne sg analizy za-
warto$ci idei czlowieka. Wydaje si¢ jednak, ze ujecie systemowe jest dos¢ ory-
ginalne i pozwala na wydobycie tych aspektéw z bytu ludzkiego, ktoére moga
umkna¢ w innych znanych juz stanowiskach filozoficznych.

Who am I? Human being in the systemic approach

Keywords: relatively isolated system, human being, object of a higher order,
summative whole, absolute whole, process, Ingarden’s ontology

Abstract: The essence of human existence is still a mystery. There is no
unambiguous answer to the fundamental, philosophical question: Who am
I? In this paper, the author will evaluate the answer to this question given
by Ingardens ontology and show that this proposition can be regarded
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as bringing new aspects to this perennial problem of human existence.
According to Ingarden’s ontology, human existence is perceived as a relatively
isolated system. This systematic ontological approach together with the
analysis the idea of human being gives very original results important for
the general human enquires. The attempt to embed Ingarden’s position in the
philosophical debate on human nature shows that his view on human being
could be regarded as new and different from the existing ones on this subject.

W niniejszym artykule chciatabym przedstawi¢ w ramach Ingar-
denowskiej ontologii ogélny zarys kwestii znanej filozofii wias-
ciwie od jej poczatkéw, kwestii podstawowej, fundamentalnej,
a mianowicie bedzie to w pewnym sensie nowa préba odpowiedzi
na pytanie: kim jestem?

Sokratejskie zalecenie ,,poznaj samego siebie” nie zostalo ni-
gdy w pelni zrealizowane. Istota czlowieka wcigz pozostaje zakry-
ta przed nim samym. Problematyka bytu ludzkiego i podejscie do
bytu osobowego prezentowane w tym krotkim tekscie, pomimo
ze ontologiczny jezyk Romana Ingardena jest techniczny, a jego
sposob filozofowania odbiega od wspolczesnej pogoni za prosto-
ta, moim zdaniem odpowiadajg w peini duchowi filozoficznemu.
Mam tu na mysli uprawianie filozofii w jej ,,klasycznym”, niezalez-
nym od innych nauk, wydaniu. Takiej filozofii, ktérej istota wy-
klucza zasadnos¢ zarzutéw dotyczacych archaicznosci stawianych
probleméw, stosowanych metod lub zbyt zawilej, zbyt bogatej czy
nieprzystepnej tresci. Te ostatnie zarzuty trudno zaliczy¢ zreszta
do merytorycznych. Czy jest w ogdle mozliwe w sposob prosty,
z matematyczng niemalze elegancjg i minimalistyczng terminolo-
gia odpowiada¢ na pytania filozoficzne, ktdre s3 z gruntu funda-
mentalne, jak chocby pytanie o to, kim jestem?

Probujac opisa¢ czy okresli¢ cztowieka, postugujemy sie rézny-
mi terminami: byt ludzki, istota ludzka, istota rozumna, osoba itp.
Techniczne ujecie czlowieka przez Ingardena - jako systemu
wzglednie izolowanego wyzszego rzedu — pozwala uchwyci¢ czlo-
wieka w jego zlozonosci, réznorodnych relacjach. Systemowe po-
dejscie do cztowieka nie jest w ontologii Ingardena jedynym, réw-
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norzedne miejsce zajmuje analiza idei czlowieka. Oba podejscia
wzajemnie si¢ nie wykluczajg, raczej uzupelniajg i moga stanowic
dopetnienie dla ogélnych rozwazan na temat bytu ludzkiego. Po-
dejscie systemowe jest podej$ciem technicznym w tym sensie, ze
charakteryzuje si¢ wypracowang przez Ingardena precyzyjng ter-
minologig ontologiczng. Pozadane wigc jest na wstepie przytoczy¢
definicje lub dookreslenia terminéw waznych dla poruszanego za-
gadnienia. Pomijam tutaj szczegolowe relacje i trudnosci natury
egzystencjalnej, formalnej i materialnej pojawiajace si¢ w porusza-
nej problematyce, byly one omawiane w wielu innych moich arty-
kulach, w tym miejscu nie jest konieczna az tak doglebna analiza
tego tematu.

Najwazniejsze dla zagadnienia czlowieka w ujeciu systemo-
wym s3 nastepujace terminy:

Przedmiot pierwotnie indywidualny

To przedmiot absolutnie niepodzielny w swojej radykalnej wersji.
Przystuguje mu schemat formalny: podmiot wlasnosci — wlasno-
$ci. W swojej stabszej wersji jest to cato$¢ organiczna.

Catos¢ sumatywna

Charakter formalny takiej calo$ci to relacja cato§¢—czesci. Jest ona
po prostu suma swych czesci. Moze by¢ podstawa dla przedmiotu
wyzszego rzedu.

Catosé organiczna

To graniczny przypadek calosci sumatywnej. Posiada ona odmien-
ne relacje egzystencjalne i formalne w swym wtasnym obrebie.

Drziedzina przedmiotowa

Jest przedmiotem wyzszego rzedu, a wigc caloscia sumatywna
o efektywnych czesciach, ktdre sa przedmiotami samodzielnymi,
indywidualnymi.

System wzglednie izolowany wyzszego rzedu

Omawiajac calo$¢ organiczng, Ingarden odwoluje si¢ przede
wszystkim do koncepcji organizméw zywych (systemoéw otwartych,
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konkretnych), ktéra wypracowal Ludwig von Bertalanffy, jed-
nak - jak nadmienia Adam Wegrzecki' — gtéwng inspiracja prze-
mawiajaca za wprowadzeniem pojecia ,,system wzglednie izolo-
wany” byly eksperymenty przeprowadzane w niektérych naukach
szczegolowych, polegajace na badaniu przedmiotu w izolacji od
otoczenia. Aspekt izolacyjny przedmiotu (niezmiennosc¢), przy
jednoczesnym otwarciu (zmiennosci), stanowit podstawe do wy-
pracowania pojecia systemu wzglednie izolowanego. Wazne zdaje
sie i to, ze aspekt izolacyjny dotyczy ,zewnetrza’ czego$, co jest
systemem wzglednie izolowanym, a takze zarysowuje si¢ w jego
wlasnych granicach, gdy mowa o systemach wyzszego rzedu, ktére
s zbudowane z podsystemoéw bedacych wzgledem siebie w zalez-
nosciach hierarchicznych lub a-hierarchicznych.

Proces

Proces jest przedmiotem czasowym, na ktory sktada sie rosngca
w czasie cato$¢ faz, ale jest to przedmiot specyficzny, ktorego pod-
miot wlasno$ci nieustannie si¢ konstytuuje.

Bytowa niesamodzielnos¢

Moment egzystencjalny polegajacy na koniecznosci (wynikajacej
z istoty) wspotistnienia w obrebie jednej calosci.

Bytowa samodzielnos¢

Bytowa samodzielno§¢ ma miejsce wowczas, gdy przedmiot nie

jest niesamodzielny w zadnym typie niesamodzielnosci bytowe;.
Bytowa niesamodzielnos$¢ nie jest w zadnym razie lzejsza relacja

' A. Wegrzecki, Idea systemu wzglednie izolowanego w antropologii filozo-

ficznej, ,Studia Filozoficzne” 1976, nr 1 (122), s. 61. ,Ingarden wprowadza
ponadto pojecie «systemu wzglednie izolowanego». Inspirowal go do tego
raczej nie stan mlodej, dopiero rozwijajacej si¢ ogélnej teorii systemow, lecz
sytuacja w niektorych naukach szczegétowych. W fizyce eksperymentalnej
(podobnie zresztg jak w chemii) coraz staranniej i dokladniej izolowano
badane zjawisko od wplywow otoczenia, aby w ten sposéb uchwyci¢ jego
czysty, niezaktocony przebieg”.



Kim jestem? Byt ludzki w ujeciu systemowym

bytowej niesamodzielnosci. Przedmiot bytowo samodzielny moze
by¢ bytowo zalezny.

Bytowa zaleznos¢

Warunkiem bytowej zaleznosci jest samodzielnos¢ przedmiotdéw
»polaczonych” tego typu relacja egzystencjalna. Bytowg zalezno$¢
da sie zdefiniowa¢ nastepujaco: Bytowo samodzielny przedmiot X
dla swego (dalszego?) istnienia domaga sie (ze swej istoty) istnienia
jakiego$ innego samodzielnego przedmiotu Y.

Czlowiek jest zatem systemem wzglednie izolowanym wyz-
szego rzedu, w ktérym wyrdznia si¢ w ukladzie hierarchicznym
nastepujace podsystemy: ,naczelny’, tj. ,ja’ wraz ze strumieniem
$wiadomosci, dusze i cialo. Jezeli jednak ujmiemy od innej stro-
ny tak wylaniajacg si¢ jednos$¢, to wowcezas mozna zadaé pytanie,
czy czlowiek jest jednoscig trzech odmiennych przedmiotéw pier-
wotnie indywidualnych (by¢ moze jeszcze o réznych odmianach),
ktore stoja wzgledem siebie w $cistych bytowych zaleznosciach,
ewentualnie, w takich $cistych zaleznosciach stoja elementy tych
przedmiotow. Czy tez mozliwe jest, aby kilka systemow wzgled-
nie izolowanych ostatecznie odnosilo si¢ do jakiegos szczegolne-
go, jednego przedmiotu pierwotnie indywidualnego? Ta ostatnia
ewentualno$¢ jest mato prawdopodobna. Mniej techniczne okres-
lenie cztowieka znajduje si¢ w Ksigzeczce o cztowieku: ,,Jestem silg,
ktéra sama siebie mnozy, sama siebie buduje i sama siebie prze-
rasta... silg, co chce by¢ wolna... Trwa¢ i by¢ wolng moze tylko
wtedy, jezeli samg siebie dobrowolnie odda na wytwarzanie dobra,
piekna i prawdy. Wtedy dopiero istnieje™.

Ingarden zwraca uwage na niebezpieczenstwo pomieszania momentu by-
towej zaleznosci z bytowa pochodnoscia, gdyby istnienie zostalo zinterpre-
towane jako zaistnienie. Niemniej jednak nie jest wykluczona sytuacja, ze
przedmiot X bytowo zalezny od przedmiotu Y jest réwniez wzgledem niego
bytowo pochodny.

> R.Ingarden, Ksigzeczka o cztowieku, Krakéw 1972, s. 73.
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Centralng role w bycie ludzkim odgrywa ,,ja” wraz ze strumie-
niem $wiadomosci®. Pozostaje ono w $cistym zwigzku z cialem
i jeszcze Scislejszym z dusza. ,,Dusza moze dopiero przejawic sig
w przezyciach, moze znalez¢ wyraz w «jar, ktdre stanowi jej «cen-
trum organizacyjne», «uosabia» ja i «reprezentuje», jest tym, co
«przemawia» w imieniu duszy ludzkiej, spetnia rézne akty, bierze
odpowiedzialnos¢, przyjmuje zobowigzania itd..

Pokrewne zalezno$ci dadzg si¢ zapewne wykry¢ w stosunku ciala
zaréwno do ,,ja’, jak i do duszy (np. kwestia dziedziczenia pewnych
zdolnosci®). Przedmioty te wykazuja takze niezalezno$¢ wzgledem
siebie czy tez niewrazliwos¢, ktéra manifestuje si¢ posiadaniem
miejsc izolujacych. Nie jest moim celem ukazanie pelni tych rela-
cji, a tym bardziej zaprezentowanie zadowalajacego ontologiczne-
go obrazu bytu ludzkiego. Inng jeszcze jest rzeczg, czy pelnig takiego
obrazu mozna uzyskac poprzez systemowe ujgcie, czy moze poprzez
analize idei cztowieka. Zapewne jedno i drugie nalezaloby bra¢ pod
rozwage. Dodatkowo nie wiadomo, czy wyniki uzyskane na obu
drogach beda spdjne. W analizach tego szczegdlnego przedmiotu
pierwotnie indywidualnego (systemu wzglednie izolowanego), ja-
kim jest ,,ja” wraz ze strumieniem $wiadomosci, pojawia si¢ wiele
interesujacych relacji egzystencjalnych, stwierdzen. Samo wyobra-
zenie $wiadomosci jako strumienia - zdaniem Ingardena — akcen-
tuje jedynie dynamiczng, procesualng (terazniejszg i prostg) strone
$wiadomosci, pomijajac jej statyczny aspekt zblizajacy ja do calo-
$ci organicznej, ztozonej réwniez z przezy¢ bedacych jednostkami
odgraniczonymi, catostkami, ustatecznionymi w przeszlosci lub

* Nie jest to ,czyste ja, spelniacz aktow $wiadomosci ani abstrakt z jakiego$

»ja osobowego’, ale wlasnie samo to ,,osobowe ja”.
> A. Wegrzecki, Idea systemu wzglednie izolowanego w antropologii filozo-
tycznych, [w:] id e m, Ksigzeczka..., s. 156.
Podobne wzajemne relacje psycho-duszo-organiczne, jak i warstwowa
strukture istoty ludzkiej prezentuje Hartmann; zob. N. Har tmann, Nowe
drogi ontologii, thum. L. Kapciuch, A. Mordka, Torun 1998, s. 98-99,
Klasyka Filozofii Niemieckiej.
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skladowymi zlozonej terazniejszosci, podczas gdy w tej samej jed-
nostce terazniejszosci pojawia si¢ mnogo$¢ odmiennych przezyc.

