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Studia z etyki i antropologii filozoficznej
,»Filozofia Chrzescijanska” 18 (2021), s. 7-27

JADWIGA CLEA MORENO SZYPOWSKA
Instytut Badan Literackich PAN
doi: 10.14746/fc.2021.18.1

»Stuchajcie stowa JHWH™!
Abraham Abulafia i Luis de Leon — mistyka jezyka

Bog zyje wewngtrz mnie!
Raduje sie moje serce Jego Imieniem!
(Abraham Ibn Ezra, Muharrak®)?

Stowa Abrahama Ibn Ezry — sefardyjskiego me¢drca z przetomu XI 1 XII
wieku — o bliskos$ci Boga, mitosci do Niego oraz mocy Jego Imienia, widocz-
nej w fakcie, ze osobiste do§wiadczenie Boga mozliwe jest jedynie, gdy poru-
szeni mitoscig dochodzimy do poznania Go w Jego Imieniu, zdajg si¢ stresz-
cza¢ zarowno mysl Abrahama Abulafii — zydowskiego kabalisty urodzonego na
ziemiach Korony Aragonii w XIII wieku — jak 1 brata Luisa de Ledn — hiszpan-
skiego uczonego XVI wieku. W skrocie przedstawi¢ mozna to w nastgpujacy
sposob: mitos¢ przybliza do Ukochanego poprzez Jego Imig. Jest to mistyczne
1 wewnetrzne przezywanie Boga, ktorego Imi¢ pieczgtuje serce, przepetniajac

' Jr 7,2 Prorocy. Przekiad interlinearny z kodami gramatycznymi, transliteracjq i indeksem stow
hebrajskich, pod redakcja i ze wstepem A. Kusmirek, Warszawa 2008, s. 980.

2 Muharrak jest — wedle objasnien specjalistow i thumaczy, Angela Sienza-Badillosa i Judity
Targarony Borras — typowa liryka sefardyjska, bedaca wprowadzeniem do modlitwy nishmat (dost.
oddech; modlitwa w tradycji Zydéw mieszkajacych na Pétwyspie Iberyjskim). Dodajg oni, ze
sakralna poezja stawia nacisk na osobiste relacje z Bogiem; zob. Wprowadzenie do wiersza Abra-
hama Ibn Ezry w: Poetas hebreos de Al-Andalus (Siglos X-XII). Antologia, wybor, przektad i objas-
nienia A. Saenz-Badillos i J. Targarona Borras, Cordoba 2003, s. 218.

3 ,iDios vivo esta dentro de mi! jSe regocija mi corazon con su nombre!”; thumaczenie z j¢zyka
hiszpanskiego na polski — wlasny; oryginat w jezyku hebrajskim; Poetas hebreos de Al-Andalus
(Siglos X-XII). Antologia, s. 218.
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8 JADWIGA CLEA MORENO SZYPOWSKA

je szczesciem. Obraz ten przypomina Piesn nad Piesniami, gdzie w rozdziale
6smym Oblubieniec mowi do Oblubienicy: ,,Umie$¢ mnie jak pieczg¢é na sercu
twoim™*. Wprowadza nas to w $wiat mistyczny, gdzie te trzy postacie — Abra-
ham Ibn Ezra, Abraham Abulafia i Luis de Leon — starajg si¢ poja¢ obiekt swej
mito$ci w uniesieniu wtasnego serca, koncentrujgc mysl na jego Imieniu, gdyz
wiedza, ze mitos¢ rowna si¢ poznaniu. Wedlug Abrahama Abulafii mozna zna-
lez¢, pozna¢ 1 zblizy¢ si¢ do Wiekuistego, kierujac si¢ miloscia, czyli tym,
co dyktuje serce. W dziele Ksigga Znaku (Sefer ha-Oft) czytamy: ,,Teraz wy —
medrcy serc — dzien 1 noc poszukujcie JHWH w waszych sercach; badajcie
jego prawde, przylgnijcie do Niego i miejcie w pamigci Jego Imi¢”. Wypo-
wiedz ta, majaca forme apelu, jest w swej tresci rownoznaczna z cytowanym
fragmentem Abrahama Ibn Ezry. Réwniez Luis de Ledn w wigkszosci swo-
ich prac, zarowno tych pisanych proza, jak wierszem, daje do zrozumienia,
ze poznanie jest czes$cig sktadowa mitosci. W tekScie O imionach Chrystusa
(De los nombres de Cristo) pada jednoznaczne oswiadczenie, ze nie kocha si¢
tego, czego si¢ nie zna®.