Te i tym podobne, czasem jeszcze bardziej skomplikowane stany
przezywamy réwnoczes$nie. In concreto stanowia one pewng ca-
to$¢, ktorej z chwila, gdy raz doszto do utworzenia jej, nie moz-
na - Ze si¢ tak wyraze — rozerwa¢ na kawatki. Ale w ktdrej obrebie
wyrdznia sie przezycia skladowe. Te przezycia skladowe stano-
wig ze swej strony pewne calosci, pewne szczegdlnego rodzaju
podmioty wlasnosci, wyraznie roznigce sie od swego otoczenia
(wspdlczesnego i réznoczesnego). [...] Sa one wiec na ogot wzgle-
dem siebie samodzielne, ale ta ich samodzielno$¢ plynaca z ich
istoty (a przynajmniej z ich natury konstytutywnej lub z momen-
tu gatunkowego) nie jest na ogol tego rodzaju, zeby w calej pelni
swej konkretno$ci mogly sie rozgrywac czy to zupelnie bez zad-
nego otoczenia $wiadomosciowego, czy tez przy radykalnie zmie-
nionym lub catkiem dowolnym otoczeniu’.

Nastepnie pojawia si¢ stwierdzenie do$¢ zaskakujace, a jedno-
cze$nie wazne dla podjetych analiz, mianowicie teza o samodziel-
nosci ograniczonej bytowg zaleznoscia: ,,Jest to wiec samodzielnos¢
w szczegllny sposob ograniczona bytowa zaleznoscig 1 trzeba by
dopiero osobnych badan materialno-ontologicznych, zeby wykry¢
wazne dla poszczegélnych rodzajow przezyé prawa tego ograni-
czenia samodzielno$ci™®.

Ta sama relacja egzystencjalna — samodzielnos¢ ograniczona
bytowg zaleznoscia - laczy podmiot, ,ja” (czyste) i strumien $wia-
domosci: ,,Przy tym stopien i §cistos¢ tego powigzania mogg jeszcze
by¢ rézne w zaleznosci od podmiotu i sposobu jego zZycia. Jest to
wiec szczegdlny przypadek posredni migdzy samodzielnoscia a nie-
samodzielnoscig bytows, ktorg nazwiemy samodzielnoscig mate-
rialnie ograniczong™.

7 R.Ingarden, Spor o istnienie swiata, t. 2, cz. 2, ttum. D. Gierulanka,
Warszawa 1987, s. 150-151.

8 Ibidem, s. 151.

°  Ibidem,s. 174.
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Proces

Przestanki stojagce za pogladem uznajacym niesamodzielnosé
przezy¢ wzgledem siebie i wzgledem podmiotu przezywajacego sa
natury formalnej, tj. przezycia sg procesami, ktérych nosicielem
jest ,ja". Jednocze$nie owo ,ja” jest zrodlem istnienia przezy¢, sa
one zatem od niego pochodne bytowo'. Jednoczesnie ,,ja” nie jest
niesamodzielne wzgledem swych przezy¢. Uznanie niesamodziel-
nosci przezy¢ w stosunku do podmiotu stoi w sprzecznosci z usta-
leniami dotyczacymi typow relacji bytowych niesamodzielnosci.
Ale moze nalezaloby p6js¢ ta samg droga, na jakiej prowadzone
byly wczesniejsze analizy przedmiotu pierwotnie indywidualne-
go, i uznad, ze podmiot swiadomy swg samodzielnos¢ zawdzigcza
splotom niesamodzielnych przezy¢, ktore sg formalnie (poprzez
bycie procesem) niesamodzielne wzgledem podmiotu ,,ja>. Wow-
czas tozsamos¢ ,ja” budowalaby sie na bazie tresci przezy¢. Ta dro-
ga jest z wielu wzgledow wykluczona. Jednym z nich jest wymog,
aby nosiciel procesu byt juz ukonstytuowany w swej naturze i dzie-
ki temu moze wyznacza¢ lub wspotwyznaczaé, wraz z poszczegol-
nymi fazami danego procesu, swoja tozsamos¢, a nie odwrotnie.

10, Innymi stowy: akt swiadomosdci jest z uwagi na wlasciwg mu z istoty for-
me z koniecznoscig niesamodzielny bytowo w stosunku do Ja §wiadomosci,
a takze jest $cisle spleciony z przezyciami, z ktérymi wspétwystepuje i sasia-
duje w czasie, po ktérych wystepuje albo w ktdre sie przeksztalca, i z uwagi
na swg forme jest wobec nich niesamodzielny bytowo”. Ibidem, s. 172. Za-
raz po tym stwierdzeniu pojawia sie watpliwo$¢ wyrazajaca si¢ w stowach:
»Czy jednak zwigzek bytowy pomiedzy aktem $wiadomosci a czystym Ja
jest rzeczywiscie tak $cisly, ze przezycia sg koniecznoscia plynaca z istoty
niesamodzielnej bytowo w stosunku do owego Ja? Przezycia, resp. strumien
$wiadomodci, i Ja stanowilby wowczas dwie istno$ci wzajemnie wobec siebie
bytowo samodzielne, a wiec dwie caloéci w absolutnym sensie, ktdre jednak
ze swej ogdlnej istoty s takie, ze jedna nie moglaby istnie¢ bez drugiej. Przy
tym trzeba by jeszcze zapytaé, czy ta zalezno$¢ bytowa bylaby wzajemna,
czy tylko jednostronna - a w szczegdlnosci, czy bytaby bytowa zaleznoscia
przezy¢ od Ja”. Ibidem, s. 173.
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Odwrotno$¢ nie jest mozliwa, gdyz unicestwia nosiciela, ktéry sam
musialby sta¢ si¢ procesem. Nie s3 wykluczone procesy nawet bar-
dzo wysokich rzedow, jednak musza one by¢ zawsze ,,zakorzenio-
ne” w jakim$ przedmiocie trwajacym w czasie. Stanowisko Ingar-
dena w tej sprawie jest nastepujace:

O istnieniu jakiej$ granicy miedzy przezyciem a jego podmio-
tem nie mozna mowi¢, chocby juz z tego wzgledu, ze wykluczo-
na bylaby wowczas wszelka posta¢ samowiedzy podmiotu, ktérg
on uzyskuje w spelnianiu przezycia (nie mowigc juz o mozliwosci
jego refleksyjnego wychwycenia). Ale jezeli podkreslam nieistnie-
nie granicy miedzy przezyciem a podmiotem je spelniajacym,
to nie chce wcale przez to twierdzi¢, ze zwigzek bytowy, jaki mieg-
dzy nimi zachodzi - cho¢ bardzo Scisty i plyngcy z jego istotnej
formy, a na ogot takze i z materii — jest tak $cisly, jak np. ten, ktory
zachodzi w ,,stapianiu si¢” dwu momentéw takich, jak barwnos¢
i czerwien lub barwno$¢ i rozciaglo$¢. Przezycie i jego podmiot
tworza zespoly momentdw formalnie ujete (uformowane) i wy-
odrebniajace si¢ od siebie, a co wigcej rozniace si¢ od siebie swa
strukturg formalna'’.

Roznica struktur formalnych polega na tym, ze podmiot $wia-
domy jest przedmiotem trwajacym w czasie, natomiast przezy-
cia s3 przedmiotami czasowymi, a wiec procesami. Strumien
swiadomosci jest procesem wyzszego rzedu, ktérego nosicielem
jest podmiot. Co wiecej, przezycia sg zjawiskami, podczas gdy
sam podmiot (,,ja”), mimo ze przejawia si¢ w nich, w sferze ,,im-
manencji” w kazdym z osobna i we wszystkich naraz (w strumie-
niu $wiadomosci), to sam jest wzgledem nich transcendensem:
ani nie wyczerpuje si¢ w immanentne;j sferze przezy¢ (nie jest ich
sumag), poniewaz ja przekracza (jak si¢ jeszcze wydaje w réznych
kierunkach), ani a fortiori nie jest czescig tej sfery, nie jest réw-
niez tylko biegunem lub Zrédlem przezy¢. Istnieja wigc znaczace

W Ibidem, s. 174-175.
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réznice w strukturze bycia przedmiotem jako podmiotem wilasno-
$ci a przedmiotem bedacym nosicielem procesu. Przezycia dopet-
niajg i ksztaltuja podmiot ,,ja”, ale wydaje si¢ niedopuszczalne, aby
okreslaty go w ten sposob, w jaki wlasnosci okreslajg przedmiot.
Nie przystuguja mu tez formalnie, tak jak wlasnosci przystugu-
ja podmiotowi. Stosunek pomig¢dzy nosicielem i procesem jest
stosunkiem pomiedzy dwoma przedmiotami, przy czym jeden
z nich jest specyficzny, gdyz w swej konstytucji nigdy niegotowy,
niespetniony: ,,Z jednej strony proces jest wcigz rosngcg caloscia
faz, z drugiej za$ swoistym, wciaz stajgcym si¢ i na podstawie juz
dokonanych faz konstytuujacym si¢ w swym uposazeniu podmio-
tem wlasnosci, a zarazem pewnym przedmiotem”. Jesli wezmie
sie to pod uwage, takze relacja pomiedzy przedmiotem-nosicie-
lem i procesem bedzie odmienna od relacji pomigdzy mnogoscia
przedmiotow (caloscig sumatywna) i przedmiotem wyzszego rze-
du. Jednak podobnie jak wlasnosci przedmiotu wyzszego rzedu
nie s wlasnosciami calosci sumatywnej, a tym bardziej poszcze-
golnych jej elementdw, tak wlasnosci procesu nie s3 wlasnosciami
nosiciela i odwrotnie.

Tym, co przede wszystkim motywowalo Ingardena do od-
rzucenia samodzielnoéci jednostek przezyciowych w strumieniu
$wiadomosci, jest wynikajgca z takiego rozstrzygniecia mozliwosé
potraktowania strumienia §wiadomosci jako dziedziny przedmio-
towej (przedmiotu wyzszego rzedu) i w konsekwencji perspekty-
wa okreslenia relacji egzystencjalnej — pomiedzy jednym (indy-
widualnym) strumieniem $wiadomosci i $wiatem - jako relacji
pomiedzy dwoma dziedzinami przedmiotowymi'. To zagrozenie

2 Idem, Spor..., t. 2, cz. 1, 5. 462.

»Jezeli jednak strumien $wiadomodci stanowi jeden konkretny przedmiot,
to ani ogot jednostek przezyciowych (przezy¢) wchodzacych w sktad jed-
nego strumienia, ani tez on sam, nie tworzy dziedziny przedmiotowej. Nie
ma bowiem w tym wypadku owej wielo$ci przedmiotéw $cisle samodziel-
nych, ktéra jest niezbedna dla istnienia dziedziny. Ma to wazne znaczenie
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zostaje zniwelowane dzigki ukazaniu odmiennych momentéw jed-
no$ci w calosci organicznej, w dziedzinie (ktdra jednocze$nie nie
musi by¢ przedmiotem), w przedmiocie wyzszego rzedu, ktérym
moze by¢ $wiat.

Jak zatem nalezy rozumiec t¢ specyficzng posta¢ samodzielno-
$ci bytowej ograniczonej materialnie przez bytowg zaleznos$¢, kto-
ra przypisuje sie relacjom podmiotu wzgledem przezy¢ i samym
przezyciom? Bez watpienia istnieja tutaj $ciste zwigzki material-
ne, ale jest malo prawdopodobne, zeby polegaly one na bytowej
niesamodzielnosci materialnej (wykluczone jest, aby co$ bylo nie-
samodzielne materialnie i jednoczesnie samodzielne formalnie).
By¢ moze daloby sie¢ wyprowadzi¢ na podstawie prezentowanych
zaleznosci pewien typ silnej zaleznosci bytowej o materialnym
zabarwieniu. Jaki$§ przedmiot ze swej istoty wymagalby istnienia
innego przedmiotu, aby zaistnie¢ w swej petni. Trzeba by jednak
gruntownie zbada¢ wszystkie zwiazki, aby precyzyjnie rzecz wy-
lozy¢. Nie bez znaczenia wydaje si¢ rowniez to, ze w parze z zalez-
noscig - i to zar6wno potencjalnych czesci w calosci organicznej
nazywanej organizmem, jak i mutatis mutandis przezy¢ (proce-
séw) w calosci organicznej, jaka jest strumien §wiadomosci - idzie
bytowa pochodno$¢. Ingardenowskie ujecie bytowej pierwotnosci
i pochodnosci nie przyczynia si¢ do lepszego zrozumienia oma-
wianej kwestii.