Wiele jest punktéw zbieznych migdzy tymi trzema postaciami, stojacymi
pomiedzy filologia, filozofig i mistyka. Nie sposob ich jednoznacznie zakwa-
lifikowa¢ do jednej grupy, gdyz w swoich dzielach czerpig z owocow mysli
filologicznej, filozoficznej i mistycznej, jednoczesnie rozwijajac je wlasnymi
rozwazaniami. Przez jednych traktowani sg jako dawni badacze j¢zyka, przez
drugich jako przedstawiciele racjonalnej mysli filozoficznej, opartej na tradycji
greckiej (w czystej postaci platonizmu badz arystotelizmu lub tej przefiltrowa-
nej, ktora dotarta do nich poprzez pisma Majmonidesa’ albo dzieta neoplaton-

4 Pnp 8,6; korzystam z Pisma. Przeklad interlinearny z kodami gramatycznymi, transliteracjg
oraz indeksem stow hebrajskich i aramejskich, opracowanie i wstep A. Kusmirek, Warszawa 2014,
s. 467.

> A. Abulafia, Ksigga Znaku, komentarz A.M. Krawczyk, ed. krytyczna, przel. i interpretacja
tekstu A.M. Krawczyk, Warszawa 2018, s. 131.

¢ Y noseamal...]lo que no se conoce” (,,I nie kocha sie [...] tego, czego si¢ nie zna”); F. Luis
de Leon, De los nombres de Cristo, t. 2, wydanie i przypisy F. de Onis, Clasicos Castellanos, Madrid
1914, s. 182.

7 Rabin Mosze ben Majmon (ur. 1138 — zm. 1204) — znany wéréd Zydéw pod apokryfem
RaMBaM lub jako ,,Drugi Mojzesz”, za§ wsrod innowiercow jako Majmonides; filozof i teolog,
kodyfikator prawa religijnego, lekarz, urodzony w Kordobie. Kiedy wraz z przybyciem almohadow
w 1148 1., sytuacja Zydoéw sie zdecydowanie pogorszylta, jego rodzina zmuszona zostata do opusz-
czenia Potwyspu Iberyjskiego i udania si¢ najpierw do Fezu, potem za$ do Kairu, gdzie ostatecznie
si¢ osiedlita. Wérdd gtownych jego dziet znajdujg si¢ Miszne Tora, napisana po hebrajsku, gdzie
wymienia i omawia 613 nakazow i zakazow, ktore spetniaé powinien pobozny Zyd, oraz Przewodnik
blgdzqcych, zredagowany po arabsku, lecz jeszcze za zycia autora przettumaczony na $wigty jezyk.
Majmonides byt tez waznym lekarzem na dworze Saladyna i w jego dorobku znalez¢é mozna dzieta
z zakresu medycyny. Doktryna Majmonidesa stanowi szczyt mysli zydowskiej, zaréwno w dziedzi-
nie teologii, filozofii, jak i jurysdykcji. Juz za Zycia jego mys$l wywotywata liczne polemiki w$rod
Zydow, w szczegdlnosci jego koncepcja zmartwychwstania, w ktorej wyrazat opinie, ze w przy-
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»SLUCHAICIE SLOWA JHWH”... 9