Czy systemowe ujecie bytu ludzkiego przybliza nas do odpo-
wiedzi na pytanie: kim jestem? Czy moze powoduje, ze czlowiek
jawi sie jako jeszcze bardziej zagadkowy, a pytania odnosnie do

dla zagadnienia, jakie s3 mozliwe stosunki egzystencjalne migdzy czysta
$wiadomoscig a §wiatem realnym. Jezeliby$my brali pod uwage tylko jeden
strumien $wiadomodci - jak to «przynajmniej» w pewnej fazie rozwigzania
zagadnienia idealizmu - realizmu jest rzeczg konieczng! - w takim razie
stosunek egzystencjalny miedzy $wiatem realnym a czysta $wiadomoscia
nie bylby stosunkiem miedzy dwiema dziedzinami, lecz jedynie stosun-
kiem mig¢dzy pewna dziedzing a pewnym (indywidualnym) przedmiotem”.
Idem, Spor..., t. 2, cz. 2, s. 152-153.
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jego istoty ulegaja zwielokrotnieniu? Obie wersje wydaja si¢ by¢
poznawczo wartosciowe.
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Redukcja do absolutu
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Abstrakt: W artykule zostaje podjety problem absolutnej §wiadomosci, ktora
wedlug twoércy fenomenologii Edmunda Husserla jest warunkiem istnienia
i pojawiania si¢ $wiata i ego. Staram si¢ w nim wykaza¢, ze konstytucja sensu
nie dotyczy osobowego ego ani ja transcendentalnego czy tez transcendental-
nej intersubiektywnoéci. Mamy tu do czynienia z podwdjnym rozumieniem
samotozsamoéci. Oprocz osobowego ego, powigzanego ze wzrostem i eduka-
cja (przez co podlega nieustannej korekcie), jest tez ja transcendentalne - cen-
trum, do ktérego odnosze wszystkie swoje dzialania $§wiadomosci. Jednos¢,
w ktorej zachowuje si¢ ja transcendentalne, jest zatem rézna od jednosci per-
sonalnego ego. Skonczony okres mojego ja, jak i innych ja, bedacy juz czyms
ukonstytuowany nie moze naleze¢ do konstytuujacego poziomu, w ktérym
funkcjonuje absolut. Nie moge patrze¢ na innych jako nadajacych sens $wia-
tu, poniewaz s oni dani wraz z transcendencjg i horyzontalnoécig $wiata. Ab-
solut to podstawa, ktéra wykracza poza kazde ego, przez co zawsze sugeruje
innych. Warunkiem konstytucji rzeczy, jak i samych przezy¢ jest absolutna
$wiadomo$¢, ktorej doswiadczenia sg przed indywidualne i uniwersalne. Bada-
nie problemu absolutu nie sprowadza si¢ zatem do sposobu prezentacji rzeczy,
lecz do uchwycenia czystych fenomendw jako danych absolutnych. U Husserla
mamy do czynienia z opisami praw i procesoéw, poprzez ktdre czysta swiado-
mos$¢ urzeczywistnia $wiat i ego. Poziom pierwotnej faktycznosci to poziom,
na ktérym nie ma ego, ktére mogtoby by¢ solipsystycznym punktem odniesie-
nia. Redukcja odkrywa pewien absolutny strumien, ktory nie potrzebuje zad-
nego ukonstytuowanego wyniku swoich dzialan, aby istnie¢. Konstytuujaca
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podstawa moze by¢ uwazana za niezalezna, bo nie ma konkretnych powigzan
za swoimi ukonstytuowanymi rezultatami. To pole doswiadczenia poprzedza-
jace konstytucje rzeczy. Absolut nie jest jednak czym$ poza $wiatem, lecz jest
ostateczng subiektywnoécia, ktora realizuje sie w czlowieczenstwie. Aby w pel-
ni zrozumie¢ redukeje i odkry¢ absolutng $wiadomo$¢, nalezy odkry¢ ja nie
jako czlowiek, lecz z perspektywy tego co obiektywizuje sie w ludzkiej subiek-
tywnosci. Redukcja musi by¢ redukeja nie solipsystyczng, wychodzaca poza
jednostke.

Edmund Husserl. Reduction to the absolute
Keywords: Husserl, transcendental I, the Absolute, phenomenology

Abstract: The article addresses the problem of absolute consciousness,
which according to the creator of phenomenology - Edmund Husserl - is
a condition for the existence and emergence of the world and the ego. In the
article the author will try to show that the constitution of meaning does not
apply to personal ego, transcendental I, nor transcendental intersubjectivity.
We are dealing here with a dual understanding of self-identity. In addition
to the personal ego that is associated with growth and education (which is
subject to constant correction) there is also the transcendental I, which is the
center to which I refer all my actions of consciousness. The unity in which
the transcendental self behaves is therefore different from the oneness of the
personal ego. The finite, already constituted, period of my own self as well
as other self, cannot belong to the constituing level in which the absolute
functions. I cannot perceive Others as meaningful to the world because they
are given with the transcendence and horizontality of the world. The Absolute
is the basis that goes beyond every ego, which always suggests Others. The
condition of the constitution of things as well as the experiences themselves
is the absolute consciousness, the experiences of which are pre-individual and
universal. Studying the problem of the absolute is not just a way to present
things, but a way to capture pure phenomena as absolute data. In Husserl’s
works, we are dealing with descriptions of laws and processes through which
pure consciousness embodies the world and the ego. The level of original
factuality is the level at which there is no ego, which could be a solipsistic
point of reference. The reduction reveals an absolute stream that in order to
exist does not need any constituted outcome of its actions. The constitutive
basis can be considered independent because there are no specific connections
behind its constituted results. This is the field of experience that precedes
the constitution of things. The Absolute, however, is not something outside
the world, but it is the ultimate subjectivity that is realized in humanity. In
order to fully understand reduction and uncover absolute consciousness,
it should be discovered not by a human, but from the perspective of what is
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objectivised in human subjectivity. The reduction must be a non-solipsistic
reduction that goes beyond the individual.

Edmund Husserl dzigki radykalnej analizie intencjonalnosci docho-
dzi do istnienia w $wiadomo$ci obszaru, ktory - jak twierdzi - mogt-
by spelnia¢ warunki bytu absolutnego. Pozornie moze si¢ wydawac,
ze obszar ten jest juz opisywany w Ideach. Jednak najlepiej daje si¢
on zidentyfikowac¢, kiedy Husser]l dokonuje analizy doswiadczania
przez $wiadomos¢ czasu. Nie chodzi tu tylko o Wyktady z fenome-
nologii wewnetrznej swiadomosci czasu, ale takze o manuskrypty
z Bernau. Husserl zajat si¢ badaniem czasu, poniewaz czasowos¢
jest formg $wiadomosci, w ktorej przejawia sie kazdy obiekt. Bez
analizy §wiadomosci czasu niemozliwe bytoby zrozumienie, czym
jest synteza identycznosci i samo trwanie. Analiza $wiadomosci pod
katem doswiadczania czasu umozliwia przesledzenie konstytucji
danego obiektu jako transcendentnego wobec aktu i rozpoznania go
jako identycznosci w mnogosci. Husserl w swoich badaniach skupia
si¢ nie tylko na analizie konstytucji obiektow, ale przede wszystkim
aktéw $wiadomosci, poniewaz interesowala go calo$¢ zycia subiek-
tywnosci. Chcial dotrze¢ do istoty subiektywnosci w ogole.
Specyfika $wiadomosci polega na tym, ze nie jest ona obiek-
tem danym w czasie. Mozemy zatem odrézni¢ czas liniowy (od-
noszacy si¢ do obiektdow) i czas fenomenologiczny (przezyciowy).
Kazdy rodzaj czasu implikuje odpowiadajacg mu przestrzen: czas
liniowy geometrie euklidesowa, czas fenomenologiczny geometrie
riemanowska. Andrzej Leder, analizujac diagramy czasu u Husser-
la, zauwaza, ze diagram, ktory jest rysowany w przestrzeni eukli-
desowej, nie bytby mozliwy do narysowania, gdyby nie przemiesz-
czajace sie (w ukrytym wymiarze) ja'. Jezeli nasze badanie skupi

! A.Leder, Wstrong topologii myslenia. Husserlowskie uprzestrzennienie cza-

su w diagramach jako model przestrzennej formy teorii, ,,Przeglad Filozoficz-
ny. Nowa Seria” R. 18, 2009, nr 4, s. 451.
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sie na sposobie prezentacji przezy¢ w $wiadomosci i ich analizie
w ukladzie retencjonalno-protencjonalnym (dzigki czemu sta-
ng si¢ dla nas samoswiadome), to badanie absolutu bedzie wtedy
opisem tego, w jaki sposob sama $wiadomo$¢ samoprezentuje sie
w czasie. W jaki sposob jednak moze sie przejawiac to, co absolut-
ne? Aby odpowiedzie¢ sobie na to pytanie konieczna jest analiza
subiektywnosci, ktéra bytaby w stanie ujac to, co wieczne. Dlatego
badajac absolutne bycie, nasza analiza nie moze skupia¢ sie wylacz-
nie na konstytucji sensoéw, lecz na analizie nosicieli tych sensdw.
Na poczatku swoich badan Husserl wysuwa wniosek, ze to trans-
cendentalna intersubiektywnos¢ jest warunkiem obiektywno$ci®.
Konstytucja sensu nie dotyczy bowiem indywidualnej egzystencji,
lecz wspdlnoty transcendentalnych ego: moje postrzeganie $wia-
ta zmienia si¢, kiedy pojawia sie inny podmiot. Husserl dokonuje
w tym celu rozrdznienia na noeze (indywidualne dziatanie jed-
nostki) i noeme, ktéra zawiera calo$¢ opisywanych predykatow
danego obiektu’. Kiedy postrzegamy obiekt, to mamy do czynienia
z procesem mysli wraz z horyzontami doswiadczenia. Obiekt nie
moze by¢ wiec identyfikowany za pomoca aktualnie posiada-
nych przez nas percepcji. To, co czyni w strumieniu doswiadcze-
nia percepcje jednego i tego samego obiektu, to uporzadkowane
pofaczenia, ktére go przedstawiajg. Te polgczenia odnajdujemy
poza wlasnym ego. Noematy zyskuja wtedy uniwersalno$¢, dzieki

> Problem ten dokladnie przedstawiam w artykule: Edmund Husserl i Emma-
nuel Levinas. Problem transcendentalnej intersubiektywnosci, ,Ruch Filozo-
ficzny” 2018, nr 3.

*  Jak zauwaza Quentin Lauer, noezis (subiektywna struktura aktu) jest za-
miennie stosowana z noema. Nie s3 to dwa odmienne komponenty aktu.
Oznacza to raczej, ze jeden akt posiada podwojna strukture: jedna realna,
drugg intencjonalng, przez co akt mozna bada¢ na dwa sposoby. Wazne
jest zatem przeprowadzenie dwdch uzupelniajacych si¢ analiz: jednej od-
noszacej si¢ do typu aktéw i drugiej, ktdéra analizuje odmienne obiekty.
Zob. Q. Lauer, The triumph of subiectivity. An Introduction to Transcen-
dental Phenomenology, New York 1978, s. 93-96.
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czemu mamy do czynienia z jednym $wiatem. Oznacza to, ze kon-
stytutywne elementy sensow, z ktorych one wyrastajg, muszg by¢
przedindywidualne i uniwersalne. Ich uniwersalnos¢ przejawia
sie w tym, ze sens danego noematu nie ogranicza si¢ wylacznie
do prezentowanego obiektu. Moze dotyczy¢ nieskonczonej ilosci
obiektow, ktore bedg reprezentowaé dany sens jakiego$ fenome-
nu. Aby zatem wskaza¢ na faktyczne istnienie obiektu i odréznic
go od sensu, ktéry prezentuje sie, nalezy wskaza¢ na polaczenia
percepcji, ktére ugruntowujg dany sens. Wszystko to ma charak-
ter racjonalny*. Chodzi tu o analiz¢ zasad organizujacych sfere,
w ktorej zachodzg pasywne syntezy. Nasza uwaga zostaje wtedy
przeniesiona z rzeczy na sposoby, w jakich sa one dane $wiado-
moséci. Mamy tu do czynienia z przezyciami, ktdre rozwijaja sie
w nieskonczonos¢. To wlasnie ten nieskonczony strumien jest
przedmiotem badan Husserla; analizuje on czyste fenomeny, ktdre
naleza do absolutnych danych. Konstytucja rzeczy przebiega zgod-
nie z przebiegiem polaczen mysli. Dowdd na to, ze tak jest, ujaw-
nia fakt, ze logika ma zastosowanie w materialnym $wiecie. Jezeli
percepcje nie pasowalyby do siebie, to niemozliwa bytaby zadna
obiektywna synteza. Nasze percepcje wskazujg wigc na pewien ro-
dzaj bycia, dzigki ktéremu mozemy obserwowac przebieg naszych
percepcji. To daje nam pewng stabilno$¢, ktora jest oparta o sensy
majace uniwersalne zastosowanie. Oznacza to, ze kazda rzecz jest
przedstawieniem zestawu transcendentalnych polaczen, ktore po-
zwalaja jej zaistnie¢. Aktualno$c¢ rzeczy jest znakiem dziatania tych
transcendentalnych praw.