skie, m.in. $w. Augustyna), przez trzecich wreszcie jako wyraziciele zydow-
skiego i chrzescijanskiego mistycyzmu. I cho¢ kazde wyrazenie mistyczne ma
to do siebie, ze jest osobliwe, gdyz pochodzi od doswiadczenia intymnego, to
w ich wydaniu ,,0s0bliwos$¢” nabiera ponadto swoistych wlasciwosci, wyni-
kajacych stad, ze nie oddaja si¢ oni jedynie intuicyjnemu przezyciu, lecz sta-
raja si¢ je pogodzi¢ z filozoficzng argumentacja, ktorg im podpowiada rozum.
Czyniac to, odwotujg si¢ do racji zawartych w interpretacji jezykowe;j i tak,
nie redukujac roli wewnetrznego gtosu, tworza wieloglosowa kantate, w kto-
rej gltos rozumu nie zagtusza intuicji, lecz $piewa z nim réwnoczes$nie.

Ibn Ezra, Abulafia i Luis de Leon zyli w roznych epokach, ktore, cho¢ odleg-
te od siebie, uznawane sg za zlote wieki hiszpanskiej mysli zarowno zydow-
skiej, jak 1 chrzes$cijanskiej. I tak lata Zycia Abrahama Ibn Ezry (ur. 1089 —
zm. 1164) pokrywaja si¢ ze zlotym wiekiem judaizmu w muzulmanskiej
Hiszpanii. W opinii jednego z najlepszych znawcow tematu, historyka Josepha
Pereza, okres rozkwitu zydowskiej mysli w Hiszpanii przechodzit dwie fazy:
jedna przypada na czasy Abrahama Ibn Ezry, druga na Abrahama Abulafii.
Pierwsza, jak podaje, trwata od ostatnich lat rzadéw kalifatu kordobanskiego®
i taifatow’ Al-Andalus, az do przybycia Almohawidow'®, czyli do potowy
XII wieku'!. Druga datowana jest przez tego badacza na okres migedzy latami
1148 i 13482, Ztoty wiek kultury hiszpanskiej, wedle powszechnej opinii,
przypada na lata migdzy odkryciem Ameryki (1492) a $miercig Calderona de
la Barca (1681), a tacy historycy jak: Manuel Tufion de Lara, Julia Valdeon
Baruque i Antonio Dominguez Ortiz, precyzuja w przypisie do swojej Historii

sztym, posmiertnym $wiecie, sam Intelekt, pozbawiony ciata, bedzie kontemplowat Boga. W kre-
gach rabinistycznych i kabalistycznych miat on zaréwno poplecznikow, jak i adwersarzy. Wsrod
pierwszych znajduje si¢ Abraham Abulafia, za§ wsérdd ostatnich, jednym z glownych, jest Mosze
ben Nachman. Polemika wokot Majmonidesa trwata od XIII do XIV w.; zob. A. Saenz-Badillos,
J. Targarona Borras, Diccionario de autores judios. Sefarad. Siglos X-XV, Cérdoba 1988, s. 73-75.

8 Kalifowie z Kordoby rzadzili w latach 912-1031; zob. J. Pérez, Los judios en Espaiia, ed.
M. Pons, Madrid 2005, s. 36.

° Krolestwa taifow to muzutmanskie panstwa, ktore powstaty po rozpadzie kalifatu w Kordo-
bie; zob. tamze, s. 36.

10" Almorawidzi i Almohadzi to dwie dynastie afrykanskie, ktore od 1086 r., po odzyskaniu przez
rekonkwist¢ miasta Toledo, przybyty na Polwysep Iberyjski, by pomdc muzulmanom. Almorawidzi
sprawowali wladze od 1086 do 1145 r., za§ Almohadzi od 1146 do 1232 r.; zob. tamze.

1 Los tltimos aflos del califato de Cérdoba y la época de los reinos de taifas, hasta mediados
del siglo XII, representan el gran momento de la comunidad hebrea de al-Andalus” (,,Ostatnie lata
rzadow kalifatu w Kordobie i epoka krolestwa Taif, do potowy wieku XII, przedstawiajg wielki
moment hebrajskiej wspdlnoty w al-Andalus™); tamze, s. 38.

12 Esta época que va aproximadamente de 1148 a 1348 ha quedado en la memoria colectiva de
los judios como una especie de edad de oro, s6lo comparable a la que conocieron en la Espafia musul-
mana antes de la llegada de los almohades” (,,Ta epoka, ktéra trwa od mniej wigcej 1148 do 1348,
pozostata w zbiorowej pamieci Zydow jako pewien ztoty wiek, jedynie pordéwnywalny do tego, ktory
znano w Hiszpanii muzulmanéw sprzed przybycia Almohawidow”); tamze, s. 80.
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10 JADWIGA CLEA MORENO SZYPOWSKA

Hiszpanii: ,,Pisarze-zakonnicy, najwybitniejsi przedstawiciele mistycyzmu,
uznawanego za jeden z najwazniejszych kierunkoéw w literaturze hiszpan-
skiej drugiej potowy X VI wieku'?. Okres ten pokrywa si¢ z latami zycia brata
Luisa de Leon (ur. 1527/1528 — zm. 1591). Z pewnoscig fakt, ze ich twor-
czo$¢ przypadta na szczego6lnie pomysiny dla rozwoju kultury okres, byt dla
niej pozytywny, a jednoczesnie to whasnie ich prace przyczynity sie do tego,
ze za taki si¢ go dzi§ uwaza. Te ,,ztote lata” byly rowniez pelne utrudnien, pty-
nacych z ograniczen polityczno-religijnych, i wlasnie z tego powodu zaré6wno
Ibn Ezra, jak i Abulafia musieli opusci¢ Potwysep Iberyjski, a Luis de Leén
przezyt prawie pi¢¢ lat w wigzieniu inkwizycji.

Tym, co zbliza te trzy wielkie postacie, jest tez fakt, ze p6zniejsi, Abula-
fia i Luis de Leon, uwazali Ibn Ezr¢ za autorytet w kwestiach dotyczacych
zarowno egzegezy biblijnej, jak i jezyka hebrajskiego. Dla przyktadu niech
postuzy cytat z dzieta Swiatlo intelektu (Sefer Or ha-Sechel)™, gdzie kabalista,
chcac poprze¢ swoja teze na temat enigmatycznych wlasciwosci samogtosek,
powotuje si¢ na opini¢ Abrahama Ibn Ezry: ,,Lecz w Sefer Tzahut, w Moznaim
1w Sefer ha-Shem" Ibn Ezry napisano o samogtoskach zgodnie z gramatyka,
cho¢ takze sg wzmianki o [ich] tajemnicach”'®. Luis de Leon za$, w pierw-
szym komentarzu do Pie$ni nad Pie$niami, odnoszac si¢ do wersetu z piatego
rozdziatu, ktory w jego przektadzie brzmi: ,,Jego dtonie, ztote walce wysa-
dzane taszmirem™!’, obja$nia, ze: ,kamien tarsis, ktorego nazwa pochodzi od
miejsca, w ktorym si¢ znajduje, jest troch¢ jakby rézowy i biaty, wedle tego,

13" Historia Hiszpanii, M. Tufidon de Lara, J. Valdeon Baruque i A. Dominguez Ortiz, thum.
S. Jedrusiak, Krakow 2007, s. 270.