* Jedli méwimy o irrealnych fenomenach w fenomenologii, to trzeba mie¢
tu na uwadze, ze redukeji poddawane sa rowniez obiekty nalezace do sfe-
ry ejdetycznej. Subiektywno$¢ transcendentalna po redukcji transcenden-
talnej nie rézni si¢ niczym od treéci subiektywnoéci empirycznej. Nie jest
ona zmiang tresci naszego empirycznego do$wiadczania, ale ujawnieniem
nowego sposobu do$wiadczania tych tresci. Zob. P. Laciak, Faktycznosé
transcendentalnej subiektywnosci, a poznanie a priori, ,Przeglad Filozoficz-
ny. Nowa Seria” R. 18, 2009, nr 4 (72), s. 353.
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Kiedy méwimy o ego, to mamy z reguly na mysli realne ego,
ktdre zyje w $wiecie posrdd innych ego. Takie ego powigzane jest
z faktem wzrostu i edukacji, a co za tym idzie - korekty. To su-
geruje, ze takie ego nie jest czyms$ stalym. Wedlug Husserla ego
posiada jednak habitualno$ci, ktére sa pewnymi stale utrzymywa-
nymi komponentami noez (przeswiadczen). Jest to konieczne do
zachowania samotozsamosci. Ego zawsze w swoim wzroscie dazy
do zachowania jedno$ci — $wiat domaga sie takich doswiadczen,
aby moc w nich przetrwacd. Jednak realne ego posiada okreslong
liczbe doswiadczen, dlatego nie moze by¢ traktowane jako to, kto-
re doswiadcza, i réwnocze$nie by¢ rézne od tego doswiadczenia.
Aby odnalez¢ prawdziwy podmiot $wiata, nalezy wyjs$¢ poza oso-
biste ego. Dlatego Husserl wprowadza pojecie ja transcendental-
nego, ktére moze by¢ uchwycone tylko w refleksji z perspektywy
nieustannie plyngcego strumienia cogitationes. Takie ja nie bierze
juz udzialu w konstytucji $wiata, a jedynie ujawnia jej przebieg.
Nie wymaga ono nieskonczonosci doswiadczen dla swojego zro-
zumienia; kumulacja wiedzy nie wnosi niczego nowego o nim.
Jego czystos¢ jest tu rozumiana jako wolnos¢ od zmieniajacych sie
doswiadczen. W ten sposob tozsamo$¢ podmiotu zostaje zabez-
pieczona. Ja transcendentalne jest centrum, do ktérego odnosze
wszystkie zmieniajace sie doswiadczenia formutujace moja $wia-
domos¢. Jednak obecnos¢ ego jako §wiatowego bytu — ontycznego
fenomenu - oznacza, ze ja transcendentalne réwniez konstytuuje
byty (np. ego w $wiecie). Zycie realnego ego, ktére jest konsty-
tuowane, nie moze naleze¢ do konstytuujacego poziomu, w kto-
rym funkcjonuje absolut. Wniosek jest taki, ze osobiste ego nie
jest wlasciwym podmiotem $wiata. Mamy tu do czynienia z po-
dwdjnym rozumieniem samotozsamosci. Tozsamos¢ perspektywy
czystego i osobistego ego nie jest taka sama. Aby zachowac¢ siebie
i $wiat realny, ego musi wykazywac pewne podstawowe typy pola-
czen, ktore pozwalajg nam zachowa¢ okreslone jednosci wewnatrz
wielo$ci. Swiat musi by¢ wiec pradany w naszym intencjonalnym
zyciu. Osobiste ego, przyjmujac wtedy okreslone stanowisko,
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istnieje jako noematyczny korelat pewnego noematycznego $wia-
ta. Oznacza to, ze noeza i noema muszg by¢ korelacyjnie ukonsty-
tuowane w czasie, co wskazuje rowniez na korelacje warunkéw ich
konstytucji.

Nalezy zauwazy¢, ze osobiste i czyste ego zawieraja si¢ w ak-
cie ja mysle, ktéry jest samorozumiejacym sie aktem. Mozna
powiedzie¢, ze ja jestem to podmiot wszystkich aktéw’. Ten czy-
sty podmiot jest obecny w kazdym osobistym ego. Jednos¢ tego
czystego podmiotu jest utworzona na podstawie indywidualnych
doswiadczen poprzez konstytucje ich polaczen. Dlatego Husserl
mowi o wspdlnocie transcendentalnych ego, bo jest ich tyle, ile jest
realnych ego. Transcendentalne ego nie stanowi jednak ukonsty-
tuowanej jednosci, poniewaz do$wiadczenie doswiadczenia siebie
jest jednoscia, ktdra nie jest konstytuowana w doswiadczeniach.
Czyste ego nie jest doswiadczane jako temporalnie rozszerzone
bycie. To dlatego pozostaje ono ukryte, poniewaz jako nieukon-
stytuowane nie posiada podstawy dla pojawiania si¢ jako byt. To
dopiero odpowiednie polfaczenia doswiadczen sprawiaja, ze ja
transcendentalne jest obudzone. Nie jest ono zatem wymagane
dla funkcji syntetyzowania doswiadczen; nie jest twdrca, lecz tym,
ktéry doswiadcza juz ukonstytuowanego $§wiata. Oznacza to, ze za-
réwno czyste ego, jak i osobiste ego nie sg konstytuujgcymi. Jesli
tak, to mozna powiedzie¢, ze doswiadczanie ego jest zalezne od ja-
kiego$ transcendentalnego Zrédla®. To wprowadza rozrdznienie na

> Jezeli horyzont $wiata jest horyzontem mojego Ja, to analiza $wiadomosci
horyzontu nie moze ogranicza¢ si¢ do odstonigcia jedynie ogdlnych struk-
tur horyzontu w ich znaczeniu dla konstytucji $wiata. Nalezy pytac o histo-
ryczny horyzont ,ja jestem”. Zob. L. Land greb e, Der Weg der Phanome-
nologie, Goterrsloh 1963, s. 118.

Wedlug Husserla $wiat zawiera pewna teologie (ontologiczny ejdos), ktora
steruje rozwojem ludzko$ci. Tym procesem kieruje uniwersalna wola, moty-
wujaca wszelka transcendentalng konstytucje. Wedlug Husserla jest to boska
wola, ktore realizuje si¢ poprzez transcendentalng subiektywnos¢. Dzieki
tej nieSwiadomej intencjonalnosci to, co hyletyczne, zyskuje przynalezno$¢
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intencjonalne doswiadczenie i indywidualne chwilowe doswiad-
czanie, ktore nie jest juz intencjonalne. To, Ze dane doswiadczenia
s3 intencjonalne, jest dowodem na przynaleznos¢ ego do pewnej
pradanej jednosci, poniewaz doswiadczenia formulujg intencjo-
nalng jednos¢ ze wzgledu na no$nik noematycznego sensu, ktéry
jest zrodtowym doswiadczaniem $wiadomosci. Jak to si¢ jednak
dzieje, ze subiektywne cogito i obiektywne cogitatum s3 rezultatem
polaczenia doswiadczen?

W Badaniach logicznych Husserl analizuje poziom konstytucji,
ktory przynalezy subiektywnym aktom’. Na gruncie fenomeno-
logii genetycznej daje si¢ jednak zauwazy¢, ze subiektywne akty
s juz ukonstytuowanymi produktami strumienia §wiadomosci.
Oznacza to, ze zaréwno osobiste ego, jak i czyste ego s3 dwoma
warstwami jednego i tego samego syntetyzujacego strumienia,
ktdre nie aktualizuje si¢ poprzez dzialanie ego. Jest to bezczaso-
wy strumien, ktéry nie powstaje i nie ginie - to absolut. To w nim
egologiczne indywidualne Zycie jest pasywnie konstytuowane
w immanentnym czasie. A zatem ani Ja, ani Inny nie konstytu-
uja $wiata i jego bytow, poniewaz one wynikaja z samokonstytucji
tego absolutnego strumienia. Doswiadczenia formujace ego s3 juz
tak ufozone, ze podmiot znajduje si¢ zawsze w teraz. Konstytucja
$wiata prowadzi zatem do indywidualizacji ego jako centrum. Brak

(i tozsamo$¢) do jednego strumienia $wiadomosci, konstytuujac sie w for-
mie czasu, jako nastepujace po sobie. Ta osobliwa intencjonalnos¢ oddzia-
tuje na poziomie pasywnych doznan. L. Lee Chun, Teologia $wiata i idea
Boga. Znaczenie Boga w fenomenologii Husserla, ,,Przeglad Filozoficzny.
Nowa Seria” R. 18, 2009, nr 4 (72), s. 337.

7 Husserl w Badaniach logicznych stosowal statyczny sposdb opisywania
struktur $wiadomosci; analizowal akty intencjonalne, ktore sg skorelowa-
ne z danymi przedmiotami je konstytuujacymi. Metoda genetyczna, ktora
pdzniej zaczal stosowal, bada sposoby dania przedmiotu, ktdre nie sg juz
powigzane z czasem. Celem genetycznego badania jest zatem zrozumienie
tego, w jaki sposdb musi si¢ wypelni¢ tworzenie konstytuujacego procesu.
W. Ptotka, Geneza rozumu. Nowy wymiar racjonalizmu w fenomenologii
Husserla, ,,Fenomenologia” 2009, nr 7, s. 95.
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uporzadkowanej konstytutywnej serii do§wiadczen wplywalby na
rozpad mnie jako centrum doswiadczenia. Temporalna struktu-
ra $wiata musi by¢ zatem réwnolegta do mojej wiasnej. Swiat jest
obecny dzieki uporzadkowanej konstytucji retencji i protencji®.
A zatem moje istnienie zalezy od konstytucji nastepujacej przede
mna. Jest to konstytucja na poziomie przedegologicznym. Sfera
tej nieaktywnej temporalnosci funkcjonuje jako state continuum,
ktérego zawarto$¢ nieustannie plynie. Zawartosci tego strumie-
nia nie mogg by¢ wiec postrzegane jako niezmienne, lecz plynace.
Przeszlos¢ i przyszio$¢ nie moga by¢ tu postrzegane jako cos stale-
go w odniesieniu do feraz. Czyste ja jest tylko stalag formg bedaca
w stanie odebra¢ zawarto$¢ tak plynacego do$wiadczenia. Tym,
co stanowi podstawe dla $wiata i dla ego, jest absolutny strumien
swiadomosci, ktdry jest procesem pasywnym w tym sensie, ze
nie jest on aktualizowany przez ego w akcji. Strumien ten nie jest
czym$ dokonanym. Jest raczej wykonawcg, ktéry zawiera w sobie
wszystkie akcje’.

Wedlug Husserla wszelka egologiczna aktywnos$¢ zalezy od
nieegologicznej asocjacyjnej konstytucji retencji, dzigki ktdrej
trwajace jednosci w pasywnej temporalnosci mogg by¢ zachowane
w pamieci. Dowodem na to jest fakt, ze moje ego nie ma wplywu
na zachowanie sie intersubiektywnej harmonii; pasywna konsty-
tucja, ktora jest do tego wymagana, nie nalezy do mnie. Podstawg

8  Derrida uznal, ze konieczne jest tu wyjasnienie przejécia pomiedzy spostrze-
zeniem i nie-spostrzezeniem. Wylacznie retencja ze sfery percepcji i bezpo-
$rednioéci rozbija bowiem mozliwos¢ percepciji jako takiej. Dlatego Derrida
twierdzi, ze spostrzezenie nie jest zrodlowe i wszystko zaczyna sie od re-
-prezentacji. Powtdrzenie i podtrzymanie bezpo$redniej obecnosci jest moz-
liwe dzigki aktualnej terazniejszo$ci. Retencja powtarza owo teraz. Dlatego
obecnos¢ jest niemozliwa bez owego powtdrzenia. To, co pierwotne, musi
by¢ zatem konstytuowane przez swoje powtdrzenie. Zob. D. Lipka, Husserl
i Derrida, ,Przeglad Filozoficzny. Nowa Seria” R. 18, 2009, nr 4 (72), s. 265.

° JR. Mensch, Intersubjectivity and transcendental idealism, New York
1988, SUNY Series in Contemporary Continental Philosophy.
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do funkcjonowania intersubiektywnej harmonii jest $wiadomosc¢,
ktérg Husserl uwaza za absolutng. Jego zdaniem nie ma koniecznej
esencji percepcji determinujacej fakt, tak jak to jest u Immanuela
Kanta. Swiadomo$¢ nie prezentuje okre$lonej koniecznosci, a je-
dynie mozliwos¢ faktu. Realizacja tej mozliwosci zalezy od fak-
tycznego nadania przebiegu $wiadomosci. Faktyczne dane pofa-
czenia $wiadomosci moga by¢ zmienne. Jesli tak, to oznacza to,
ze przebieg indywidualnej swiadomosci jest samookreslajacy sie
lub catkiem spontaniczny. Jak wéwczas mozna wyjasni¢ intersu-
biektywna harmonie? Fakt istnienia intersubiektywnej harmonii
wymaga przeciez pewnego podobienstwa w faktycznych przebie-
gach $wiadomosci, ktére sa obecne we mnie i w innych. Ozna-
cza to, ze konstytuujaca subiektywno$¢ musi by¢ wtedy uznana
za przedobiektywng i przedindywidualng. Taka subiektywno$¢
musi by¢ unikalng pojedynczoscia, ktorej czyste akty realizowa-
lyby sie w indywidualnym podmiocie. Kazde ego produkowaloby
wowczas jedynie przeszly strumien zrodtowej czutosci absolutne-
go strumienia. Zrozumienie faktycznosci przez jednostke nie jest
wiec zasadne. Nalezy wyj$¢ poza faktycznosé, poniewaz poziom,
na ktérym odbywa sie pierwotna konstytucja, to poziom, na kto-
rym nie ma jeszcze ego jako centrum. Obecnos¢ ego i rzeczy zalezy
od uporzadkowanych polfaczen doswiadczen. Zdaniem Husserla
$wiadomos$¢ moze by¢ absolutna, bo strumien ten jest niezalez-
ny od tego, co uzyskuja te mozliwe doswiadczenia. Redukgja jest
bowiem prowadzeniem wstecz obiektywnego bycia do bycia od-
powiadajacych mu trybow swiadomosci (sposobéw w jakich do-
$wiadczenia mogg by¢ polaczone). Prowadzi to do absolutu $wia-
domosci, tzn. niezaleznego strumienia od jakiegokolwiek danego
$wiata. Jezeli zaprzeczyliby$my istnieniu takiej jednosci, to musie-
liby$my przyja¢ istnienie form a priori dla faktycznych percepcji.
Faktycznos¢ nie jest jednak podporzadkowana zadnym zasadom
a priori. Absolutny strumien nie potrzebuje zadnego ukonstytu-
owanego wyniku swoich dziatan, aby istnie¢. Mozna zauwazy¢ tez,
ze redukcja wymaga niezaleznosci — zawieszajac same polaczenia
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pomiedzy doswiadczeniami, mozemy bada¢ same do$wiadczenia.
Jezeli do$wiadczenia powigzane bylyby z jakimi$ polaczeniami, to
nie moglyby by¢ rozwazane niezaleznie. Skoro jednak mamy ja-
kie$ wyniki, oznacza to, ze czyste doswiadczenia sg niezalezne od
swoich polaczen - fenomeny konstytuujace s niezalezne od tego,
co ukonstytuowane. To dlatego konstytuujaca podstawa moze by¢
uwazana za niezalezng, bo nie ma koniecznych powigzan za swo-
imi ukonstytuowanymi rezultatami. Husserl nazywa ta absolutna
swiadomosc¢ seinsrede'”. Jak sugeruje James Mensch, o byciu tego
typu do$wiadczen nalezy myslec jako jednym w wielu, a nie jednym
posréd wielu. Wtedy takie doswiadczenie, kiedy jest oddzielone
od obiektu, moze istnie¢ w wielu polaczonych kontekstach. Ab-
solut istnieje poprzez polaczenia, ktére moga powsta¢ pomiedzy
jego elementami. Podobnie uwaza Eugen Fink, ktory podkresla,
ze $wiat nie jest konstytuowany przez ja transcendentalne. Raczej
nalezy on do korelacji wspolnoty konstytutywnych procesow zy-
ciowych, ktore sg tylko realizowane przez wspoélnote monad!.