4 Niektorzy hebrajski tytut Sefer Or-ha-Sejel thumacza na polski jako Swiatto rozumu. Jest to,
by¢ moze, bardziej zgodne z hebrajskim terminem sejel (polska transliteracja to sechel; podaje jed-
nak hiszpanska, gdyz korzystam z przektadu na ten wlasnie jezyk), lecz z punktu widzenia zwiazkow
mysli Abulafii z filozofig Arystotelesa, odwotuje si¢ do thumaczenia, ktére wystepuje w ksigzce Ger-
shoma Scholema Swiatlo intelektu, co zgadza sie z hiszpanskim tlumaczeniem La Luz del Intelecto,
nie za§ La Luz de la Razon; zob. G. Scholem, Mistycyzm Zydowski i jego gltowne kierunki, thum.
I. Kania, Warszawa 2007, s. 153; M. Idel, Kabata. Nowe perspektywy, thum. M. Krawczyk, Krakow
2018, s. 196; A. Abulafia, Ksigga Znaku, s. 21; zob. A. Abulafia, Sefer Or-ha-Sejel/La Luz del Inte-
lecto, przetozyt oraz wstepem i przypisami opatrzyt J. Peradejordi, Barcelona 2018.

15 Sefer Tzahut, Moznaim i Sefer ha-Shem to tytuly dziel gramatycznych Abrahama Ibn Ezry
napisanych we Wioszech.

16 Pero en Sefer Tzahut, en Moznaim, y en el Sefer ha-Shem de Ibn Ezra se ha escrito acerca de
las vocales de acuerdo a la gramatica, aunque también hay menciones a los secretos”; A. Abulafia,
Sefer Or-ha-Sejel/La Luz del Intelecto, s. 202.

7 Pnp 5,15 ,,Sus manos, rollos de oro llenos de Tarsis”; zob. F. Luis de Ledn, Exposicion
del «Cantar de los Cantares», w: tenze, Obras completas castellanas, t. 1, Madrid 1991, s. 144.
Podaj¢ ponizej polskie thumaczenie z wersji Pism, z ktorych korzystam. Zaznaczam jedynie, ze
rozni si¢ numeracja, stad fragment ten znajduje si¢ w rozdziale piatym, lecz w wersecie czternastym
(Pnp 5,14): ,,Rece jego [sa] obreczami (ze) ztota, wypetnione topazami”. Hebrajski wyraz: battarsis
polski przektad ttumaczy jako topazy; zob. Pisma, s. 463.
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,SLUCHAJCIE SLOWA JHWH?... 11

co mowi dawny hebrajczyk zwany Abenezra”'®. Abenezra to wlasnie Abraham
Ibn Ezra, ktory stat si¢ w sredniowieczu oraz wiekach pdzniejszych pomostem
taczacym kulture zydowska z chrzescijanska'®.

1 powiedzial B6g”** — mistyka slowa

1 zrobit dwa cheruby ziote, kutej roboty wykonal je na dwoch brzegach wieka.
Cheruba jednego na brzegu z tej (strony), i cheruba jednego na brzegu z tej
(strony), z wieka wykonat cheruby na obu brzegach jego. A byly (to) cheruby (0)
rozpostartych skrzydlach do gory. Okrywaly skrzydiami swoimi wieko, a twarzami
swoimi (zwrocone) jeden do drugiego, ku wieku byly twarze cherubow.

(Wj 37,7-9)*

Powigzanie Abrahama Abulafii z Luisem de Ledn poprze¢ mozna deklara-
cjami takich specjalistow od tworczos$ci augustianina, jak: Victor Garcia de la
Concha®, Catherine Swietlicki?® czy Colin P. Thompson?*, oraz pracg doktor-
ska poswiecong kabale chrzescijanskiej brata Luisa de Ledn autorstwa Annie
Fremaux Crouzet®™, w tych wilasnie tekstach bezposrednio pada nazwisko
kabalisty z Aragonii. Inni znawcy materii méwig nie tyle o Abrahamie Abula-
fii, ile o jego metodzie, ktdrg stosowat mistrz z Salamanki.

Swoja teori¢ nazw boskich XIII-wieczny kabalista przedstawitl m.in.
w dziele Swiatlo intelektu®, podobny temat brat Luis poruszyl w ksie-
dze O imionach Chrystusa®. Niemato wspdlnych powigzan odnajdziemy

18 La piedra tarsis, que se llama asi de la provincia adonde se halla, es un poco como entre
rosa y blanca, seglin la pinta un hebreo antiguo llamado Abenezra”; F. Luis de Leon, Exposicion del
«Cantar de los Cantares», s. 158.

19 Zob. Poetas hebreos de Al-Andalus (Siglos X-XII). Antologia, s. 211.

20 Rdz 1,3 Pigcioksigg z przekltadem interlinearnym z kodami gramatycznymi i transliteracjg
oraz indeksem rdzeni, oprac. A. Kusmirek, Warszawa 2003, s. 1.

21 'Wj 37,7-9; tamze, s. 363.

22 V. Garcia de la Concha, De los Nombres de Cristo, comentario al Cantar de los Cantares,
w: Fray Luis de Leon. Historia, humanismo y letras, red. V. Garcia de la Concha i J. San José Lera,
Salamanca 1996.

2 C. Swietlicki, Spanish Christian Cabala. The works of Luis de Leon, Santa Teresa de Jesus,
and San Juan de la Cruz, Missouri 1984.

24 Zob. C.P. Thompson, La lucha de las Lenguas. Fray Luis de Leén y el Siglo de Oro en
Esparia, red. J. de Castilla i Ledn, Salamanca 1995.

2 Zob. A. Fremaux Crouzet, El cabalismo cristiano de Fray Luis de Ledn, o la voz perdida de
un pacifista en tiempos de contrarreforma, praca doktorska z Uniwersytetu Paul Valéry, pisana pod
kierunkiem profesora Louisa Cardaillaca, Montpellier 1991.

% Zob. A. Abulafia, Sefer Or-ha-Sejel/La Luz del Intelecto, s. 21.

27 Korzystac bedg z wersji wydanej w trzech tomach i opracowanej przez Federica de Onisa na
poczatku XX w., gdyz jest to jedyne dostepne wydanie krytyczne tego dzieta. Jak si¢ dowiadujemy
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12 JADWIGA CLEA MORENO SZYPOWSKA

takze w drugim, duchowym, komentarzu do Pie$ni nad Piesniami, napisa-
nym w jezyku tacinskim i wchodzacym w sktad Triplex Explanatio®. Nie-
stety nie dotart do nas zaden tekst Abulafii, poswigcony wytacznie Piesni
nad Piesniami, cho¢ w jego pracach nie brak motywow z niej zaczerpnig-
tych, ktore tworza pole metaforyczne jego wyktadni. Wedle wspotczesnego
badacza, Moshe 1dla*’, najwazniejsze z nich majg charakter erotyczny. Dla
przyktadu postuzy¢ moze to, ze obrazem do$wiadczenia mistycznego jest
dla niego akt milosnego zjednoczenia, w ktorym dusza ludzka, ukryta pod
postacig Oblubienicy, pracuje nad poszerzeniem swoich horyzontéw inte-
lektualnych, studiujac Pigecioksiag, by moc potaczy¢ sie z Bogiem. W dziele
Ksiega Odkupienia (Sefer ha-Geulah) odnajdujemy jasne aluzje do Piesni
nad Pie$niami:

Umyst ludzki nie moze pojaé (natury prorokowania) dopoki nie potaczy si¢
z boskim Intelektem, w jednosci podobnej do tej migdzy ciatlem a duszg, materig
i formg, samcem i samica: najprzyjemniejszg z nich jest ta pierwsza, dziewiczego
oblubiefica z dziewicza oblubienicg, gdyz ich obopdlne pragnienie trwa diugo
przed zjednoczeniem. Dlatego w chwili kiedy ono nastgpuje, osiagaja szczyt swo-
jego pragnienia [...] i ich serca otrzymuja ogromny pokoj. Od tego momentu