W fenomenologii $wiat doswiadczany jest horyzontalnie,
tzn. do pierwszego spostrzezenia dolaczajg zawsze kolejne serie
doswiadczen, ktére sa polaczone i poprzez te polaczenia okreslaja
przyszte doswiadczenia, dolaczajace sie do dalszej serii. Wpaso-
wanie si¢ doswiadczenia w perspektywicznos$¢ danego wizerunku
oznacza, ze nie podwaza ono juz utworzonych tez dotyczacych
obiektu. Ostateczny, absolutny horyzont wynika wigc z nadanych
polaczen. Sens absolutu implikuje wiec pojecie polaczenia jako
niezréznicowanego gatunku. Totalno$¢ absolutu bedzie zatem
funkcja braku takiego zréznicowania. Najlepszy dowdd na to, ze
tak jest, stanowi rdznica, jaka jest w postrzeganiu rzeczy i $wiata,

0 Ibidem, s. 127.

1" Okreslenie transcendentalnej koncepcji bycia moze nastgpi¢ poprzez kiero-
wanie sie analogia zwigzkéw. Analogia pomiedzy zwyklym i transcenden-
talnym byciem nie jest analogia atrybutéw, lecz analogia dang w ,teraz”.
Zob. E. Fink, Sixth Cartesian Meditation. The Idea of a Transcendental
Theory of Method, Bloomington 1995, s. 73, Studies in Continental Thought.
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ktéry zawsze jest postrzegany jako totalnos¢. Swiat nie istnieje jako
byt, ale jako pojedynczos¢. Réznica pomiedzy trybem bycia obiek-
tu, a trybem bycia $wiata wymaga wiec réznego trybu $wiadomo-
$ci, wlasciwego dla kazdego z nich. Absolutne bycie jako totalnos¢
nie moze by¢ rozumiane jako zbidr bytéw. Aby pojmowac $wiat
jako unikalnie pojedynczy, musimy pojmowac go z perspektywy
doswiadczen, ktorych rodzaj okreslony zostal jako jeden w wielu.
Przez to mysl o rzeczy zostaje przemieniona i staje si¢ mysla o jej
horyzoncie konczacym si¢ w ostatecznym horyzoncie'?. Husserl
pisze: ,[...] $wiat, ktory stale istnieje dla nas w ciaglej zmianie
trybow nadania, to uniwersalne duchowe przyjmowanie. Rozwi-
nal sie jako taki i nadal rozwija jako jednos$¢ duchowej formy, jako
produkt sensu, jako produkt uniwersalnej, ostatecznie funkcjonu-
jacej subiektywnosci”'?. Absolut jest wiec ostateczna subiektywno-
$cig, ktora samoobiektywizuje si¢ w czlowieku. Dokonujac wtedy
redukgji totalnosci $wiata, musimy wziag¢ pod uwage, ze bedzie sie
to wigzato z oddzieleniem $wiadomosci od $wiata. Mozna zauwa-
zy¢, ze redukgja jest wtedy niemozliwa jako naturalna $wiatowa
aktywnos¢. Indywidualny podmiot, dokonujac redukcji, musi by¢
wigc $wiadomy koniecznosci porzucenia pewnosci co do swego
bycia, jak i bycia §wiata. Fenomenolog dokonujacy redukeji musi
zawiesi¢ ujecie siebie jako jednostki w $wiecie. Aby zatem w pel-
ni zrozumie¢ redukcje do absolutu, nalezy dokonywac jej nie jako
czlowiek-indywiduum, lecz z perspektywy tego, co obiektywizuje
sie w ludzkiej subiektywnosci. Redukcja nie moze by¢ redukeja do
skoniczonego podmiotu. Nie moze to by¢ ograniczenie $wiata

To, co brali$my dotychczas za istniejace, jest tylko abstrakcyjna sferg konsty-
tutywnego stawania si¢, mamy do czynienia z wzglednym wszech$wiatem,
ktory odnosi sie do transcendentalnej konstytuujacej subiektywnosci. Jest to
relacja trwajgca wewnatrz transcendentalnego zycia. Absolut jest jednoscig
przeciwstawnych momentéw: konstytucji $wiata i fenomenologizowania.
To jednos¢, ktéra nie moze by¢ uchwycona w kategoriach formalnej logiki,
poniewaz jest to logika tego, co istnieje. Dlatego transcendentalne znaczenie
absolutu jest nieontologiczne. Zob. ibidem, s. 141-143.

B JR.Mensch, op. cit., s. 143.
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do jednego z jego komponentéw. Ma to by¢ proba uchwycenia ab-
solutnej swiadomosci, w ktorej mozemy wykazaé totalnos¢ $wiata.
Jest to sfera oddzielnie postrzeganych doswiadczen, ktére stano-
wig unikalne jednosci w odniesieniu do pojedynczych jednostek.
Wedtug J.P. Menscha jest to ,[...] alfabet czystych doswiadczen,
ktory stuzy do napisania $wiata i indywidualnych istnien. Pisanie
$wiata to wprowadzenie w czas liter tego alfabetu, a dokladniej
jest to polaczenie tych do$wiadczen poprzez ich uporzadkowanie
zgodnie z okreslonymi temporalnymi miejscami. Wynikiem tego
jest samoobiektywizacja lub uzewnetrznienie absolutu™*. Reduk-
cja ma zatem prowadzi¢ do nizszych poziomdéw ego-strumienia,
ktory jest pozbawiony ego. To tam tworzg si¢ habitualnosci ego.
Absolut samokonstytuuje si¢ poprzez egologiczna konstytucje,
w swoich obiektywnych trybach, ktére sa konstytuujacymi zycia-
mi indywidualnych podmiotéw. To samozachowanie jest obecne
w kazdej indywidualnej osobie jako niezmienna samokonstytucja.
Absolut zachowujacy sie poprzez indywidua nie zalezy jednak od
ich obecnosci. Sam w sobie nie jest doswiadczajacym podmiotem.
Absolutem jest plyngcy strumien doswiadczen, ktdrego elementy
formuluja alfabet tego, co moze by¢ ukonstytuowane.

Jeste$Smy zwigzani ze $§wiatem jako totalno$cia. Noematycznie
oznacza to dazenie do harmonijnosci doswiadczen, ktore pozwala
zaktada¢ $wiat jako jednos¢. Ta tendencja, czyli przezwycigzanie
dysharmonii w jednej intencjonalnosci, przenika calos¢ moich za-
tozen'. Aby osiagna¢ faktyczng pewnos¢ bycia, musze zalozy¢ inne
podmioty. To skutkuje poszerzeniem moich doswiadczalnych moz-
liwosci. Takie pasywne poszerzenie $wiata w nieskoficzono$¢ jest
wigc przekraczajacg percepcja. Zalozenie innych jako bedacych

4 Ibidem, s. 144-145.

> Przyjecie Innego wraz z swoja konstytutywna funkcja zaktada, ze nie
wszystkie moje modalnosci $wiadomosci nalezg do moduléw mojej samo-
$wiadomosdci. To za$ oznacza, ze z danych na poziomie podstawowym ego
mozna uformowa¢ nowe typy intencjonalnosci z sensem bycia, ktory catko-
wicie transcenduje swoje wlasne bycie. Zob. ibidem, s. 28-29.
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nosicielami ukrytej transcendentalnej jakosci $wiata jest wtedy
transcendentalnym ukryciem absolutu. Moja $wiatowo$¢ polega
jednak na tym, ze jestem ucielesnionym podmiotem wewnatrz
temporalnej nieskonczonosci §wiata. Faktem jest, ze horyzont mo-
jego $wiata jest polagczeniem moich doswiadczen. To te polaczenia
daja mi poczucie mojej cielesnosci. Oznacza to, Ze absolut obiekty-
wizuje si¢ w podmiocie, ktérego doswiadczenia kieruja sie na cos,
co wykracza poza faktycznos¢. Moja ograniczona subiektywno$é
oraz subiektywno$¢ innych sg skorelowane z horyzontalnie upo-
rzagdkowang strukturg do$wiadczenia. Ja i inni sugerujemy sobie
nawzajem siebie poprzez swoja wykraczajacg poza nie podstawe —
absolut pojawia si¢ w nieskonczenie rozprzestrzeniajacych si¢ ho-
ryzontach. Perspektywiczna seria manifestuje nieskonczono$¢ ab-
solutu w procesie, ktéry ukrywa, ujawniajac go. Nieskonczonosé
absolutu jest wigc znana dzigki horyzontalnosci §wiata jako ukryta
w trakcie swojego stalego ujawniania si¢. Ukrycie absolutu jest
spowodowane ludzka skonczonoscig, poniewaz moge odkrywac
go jedynie poprzez ukrycie si¢. Rozszerzona nieskonczono$¢ -
tj. wielo§¢ podmiotéw — nie moze zatem stanowi¢ podstawy $wia-
ta. Nie mozna tez zaklada¢, ze $wiat jest ich ukonstytuowanym
produktem. Transcendencja $wiata rozumiana z perspektywy ho-
ryzontalno$ci doswiadczenia nie moze by¢ konstytutywnym wy-
nikiem aktualnych dziatan skonczonego podmiotu. Podmioty sa
zawsze dane z perspektywy horyzontalnosci, a to oznacza, ze total-
nos¢ podmiotéw jest zawsze otwarta. Natomiast horyzont $wiata
nie jest wynikiem wielo$ci podmiotdw. Jest on wynikiem tego, co
stanowi ich podstawe. Totalnosci podmiotéw przynalezy absolut-
ny strumien doswiadczen, ktorego polaczenia stanowig podstawe
wszystkich bytéw. To nieskoniczona iteracja potencjalnosci. To ab-
solut jest dawcg bycia i ego, ktéremu ono jest dane's. Nie moge

6 Nasza prawdziwa tozsamo$¢ istnieje dalej, o czym nie wie §wiadomos¢.

Jest to tozsamo$¢ nieuwarunkowana obiektami zewnetrznymi i akcepta-
cja, lecz jakosciowa wewnetrznoscig. Zob. H. Romanowska-Eakomy,
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zatem patrze¢ na innych jako nadajacych sens swiatu. Oni réwniez
sg dani wraz z transcendencja i horyzontalnoscig swiata. Moge
ich widzie¢ jako domniemanych we mnie dzigki absolutowi, ktéry
zawsze wykracza poza mnie, co ukierunkowuje mnie zawsze na
innych. Nie mozna wigc przyjmowac zalozenia, ze kryterium dla
dzielenia znaczen jest obserwowane podobienstwo naszego za-
chowania. Aby nie popas¢ w petitio principi, musimy przyjac, ze
konstytutywne systemy generujace znaczenia sg juz harmonijne.
Implikuje to jednak problem konstytucji jako tworzacej. Idea kon-
stytucji zaklada bowiem niezaleznos¢ konstytuujacego od tego, co
ukonstytuowane. Trudno$¢ polega na zlokalizowaniu tej kreatyw-
nej funkcji w podmiocie.

Jak zauwaza Eugen Fink bycie jest ukonstytuowane, tzn. jego
sens jest wyprowadzany wstecz do niezaleznej rzeczywistosci'.
Sugeruje to réznice pomigdzy podstawg i tym, co na niej stwo-
rzone. Majac to na uwadze, nie mozemy moéwic¢ o konstytuujacej
podstawie w ten sam sposob, w jaki méwimy o byciu, ktére ona
tworzy. Konstytuujace bycie nie moze by¢ zalezne od jakiegos po-
jedynczego bycia. Nie mozna tez zaklada¢ wielo$ci numerycznie
pojedynczych podmiotéw tylko na podstawie numerycznie poje-
dynczego bycia, poniewaz takie bycie jest tylko funkcja konstytu-
tywnej syntezy. Wielo$¢ pojedynczych podmiotow musi by¢ wiec
nastepcza wobec syntezy, ktora produkuje numerycznie pojedyn-
cze bycie. Produkcyjna synteza musi by¢ dana, aby mogly istnie¢
pojedyncze ego. Na najnizszym poziomie konstytucji, na ktérym
absolut kreatywnie konstytuuje, nie ma odrebnych jednostek.