ze wstepu Federica de Onisa De los nombres de Cristo, jest to jedyny tekst napisany w jezyku kasty-
lijskim, ktory wraz z De la perfecta casada (O doskonatej matzonce) wyszedt za zycia brata Luisa
de Ledn. Miat on az trzy wydania. Pierwsze, z roku 1583, wydrukowane w Salamance, przez Juana
Fernandeza, sktadalo si¢ z dwdch ksiazek, w ktérych uwzglednione byty wszystkie imiona, z wyjat-
kiem ,,Pasterza” (Pastor). Druga edycja, z roku 1585, takze z Salamanki, lecz innego drukarza,
Matiasa Gasta, zawarta jest w trzech tomach, gdzie w pierwszym dodano rozdziat odnoszacy si¢ do
imienia ,,Pasterz”. Trzeci tom omawia wszystkie imiona z wyjatkiem ,,Baranka” (Cordero). Trzecie
wydanie, rowniez z Salamanki, z drukarni Guillerma Foquel, z 1587 ., jest najwazniejsze, gdyz cho¢
uktad jest identyczny jak w drugiej edycji, to jednak zawiera wiele korekt dokonanych przez samego
Luisa de Ledn. Czwarta publikacja z Salamanki, z zaktadu poligraficznego Juana Fernandeza, jest
posmiertna, gdyz z 1595 roku, dotacza imie ,,Baranek™, ktérego objasnienie autor pozostawit w swo-
ich pismach. Pigta wersja z Salamanki, z domu drukarskiego wdowy Antonia Ramireza, z 1603 r.,
przedstawia czwartg edycj¢ z nowymi erratami. Wszystkie te wydania tacza si¢ w jednej ksigzce
O imionach Chrystusa i La perfecta casada. Wydanie Federica de Onisa powiela trzecig publikacje
z Salamanki z 1587 r. z dodaniem imienia ,,Baranek” z czwartej edycji; zob. F. Luis de Leon, De los
nombres de Cristo, t. 11, s. XXIX-XXXII.

8 W zwiazku z tym, ze tekst ten zostat wielokrotnie wydany za zycia brata Luisa de Le6n —
1580, 1582 i 1589, wszystkie edycje w Salamance — korzysta¢ bedziemy z edycji pochodzacej
z 1589 1., gdyz jest ona najpetniejsza. Publikacja z 1580 r. zawiera jedynie dwa objasnienia: dostowne
i mistyczne. Jej sukces byt tak ogromny, Ze trzeba byto ponownie ja wyda¢ dwa lata p6zniej. Korzy-
stajac z okazji, Luis de Leon zachgcony zostat przez przyjaciot do ponownego skomentowania Pie$ni
i dodat trzecia interpretacje, tym razem chrystologiczna; zob. J.M. Becerra Hiraldo, Introduccion,
w: F. Luis de Ledn, Cantar de los Cantares. Interpretaciones: literal, espiritual, profética. Texto
bilingiie, przektad, wstep i przypisy J.M. Becerra Hiraldo, Salamanca 1992, s. VIIL.

2 Zob. A. Alba Cecilia, Abraham Abulafia, w: Pensamiento y mistica hispanojudia y sefardi,
red. J. Targarona Borras, A. Saenz-Badillos, R. Izquierdo Benito, Cuenca 2001, s. 208-209.
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,SLUCHAJCIE SLOWA JHWH?... 13

zaspokojenie ich pragnienia przebiega w spokoju, ani za szybko, ani za wolno,
tylko w odpowiednim tempie®.