Fenomenologia ludzkiej swigtosci. O sakralnych mozliwosciach czlowieka,
Warszawa 2003, s. 116.

7 To, co stanowi zrodlo konstytuowania, samo nie moze by¢ bytem. Absolut
to jednak nie jest pojecie mistyczne. Jesli autentyczna wiedza o bycie ma by¢
mozliwa, to musi by¢ ona ugruntowana na jakim$ manifestowaniu sie, na
zrodlowym pokazywaniu si¢. Zob. D. B ¢ben, Fink a Husserl. Perspektywy
fenomenologii transcendentalnej, ,,Przeglad Filozoficzny. Nowa Seria” R. 18,
2009, nr 4 (72), s. 193.
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Samo pojecie jednosci jest ukonstytuowanym wynikiem. Moja
kreatywna funkcja w ustanawianiu bycia sprowadzalaby sie wte-
dy do zbieznosci z innymi w absolucie. Absolut musi by¢ zatem
unikalng pojedynczoscia, ktéra nie moze by¢ stosowana do po-
tocznego rozumienia podmiotu. Nie moze by¢ wtedy tak, jak chce
tego Husserl, zeby istnialy niezaleznie konstytuujgce transcenden-
talne ego'®. Obiektywne sensy zaréwno jednostek, jak i rzeczy sa
dane poprzez polaczenia. Istnieje zatem pewien wspdlny korzen
sensow, ktorych dzielenie definiuje intersubiektywng wspodlnote.
Swiadczy o tym horyzontalny sposéb do$wiadczania $wiata. Ho-
ryzont $wiata nie moze by¢ ugruntowany przeze mnie i innych, bo
wszyscy stanowimy jedynie korelaty tego horyzontu. To uprzednie
istnienie zbiezno$ci senséw jest fundamentem dla naszego teraz-
niejszego dzielenia senséw. Indywidualne podmioty otrzymuja
pasywne sensy $wiata, ktore takze definiujg je same. Absolut nie
moze wigc ogranicza¢ si¢ do pewnej liczby jednostek, poniewaz
to znieksztalcitoby jego nature. Musi on by¢ totalng mozliwoscia.
Uniwersalne samozachowanie si¢ absolutu odbywa si¢ poprzez
podmioty, od ktérych on sam jednak nie zalezy. Nieskonczonos¢
absolutu manifestuje si¢ w ukryciu ludzkiej skonczonosci; jego
ukrycie jest spowodowane ludzka skonczonoscia. Dlatego ani per-
sonalne ego, ani wspdlnota transcendentalnych ego nie stanowi
podstawy $wiata, ktory nie moze by¢ konstytutywnym wynikiem
aktualnych doswiadczen skoniczonych podmiotéw. Jesli wspdlnota
transcendentalnych ego mogtaby obja¢ wiecznie rozszerzajacy sig

8 Istnieje pewien wewnetrzny zwigzek pomiedzy teorig intersubiektywno-

$ci Heideggera i Husserla. U Husserla Inny jest zalezny od konstytucji ego
transcendentalnego, a u Heideggera zostaje wlaczony w projekt podejmo-
wany przez Dasein. W obu przypadkach spotkanie z innym nie jest bez-
posérednie; w pierwszym przypadku dzieje si¢ to poprzez prezentacje ego
transcendentalnego, w drugim poprzez narzedzie. Stosunek z innym w obu
przypadkach jest relacjg zaposredniczona przez §wiat. Oba podejscia pozba-
wiaja innego obecnosci. Zob. M. Pore¢ba, Teoria intersubiektywnosci. Hus-
serl a Heidegger, ,,Przeglad Filozoficzny. Nowa Seria” R. 18, 2009, nr 4, s. 233.
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horyzont, to musieliby$my o niej zacza¢ mysle¢ jak o nieskonczo-
nej, obejmujacej wszystko totalnosci. To zmusza podmiot do wy-
kroczenia poza wlasne samoekspresje i otwarcie si¢ na nieskon-
czone mozliwosci bycia §wiadomosci.
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Postowie

W polowie lat 90. na Uniwersytecie Jagielloniskim rozpoczeto nie-
przerwang dzialalno$¢ seminarium filozoficzne, ktére z czasem
przybralo nazwe Na Przelomie. Prowadzone przeze mnie przez
25 lat stanowilo miejsce prezentacji prac i zywych debat grona
doktorantéw, przygotowujacych swe rozprawy, ale takze wielu
0sob zainteresowanych filozofig i poruszang problematyka. Trzon
seminarium tworzyly osoby przygotowujace pod mojg bezposred-
nig opieka swe dysertacje. Nie brakto jednak wcale licznej gromady
podopiecznych innych profesoréw, a takze ich samych od czasu do
czasu uswietniajacych osobistym wktadem prowadzone dyskusje.
Doda¢ wypada, ze cho¢ Na Przetomie faczyto przede wszystkim
absolwentow Uniwersytetu Jagielloniskiego, to chetnie, niekiedy
dos¢ regularnie uczestniczyli w nim przedstawiciele innych uczel-
ni, w tym réwniez pozakrakowskich o$rodkéw akademickich.
Skad nazwa Na Przetomie? Pojawila si¢ ona przypadkiem, na
marginesie roztrzasan nad fenomenem narastajacych w tamtej
dekadzie nastrojow millenarystycznych, zawierajacych tyle pier-
wiastkéw katastroficznych, ile przeciwnie, przyplywu historiozo-
ficznego optymizmu. Haslo ,,na przetomie” stanowilo w kazdym
razie wyraz $wiadomosci, ze oto nam wlasnie, temu oto pokoleniu,
przypadl przywilej przezycia nie tylko wiekow, ale i tysiaclecia.
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Na drugim planie miescilo si¢ wyjasnienie odwotujace si¢ do
przekory i autoironii wobec poczucia rosnacych ambicji, nierzad-
kich w debiutanckich prébach. Sygnalizowat to staty afisz semina-
rium, z grafiky sylwetki Immanuela Kanta jako symbolu wszelkich
$miatych ,,przewrotéw kopernikanskich” w filozofii. Mozna tez bylo
odnie$¢ wrazenie, ze tworzenie dojrzatych rozpraw doktorskich, tu-
dziez nastepnych w karierze, traktowane moze by¢ czysto indywidu-
alnie jako stan samooceny przelomowego charakteru wlasnej twor-
czo$ci, przynajmniej w perspektywie poszczegdlnych zyciorysow.

Krotki okres przetomu przemingt wraz z nadejsciem XXI wie-
ku. Nazwa przyjeta si¢ jednak i pozostata. Niech wiec trwa do na-
stepnego przelomowego czasu.

Na Przetomie przyjelo trzy zasady. Po pierwsze, réznorodnosci
tematycznej. Po drugie, dyscypliny formalnej. Po trzecie, swobody
towarzyskiej. Zasada pierwsza wyplywa z zalozenia, ze wspolnym
polem jest filozofia, nigdy zas jej okrojony fragment, dziedzina,
dzial lub specjalnos¢. Oznaczalo to, ze trafnym wyborem jest za-
wsze samodzielny akt decyzji kazdego konkretnego doktoranta, na
pewno bowiem nie mogg to by¢ - i nie s3 - zainteresowania oraz
waskie kompetencje opiekuna seminarium. Zaletg filozofii jest jej
wszechstronno$¢, wada za$ ograniczono$¢ zaré6wno tematyczna,
metodologiczna, jak i kategorializacji, kazda za$ prowadzaca do
zaciemnienia i zamkniecia horyzontu, a w konsekwencji uwigdu
poczucia zaciekawienia rozmaito$cia filozoficznych wyzwan.

Na Przelomie goscito wszystkich zainteresowanych i otwierato
szanse debaty specjalistom réznych kwestii i opcji, w tym réwniez
najdalszym od preferencji i pogladéw prowadzacego. Zyskiwat
na tym kazdy, tworcy prac zaréwno pokrewnych, jak i odlegtych
problemowo. Co wigcej, stosowanie tej zasady niosto pozytki zwo-
lennikom okreslonych rozwigzan, ale tez reprezentantom innych,
milo$nikom odmiennych autoréw i szkét myslenia. Inaczej rzecz
ujmujac, regula seminarium byla demokracja stanowisk, jezykow
i rozstrzygniec. Szczerze méwiac, tak pojeta praktyka wywotywata
czasem klopoty wewnatrzzespolowe, dotykajace wszakze wszyst-
kich po réwno, takze i mnie (posiadajgcego przeciez w wielu
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sprawach wlasne stanowisko i jezyk opisu, bez sladéw obecnosci
w pracach moich ,przelomowych” seminarzystéw). Co$ za cos.
Monotonii treéci i identycznego stownictwa przeciwstawiona zo-
staje inna warto$¢, mianowicie - forma polifoniczna.

Zasada druga to zadanie, by kazde wprowadzenie w dyskusje
oparte bylo obowigzkowo na gotowym tekscie rozdziatu lub jego
fragmentu. Odrzuciliémy zatem koncepcje prezentacji rzeczy nie-
dopracowanych badz zgola tylko zarysowanych w konspektowo
luznych dywagacjach. Nie ma co ukrywa¢, ze jest to zasada jaw-
nie antysokratejska, bliska za§ autorom, ktérzy osmielali si¢ wy-
stepowal publicznie z dzietami kulturowo i jezykowo dojrzatymi.
Wymog ten zostal przyjety przez uczestnikow z pelnym zrozumie-
niem, znacznie przyspieszajac ich rozwoj, a na pewno samodyscy-
pling myslenia oraz tempo powstawania gotowych dysertacji.

Trzecia zasada miala swoisty charakter organizacyjny, odrzu-
cajacy sztywno$¢ zachowan i postaw wyrostych w brzydkich i nie-
przytulnych salkach instytutowych. Po pierwszych probach w réz-
nych kawiarniach z okolic Instytutu (na Grodzkiej i Kanoniczej)
na dlugie lata zago$cilismy w ,,Stajni” na Kazimierzu, a w ostatnim
okresie w barze ,Marco” na rogu Biskupiej i Lobzowskiej. Zupelnie
inne rodzg si¢ mysli w strukturze kregu ze wspomaganiem umystu
kawa, herbatg lub malym piwem niz sztywnym uklfadzie katedral-
nym, z wydzielonymi pozycjami dyrygenta, solisty i publiczno$ci.
Sokrates wybral agore, Arystoteles spacery po oliwnym gaju, wigk-
szo$¢ akademickich profesoréw ukochala repliki ambon i szkot
niedzielnych. My byliémy blizsi Platonowi (rzecz jasna z Uczty).

Seminarium - to nade wszytko ludzie, konkretni, wyposaze-
ni w niepowtarzalne osobowosci, uzdolnienia i poziom wrazli-
wosci, tworzacy wlasne mysli i dzieta, ujmowani w danych, wy-
jatkowych okolicznosciach i dojrzewajacy w ogélnych procesach
rozwojowych.

Reprezentacja Na Przetomie przedstawia si¢ sama — wyraziscie
i wprost — w niniejszej ksigzce. O innych uczestnikach wypada
réwniez wspomnie¢ z imienia i nazwiska, zaréwno tych, ktérzy
pomyslnie zakonczyli swojg droge doktorska, jak i wszystkich
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pozostatych wpisujacych si¢ w histori¢ Na Przetomie, a na pewno
W moj3 pamiec.

Wezesniej, przed utworzeniem regularnego seminarium przeze
mnie prowadzonego w Instytucie Filozofii UJ, dane mi bylo prowa-
dzi¢ kilka doktoratéw — od Bogustawa Kwarciaka (1985), Tadeusza
Chrobaka (1999) i Andrzeja Niesporka (1991) po tréjke z AWF-u
(Haline Zdebska-Biziewska, Dorote Ambrozy, Mirostawa Juszkie-
wicza, recenzowanych przez profesoréw filozofii). Okres Na Prze-
fomie zapoczatkowaly doktoraty Pawla Pawtowskiego, Agaty Sewe-
ryn (po mezu Iskierdo de Paul), Magdaleny Malskiej i Stanistawa
Lojka. Grono uczestnikéw uzupelniali takze Agnieszka Leczynska,
Edward Bolak, Damian Janus, Przemystaw Dul i Andrzej Wilk.

W drugiej fazie nastgpil prawdziwy wysyp obronionych dy-
sertacji doktorskich: Agnieszki Smrokowskiej-Reichmann, Mat-
gorzaty Ziabki, Joanny Wilkonskiej, Ryszarda Philippa, Filipa
Kobieli, Pawta Bankiewicza, Magdaleny Marciniak-Pinel, Jacka
Romanskiego, Ewy Kurleto-Kalitowskiej i Bozeny Kalickiej-Dia-
kon. Dopetnialy ten rejestr ostatnie doktoraty: Sabiny Prejsnar-
-Szatynskiej, Anny Szklarskiej, Marty Tyszki i Anny Smywinskiej-
-Pohl (plus finalizujacej swoj przewdd Doroty Ucinskiej).

Wiréd aktywnych uczestnikéw seminarium odnotowaé wypa-
da nastepujace nazwiska: Sebastian Stankiewicz, Luiza Kula, Ewa
Adamczyk, Maja Pawlowska, Maciej Malski, Grazyna Rogow-
ska, Justyna Rybinska, Krystyna Krasuska-Gil, Katarzyna Barska,
Amelia Piechocka, Monika Ochman-Swigtek, Mariola Frankie-
wicz, Karolina Glazor, Joanna Kurcz, Ryszard Smiatek, Anna Stud-
nicka, Marek Jelen, Lukasz Penderecki, Joanna Roch-Ruman, Bar-
tlomiej Chowaniec, Przemystaw Hankus, Jarostaw Suréwka, Eliza
Karczewska-Kozlowska, Joanna Pierzga, Janusz Sytnik-Czetwer-
tynski, Eliza Segiet, ks. Remigiusz Krol, Kajetan Mtynarski, Lukasz
Sliwa, Tatiana Mitowa.

Przez wiele lat uczestniczyla w seminarium - z reguly z cieka-
wymi referatami przedhabilitacyjnymi — dr Malgorzata Konarzew-
ska z Lublina, a takze dr Maria Zowisto (dzi$ juz profesor) oraz dr
Anna Kaminska i dr Bohdan Ogrodnik. Obecnos¢ swa zaznaczali
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takze profesorowie Beata Szymanska-Aleksandrowicz, Piotr Mroz,
Wiestaw Alejziak i Jan Czerniawski. Niezmiennie od ponad 20 lat
obecny jest dr hab. Stanistaw Lojek. W seminarium uczestniczyli
tez doktoranci i doktorzy z AWF-u: dr Joanna Ziarkowska, dr Beata
Foszczynska, dr Pawel Pieta, Kamila Katuzna, Katarzyna Homon-
cik, Bogdan Koraszewski. Niektorzy z wymienionych przygotowali
doktoraty pod opieka innych promotoréw (Sebastian Stankiewicz,
Katarzyna Barska, Luiza Kula, Andrzej Wilk, Karolina Glazor). Byli
tez tacy, ktorzy wycofali si¢ na ostatniej prostej. Niektorzy traktowa-
li seminarium Na Przetomie jako dalszy cigg studiow i forme state-
go ozywiania intelektualnej sprawnosci li tylko. Wszystkich wspo-
minam wszelako z serdecznoscig i wdziecznoscig, 25 lat wspolnej
pracy ma swoja wlasng niekwestionowang wartos¢.

Niestety, $mier¢ zabrata w rozkwicie talentu i twérczych moz-
liwosci dr Ewe Kurleto-Kalitowska i dr Malgorzate Zigbke. Jedna
napisala prace zatytulowana Filozofia przemijania we wspétczesnej
filozofii polskiej, druga — Zto i brzydota w s$wietle aksjologii nega-
tywnosci. Wiele lat wcze$niej odszedl moj pierwszy doktor Bogu-
staw Kwarciak, a ostatnio pierwsza doktor z kilkunastoosobowej
grupy z AWF-u Halina Zdebska-Biziewska. Zegnajac ich, moge
tylko powtorzy¢ stowa pozegnania: ,Jest to wbrew naturze, gdy
profesor zegna swoich uczniéw - powinno by¢ odwrotnie”

Ksiazka Na Przelomie jest niezmiernie ciekawym zbiorem prac
rozmaitych. Stanowi $§wiadectwo programowej réznorodnosci te-
matycznej, a zarazem potwierdzenie filozoficznych pasji i kom-
petencji indywidualnych u mlodych wcigz - filozoféw. Niektorzy
znajduja si¢ zapewne w poblizu apogeum swej drogi twdrczej, inni
zblizaja si¢ powoli do swej entelechii. Czy przemierza¢ dalsze etapy
samotnie lub w innych konfiguracjach organizacyjnych i perso-
nalnych, czy tez moze nadal z zapleczem materii i ducha Na Prze-
fomie, czynnym w nastepnym ¢wieré¢wieczu? Czas pokaze.

Za inicjatywe i prace nad tym zbiorem przekazuje gratulacje
i podzigkowania Jackowi Romanskiemu, Annie Szklarskiej i Sabi-
nie Prejsnar-Szatynskiej, a takze, oczywiscie, wszystkim Autorom
oraz Recenzentom i Wydawcy.

* 415






A

Abel 368

Abraham Karl 166

Adamczyk Ewa 414

Adler Alfred 103, 166

Adler Stefania 321-322, 324, 327,
329

Adorno Theodor W. 116

Agape 89

Al-Hakim Taufik 94

Al-Halladz 363

Al-Hujviri 362

Alain, wlaéc. Emile Chartier 59

Alejziak Wieslaw 415

Aleksander III Macedonski 267

Algazel (Al-Ghazali) 363, 366

Allah Ibn Ata z Aleksandrii 373

Ambrozy Dorota 414

Aminadab 373

Andersen Hans Christian 84

Anzelm z Canterbury $w. 133

Arabi Ibn Al 362, 365-366, 370-371

Aragon Louis 166

Arendt Hannah 185

Arnold Thomas 306

Indeks osob

Arystoteles 12, 242, 245, 255, 258,
271, 283, 293, 305, 413

Augustyn z Hippony $w. 125-129,
131, 133-135, 181, 242

Aumer Jean-Louis 77

B

Bailly Rosa 345

Bankiewicz Pawel 414

Barska Katarzyna 379, 414-415

Barthes Roland 57

Baudelaire Charles Pierre 59, 173

Baudouin Charles 166

Beauvoir Simone de 319

Beecher Henry K. 214

Berggreen Andreas Peter 90

Bergson Henri 317

Berkeley George 320

Berlin Isaiah 285

Bertalanffy Karl Ludwig von 382

Bieganiska Halina 324, 327

Bienkowski Wiestaw Jozef 338

Bier-Korngold Zuzanna (Suzanne
Pacaud) 318, 321, 327

Boecjusz z Dacji (Anicius Manlius
Severinus Boéthius) 234



Indeks os6b

Bolak Edward 414

Bolte Gerhard 113

Bournonville Antoine 77

Bournonville August 75-80, 82, 84-
87, 89-90, 92, 94, 97-99

Bovet Pierre 327

Boznanska Olga 323

Breton André 166

Bruno Giordano, wtasc. Philippo
Bruno 234, 322

Bukowski Jerzy 157

Bunin Iwan A. 62

Buxbaum Abram (Artur Rzeczyca)
325

Buxbaum Henryka 325

Buxbaum Melania 325, 327

C

Cackowski Zdzistaw 198-201, 205-
206, 209-211

Caillois Roger 309

Camus Albert 59

Caritas 89

Char René 166

Chartier Emile, zw. Alain 59

Chesterton Gilbert Keith 57

Chowaniec Bartlomiej 414

Christian II Oldenburg, krdl Danii i
Norwegii 92

Chrobak Tadeusz 414

Chrzanowski Ignacy 326

Chwin Stefan 211

Cioran Emil 197

Cirlot Juan Eduardo 88

Coleridge Samuel Taylor 165, 169

Comte August 250

Copleston Frederick Charles 282

Coubertin Pierre de 304, 306, 313

Cycero Marek Tulliusz (Marcus Tul-
lius Cicero) 292

Czerniawski Jan 415
Czezowski Tadeusz 177, 183-184,
186, 196, 207, 212

D

Dambska Izydora 207

Decjusz Trajan (Gaius Messius Qu-
intus Decius) 94

Deleuze Gilles 224-229, 231-233,
235-236

Demel Maciej 297

Derrida Jacques 13, 399

Desnos Robert 166

De Tarde Jean-Gabriel 63

Didi-Huberman Georges 185

Dilthey Wilhelm Christian 17, 318

Dobieszewski Janusz 334

Doblin Alfred 351

Dobrzycki Jerzy 348

Dostojewski Fiodor M. 61

Dul Przemystaw 414

Duns Szkot Jan 231

Dybowski Janusz Teodor 57

Dziubinski Zbigniew 334, 336

E

Eco Umberto 60

Edyp 165, 168-175

Eliade Mircea 82

Eluard Paul, wlasc. Eugéne Emile
Paul Grindel 166

Epiktet z Hierapolis 322

Eros 89

Estreicher Karol 344, 346, 352

F

Falat Julian 323
Fichte Johann Gottlieb 272, 285



Indeks oséb

Fink Eugen 401, 405
Flaubert Gustave 59

Fliess Wilhelm 168
Foszczynska Beata 291, 415
Foucault Paul-Michel 57
Franciszek z Asyzu $w. 351
Frankiewicz Mariola 414
Freud Sigmunt 57, 63, 165-175
Fries Jakob Friedrich 320
Fromm Erich 64, 218
Frynichos 128

G

Gadamer Hans-Georg 60

Gade Niels Wilhelm 84, 90

Gajusz Juliusz Cezar (Gaius Iulius
Caesar) 267

Galewicz Wlodzimierz 177, 179

Garbowski Tadeusz 317, 319-320,
32,327-328

Genet Jean 59, 69

Giacometti Alberto 59

Gide André Paul Guillaume 62, 65

Gierasimiuk Jerzy 12

Glazor Karolina 414-415

Godula Réza 337

Goethe Johann Wolfgang von 34,
165, 169, 320

Golding William Gerald 62, 65

Golaszewska Maria 177, 179-182,
184, 188, 191-193, 293, 343, 347

Grzegorz z Tours 94

Guimet Fernand 319

Gumowski Jan Kanty 323-324

Gwozdz Andrzej 302

H

Habermas Jiirgen 101-117, 119-122
Halicka Alicja 322

Hankus Przemystaw 414

Hardenberg Georg Philipp von,
pseud. Novalis 206

Hartmann Johan Peter Emilius 90

Hartmann Nicolai 384

Hassner Pierre 289

Hegel Georg Wilhelm Friedrich 13-
14, 18, 150, 242, 263-289, 320-
321, 325

Heidegger Martin 9-21, 23, 25, 27-
28, 30-35, 37-39, 43, 45-47, 49,
51-53, 146, 224, 406

Heinrich Wiadystaw 317, 319, 321

Helsted Edvard 84

Henry Louis 77

Hesse Hermann Karl 62, 65

Hieronim ze Strydonu (Eusebius So-
phronius Hieronymus) $w. 374

Hildegarda z Bingen 373

Himmler Heinrich Luitpold 71

Hipokrates z Kos 201, 213

Hitler Adolf 160, 209

Htasko Marek 62

Hobbes Thomas 264, 270-271

Hochenberg-Landman Ruchla 324-
325, 327

Hoffe Otfried 284

Holderlin Johann Christian Frie-
drich 34

Homoncik Katarzyna 415

Horkheimer Max 113, 116

Horthy Miklés 345

Hughes Richard Arthur Warren 62,
65

Huizinga Johan 310

Husserl Edmund 391-402, 406

I

Ibn Ishak Abu Abd Allah Muham-
mad 367

* 419



Indeks os6b

Ingarden Roman 293, 379-384,
387-388

J

Jackowski Antoni 350

Jan od Krzyza $w. (San Juan de la
Cruz) 359

Jan Pawet IT $w. (Karol Wojtyta), pa-
piez 196,218

Jankielowska (Jankielowska-Rapo-
port) Helena 317, 320, 325, 327,
329

Janus Damian 414

Jaspers Karl Theodor 318

Jehin-Prume Franz 84

Jelen Marek 414

Jensen Wilhelm 167

Jezus Chrystus 94, 96, 189

Jedraszewski Marek 151, 158

Jones (Alfred) Ernest 166, 168

Joyce James Augustine Aloysius 62

Jozef z Arymatei 189

Jung Carl Gustav 57, 63, 95, 166

Jirgensen Knud Arne 77

Juszkiewicz Mirostaw 414

K

Kain 368

Kalicinska-Korpatowa
317,327

Kalicka-Diakon Bozena 414

Katuzna Kamila 415

Kaminska Anna 414

Kant Immanuel 72, 114, 127, 133,
184, 187, 233, 281-282, 317,
319-321, 400, 412

Kantor Ryszard 339

Karczewska-Kozlowska Eliza 414

Franciszka

Kartezjusz (René Descartes) 231,
317,329

Kay Brian 214

Kepinski Antoni 202, 218-219

Kierkegaard Seren Aabye 211

Klemperer Victor 72

Kobiela Filip 414

Kojéve Alexandre 277

Kolarzowska Zofia 319-320, 327

Kotakowski Leszek 199

KoMtataj Hugo Stumberg 316

Konarzewska Malgorzata 359, 414

Konopczynski Wladystaw 326

Koraszewski Bogdan 415

Korczynska Justyna (s. Maria Igna-
cja) 320, 322, 324, 327-328

Korngold Augustyna (Augustine
Landau) 322-323, 327

Korpala Jézef 317

Kowalczyk Stanistaw 294, 297, 300,
307,310

Krasuska-Gil Krystyna 414

Krawczyk Zbigniew 311

Kremmer Jozef 320-321

Kronstom Henning 95

Kroél Remigiusz 414

Kuderowicz Zbigniew 266, 270, 273,
284

Kula Luiza 414-415

Kundera Milan 59

Kurcz Joanna 414

Kurleto-Kalitowska
414-415

Kwarciak Bogustaw 414-415

Ewa 195,

L

La Rochefoucauld Francois de 212
Lacotte Pierre 80
Lam Alif 372



Indeks oséb

Landau Augustine zob. Korngold
Augustyna

Landau Gizela 318, 325, 327

Landman Abraham (Adam) 276,
325

Lao-Tse (Lao Tsy, Laozi) 87

Laszczka Konstanty 324

Lauer Quentin 394

Lawrence David Herbert 62

Le Bon Gustave 63

Leder Andrzej 393

Leibniz Gottfried Wilhelm 199

Leiris (Julien) Michel 166

Lévinas Emmanuel 137-139, 141-
143, 145-154, 157-163

Lewandowska-Tarasiuk Ewa 334

Lipiec Jozef 7, 177, 182, 186, 199,
204, 255, 293-294, 298, 300, 302,
304, 308, 311, 332-334, 340, 343,
347,411

Locke John 306

Lovenskjold Herman Severin von
80

Loyola Ignacy $w. 372

Ludwik XIV Burbon, krél Francji 76

Ludwik XVI Burbon, krél Francji 76

Ludwik z Granady, wlasc. Louis de
Sarria $w. 372

Lumbye Hans Christian 84

Lyotard Jean-Francois 116, 173-174

L

Leczynska Agnieszka 414

Lojek Stanistaw 9, 275, 277, 414-415
M

Makota Janina 293
Malczewski Jacek 323-324

° 421

Mallarmé Stéphane, wlasc. Etienne
173

Malska Magdalena 75, 414

Malski Maciej 414

Mangel Estera 320, 327-328

Marciniak-Pinel Magdalena 165,
414

Marek Aureliusz Antoninus (Mar-
cus Aurelius Antoninus) 322

Maria Magdalena (Maria z Magda-
li) 98

Marks Karol 242, 280

Mauron Charles 166, 173

Mazilier Joseph 77

Meader Alphonse 166

Mehoffer Jozef 324

Mensch James Richard 401, 403

Merleau-Ponty Maurice 58, 60

Midura Franciszek 341

Mikotaj z Kuzy, wlasc. Nicolaus
Krebs 234

Mill John Stuart 285, 324

Milowa Tatiana 414

Minerwa 286-288

Mtynarski Kajetan 414

Moliére, wlasc. Jean Baptiste Poqu-
elin 173

Mroczkowski Mieczystaw 57

Mréz Piotr 55, 415

Musil Robert 56, 62-66, 68-69, 72,
74

Musset Alfred de 197

N

Naganowski Egon 62
Napoleon Bonaparte 267
Narcyz 98

Nerval Gérard de 173
Niesporek Andrzej 414



Indeks os6b

Nietzsche Friedrich Wilhelm 9-12,
17-29, 31-38, 40-44, 46-48, 51-
53,324, 328

Nizan Paul-Yves 59

Noe 367

Nourrit Adolphe 80

Novalis zob. Hardenberg Georg
Philipp von 206

Noverre Jean-Georges 77

Nowicki Swiatostaw Florian 288

Nuri z Bagdadu 363, 370-371

Nyerup Rasmus 90

o

Ochman-Swigtek Monika 414

Ogrodnik Bohdan 414

Orlewicz-Musial Malgorzata 349

Ostachiewicz-Bankowska-Trzcin-
ska Cecylia 321

Ostasz Lech 179

Osuna Franciszek (Francisco de
Osuna) 372

Owsianowska Sabina 340, 351

P

Parandowski Jan 62, 65
Parmenides z Elei 161

Paulli Holger Simon 84
Pawlicki Stefan 318, 320, 324
Pawlowska Maja 414
Pawlowski Pawet 414

Peirce Charles 107
Pellegrino Edmund Daniel 217
Penderecki Lukasz 414
Perry Ralph Barton 332
Philipp Ryszard 125, 414
Piechocka Amelia 414
Pierzga Joanna 414

Pieta Pawet 415

Pitsudski Jézef Klemens 326, 349,
355

Pinkas Ignacy 324

Platon 12, 15, 20, 43-46, 161-162,
225-227,242,293, 301, 321-322,
413

Plotyn 322

Polus Andrzej 309

Popper Karl 107

Prejsnar-Szatynska Sabina 7, 239,
414-415

Prus Bolestaw, wtasc. Aleksander
Glowacki 181, 212

Pseudo-Dionizy Areopagita 364,
372

Purchla Jacek 337

Puzynina Jadwiga 345

R

Racine Jean-Baptiste 173

Rank Otto, whasc. Otto Rosenfeld
166

Reanney Darryl 219

Reich Wilhelm 64

Reid Thomas 327

Rembowski Jan 322-323

Rilke Rainer Maria 62

Roch-Ruman Joanna 414

Rogowska Grazyna 414

Romanski Jacek 223, 414-415

Ronda Ibn Abbad de 366

Roqueplo Philippe 319

Rorschach Hermann 322

Rosenberg Alexander 71

Rosenberg Zofia Antonina 328

Rosenblatt (Fredro-Boniecka) Ma-
ria 321-323, 325, 327

Rosenblatt Alicja 323



Indeks oséb

Rosenblatt Karola 323

Rosenkrantz Karol 191

Rosenzweig (Safier) Minna 327-328

Rosiak Marek 266, 269, 281

Rossini Gioacchino Antonio 90

Rubczynski Witold 317-320, 322,
325, 327-328

Rumi Dzalal Ad-Din 362-363

Rybakow Anatolij N. 65

Rybicki Pawel 239-241, 245, 251,
253-258

Rybinska Justyna 414

S

Sacher-Masoch Leopold Ritter von
63

Sadik Dzafar as 364

Sailly Suzanne 345

Sala J6zef 334

Salomon, prorok 367

Sartre Jean-Paul 58-60, 62, 66, 69,
137-140, 142, 145-146, 148-151,
153, 155-158

Schapiréwna Henia 328

Scheler Max 178, 187-188, 318

Schleiermacher Friedrich Daniel
Ernst 325

Schmitt Carl 71

Schneitzhoeffer Jean 80

Schopenhauer Arthur 16, 317-318

Seel Martin 117-120

Segiet Eliza 414

Seweryn (Iskierdo de Paul) Agata
414

Sichulski Kazimierz 323

Siemek Marek 276-281

Siodmak Abraham 328

Skarga Barbara 206

Sktodowska-Curie Maria 318, 320,
359

° 423

Stowacki Juliusz 324

Smrokowska-Reichmann Agniesz-
ka 101, 414

Smywinska-Pohl Anna 315, 414

Sofokles 168-169, 171-172, 287

Sokrates 287, 293, 413

Sonnenschein-Markowiczowa
Franciszka 320, 327

Sorel Georges Eugéne 63

Spencer Herbert 251

Spinoza Baruch (Benedykt) 223-
225,228-229, 231-235

Stalin Jozef, wlasc. Tosif Wissariono-
wicz Dzugaszwili 160

Stankiewicz Sebastian 414-415

Starobinski Jean 168-171, 173-174

Steinberg Witold (Aleksander Ru-
dzinski) 317

Steiner George 209

Stern William 318

Strézewski Wladystaw 293

Studnicka Anna 414

Such Jan

Suchorzewska Janina 317-319, 322,
325,327-328

Suhrawardi, wlasc. Shahab ad-Din
Yahya ibn Habash Suhrawardi
363, 368

Suréwka Jarostaw 414

Stisske Rudolf 111-112

Sytnik-Czetwertynski Janusz 414

Szabistari Mahmud 362

Szacki Jerzy 249

Szafer Wactaw 326

Szamsuddin (Szamsodin) Moham-
mad Hafez Szirazi 362

Szczeklik Andrzej 210

Szczepanski Jan 207, 239-241, 243,
245, 252-253, 255-256, 258-259

Szczurkiewicz Tadeusz 239-241,
243-247, 252, 256



Indeks os6b

Szekspir  (Shakespeare) William
166-168, 170-172

Szklarska Anna 263, 414-415

Szmydt Jadwiga 327

Szymanska-Aleksandrowicz Beata
415

S

Slipko Tadeusz 214-215
Sliwa Fukasz 414
Smialek Ryszard 414
Sniadecki Jedrzej 306

T

T0 Hua 213

Taglioni Filippo 80

Taglioni Maria 80

Tatarkiewicz Wtladystaw 203, 220,
327

Tatar6wna Stefania 320, 322-328

Tataréwna Wactawa 320, 325, 327

Telivuo Leo J. 214

Tenenbaum Anna (Maria Rudzin-
ska) 317-319, 327-329

Teodozjusz IT (Flavius Theodosius),
cesarz bizantyjski 94

Teresa z Avila $w. 372-373

Thiele Just Mathias 90

Timur Chan (Tamerlan, Timur
Chromy) 73

Tischner Jozef Stanistaw 293

Tokarczyk Roman 212

Tomasz z Akwinu $w. 242, 319

Tournier Michel 62, 65

Tiircke Christoph 113-114, 120-121

Turczynska Janina 317, 319, 322,
325-327

Turowska Irena 350

Turska Irena 84

Twardowski Kazimierz 320

Tyszko Marta 414

Tzara Tristan, wtasc. Samuel Rosen-
stock 166

U

Ucinska Dorota 391, 414
Ungar Herman 322
Ungar Lea 322, 327

A%

Valéry Giscard d’Estaing 173
Valéry Paul 59
Vogel Debora 320, 322-324, 327-328

w

Wagner Ryszard 15-16, 18, 25, 27-
28,31, 33

Wahle Richard 322

Wallis Aleksander 337, 339

Wallis Mieczystaw 177, 188-191

Waskowski Antoni 323

Weber Max, wiasc. Karl Emil Maxi-
milian Weber 120

Weininger Otto 63

Weiss Wojciech 323

Welsch Wolfgang 302

Wedrychowska-Cyrus-Sobolewska
Maria 321, 323-324, 327

Wegrzecki Adam 382

Whewell William 107

Wilde Oscar 62, 98

Wilk Andrzej 414-415

Wilkoniska Joanna 137, 414

Williams Glanville 217

Winckelmann Johann Joachim 34



Indeks oséb

Winclawski Wlodzimierz 241

Witkiewicz Stanistaw Ignacy (Wit-
kacy) 322-323

Wtodek (Wtodkowa) Zofia Albina
de Goetz-Okocimska 319, 323,
325-328

Wundt Wilhelm Maximilian 321

Wyspianski Stanistaw 323

Z
Zaderecki Tadeusz 328

Zaratustra 22
Zdebska-Biziewska Halina 414-415

* 425

Zegadtowicz Emil Erwin 62, 65

Ziarkowska Joanna 331, 415

Zigbka Malgorzata 177, 414-415

Zimmerman Robert von 318

Zimmermann Kazimierz 326

Znaniecki Florian 239-244, 246-
254, 256-257, 259

Zowisto Maria 414

Zuchora Krzysztof 298, 307

Z

Zeromski Stefan 62
Zukowska Zofia 307



Ksigzka Na Przefomie jest niezmiernie ciekawym zbiorem prac
rozmaitych. Stanowi $wiadectwo programowej réznorod-
nosci tematycznej, a zarazem potwierdzenie filozoficznych
pasji i kompetencji indywidualnych u mtodych wcigz — filozo-
fow. Niektdrzy znajduja sie zapewne w poblizu apogeum swej
drogi twérczej, inni zblizajg sie powoli do swej entelechii. Czy
przemierzac¢ dalsze etapy samotnie lub w innych konfigura-
cjach organizacyjnych i personalnych, czy tez moze nadal
z zapleczem materii i ducha Na Przetomie, czynnym w na-
stepnym c¢wieréwieczu? Czas pokaze.

fragment Posfowia Prof. dr. hab. Jozefa Lipca

Stanistaw tojek Sabina Prejsnar-Szatyriska
Piotr Mréz Anna Szklarska
Magdalena Malska Beata Foszczynska
Agnieszka Smrokowska-Reichmann  Anna Smywirnska-Pohl
Ryszard Philipp Joanna Ziarkowska
Joanna Wilkoriska Matgorzata Konarzewska
Magdalena Marcinak-Pinel Katarzyna Barska
Matgorzata Zigbka | Dorota Uciriska

Ewa Kurleto-Kalitowska| Jozef Lipiec

Jacek Romanski
ISBN 978-83-8138-122-2
WYDAWNICTWO
ﬁiﬂ
KSIEGARNIA
91178838111381222

https://akademicka.pl AKADEMICKA




	cover
	title page
	table of contents
	Wstęp
	Stanisław Łojek, Piękno was wyzwoli. Sztuka według Nietzschego według Heideggera
	Piotr Mróz, Niepokoje inskrypcji przemocy – przesłanie Musilowskiego moralitetu. Kilka uwag o niepokojach wychowanka 
Törlessa
	Magdalena Malska, ymbolika baletów Augusta Bournonville’a
	Agnieszka Smrokowska-Reichmann, Rozum rozczłonkowany. Racjonalność komunikacyjna Jürgena Habermasa
	Ryszard Philipp, Augustiański Bóg nie stwarza zła?
	Joanna Wilkońska, Nihilizm i radykalny altruizm. Ontologia determinowana etyką u J.-P. Sartre’a i E. Lévinasa
	Magdalena Marciniak-Pinel, „W tym szaleństwie jest metoda”, czyli do czego Freudowi potrzebny był Hamlet?
	Małgorzata Ziąbka, W świetle aksjologii negatywności
	Ewa Kurleto-Kalitowska, Filozoficzna analiza bólu i cierpienia
	Jacek Romański, Zagadnienie immanencji w Deleuzjańskiej interpretacji Spinozy
	Sabina Prejsnar-Szatyńska, Ontologiczne spory o istnienie społeczeństwa w polskiej teorii socjologicznej
	Anna Szklarska, Dialektyka przemocy w historiozofii G.W.F. Hegla
	Beata Foszczyńska, Aksjosfera sportu
	Anna Smywińska-Pohl, O prababkach, córkach Nawojki. Kobiety z wykształceniem filozoficznym związane z przedwojennym Uniwersytetem Jagiellońskim (1897-1939)
	Joanna Ziarkowska, Podróże do międzywojennego Krakowa w świetle aksjologii
	Małgorzata Konarzewska, Analogie terminologiczne i leksykalne w twórczości
	Katarzyna Barska, Kim jestem? Byt ludzki w ujęciu systemowym
	Dorota Ucińska, Edmund Husserl. Redukcja do absolutu
	Józef Lipiec, Posłowie