Umyst oraz intelekt, o§wiecone Boza mitoscia wyrazong w Pie$ni nad
Pie$niami, kierujg mysl Abulafii 1 Luisa de Leon na bezdroza mistyki jezy-
kowej, a tym, co ich laczy ponad wszelkimi podziatami jest umilowanie
jezyka hebrajskiego. Wzbogacaja oni hermeneutyke biblijng metodami, ktore
za gtowna role jezyka uwazaja komunikacj¢ z Bogiem. Jako mistykom nie
wystarczalo im bowiem spekulatywne Jego poznanie, dgzy¢ beda do osobi-
stego doznania Bozej obecnosci, spetniajac stowa Psalmu 34,9, gdzie czy-
tamy: ,,Skosztujcie i zobaczcie, ze dobry JHWH, szcz¢sliwy maz znajdujacy
schronienie w Nim!. Luis de Ledn pisze o Chrystusie, ze ,,syn jest jak zywy
obraz ojca, jego portret z tej samej co on substancji, wykonany w rzeczach,
ktore sg wieczne i1 wiekuiste, po to by ojciec objawit si¢ w synu, ukazat si¢
i oznajmial”*. Mistycy tym roznig si¢ od filozofow, ktorym wystarcza zro-
zumienie, ze poszukujg zjednoczenia w komunikacji. Jednak owo indywidu-
alne zakosztowanie Bozej bytno$ci wigze si¢ z niematym problemem j¢zyko-
wym, bardzo trudno bowiem jest je przekaza¢. Mozna probowac to zrobi¢ za
pomocg obrazow, ktore niekiedy nachodzg na siebie, gdyz dotycza podobnych,
cho¢ osobistych doswiadczen. Bég dazy do komunikacji z cztowiekiem gtow-
nie drogg jezykowa, bo pozwala Mu ona pozostawaé w ukryciu, nawet w unie-
sieniu mistycznym. Ten pozorny paradoks dotyczacy Boga jest konieczny dla
Boskiej Bosko$ci, inaczej Bog nie bytby tym, kim jest, Bogiem jedno-
czesnie ukrytym i1 odkrytym. Mysl t¢ w poetycki sposob wyrazil XX-wieczny
poeta Rainer Maria Rilke: ,,Nie czekaj, az Bég do Ciebie przyjdzie / i powie:
Jestem. / Bog, ktory wyznaje swa site, / mija si¢ z sensem. / Winiene$§ wie-
dzie¢, / ze Bog ci¢ przenika / od poczatku, / i kiedy twe serce si¢ nie zamyka,
/ jest w samym $rodku”*. Mistycy, dazac do wewngtrznej perfekcji, stuchaja
Jego mowy, wnikajg w jej tajniki i chca pokaza¢ innym dobro¢ Stworcy, ktory

3 La mente humana no tiene capacidad de aprehender (la naturaleza de la profecia) hasta que se ata
al Intelecto divino, en una union similar a la del cuerpo y el alma, o la unién de materia y forma, similar
ala union del macho y la hembra: la unidén, mas agradable es la primera, la del novio virgen con la novia
virgen, pues el deseo entre ambos ha durado mucho tiempo antes de la unién. Por eso, en el momento de
su unién alcanzan la cumbre de su deseo [...] y sus corazones reciben una gran paz y la realizacion de su
deseo tiene lugar desde entonces de una forma tranquila, ni demasiado deprisa ni demasiado despacio,
sino en la forma justa”; A. Abulafia, Sefer ha-Geulah, cytowany przez Moshe Idla 1988a: 196 [cyt. za]:
A. Alba Cecilia, Abraham Abulafia, w: Pensamiento y mistica hispanojudia y sefardi, s. 209.

31 Ps 34,9 Pisma, s. 51.

32 [E1l hijo es como un retrato vivo del padre, retrato por él en su misma substancia, hecho en
las cosas que son eternas y perpetuas para fin de que el padre salga afuera en el hijo y aparezca y se
comunique”; F. Luis de Ledn, De los nombres de Cristo, t. 111, s. 29.

3 Rainer Maria Rilke z tomu Sobie na swigto z 1898 r. w przekladzie Andrzeja Lama w:
R.M. Rilke, Poezje zebrane, Warszawa 2019, s. 140.
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14 JADWIGA CLEA MORENO SZYPOWSKA

ma zawsze W opiece swoje stworzenia i poszukuje ich bliskosci, nawet kiedy
sam musi pozosta¢ w ukryciu. Abraham Abulafia pisze o ,,pojeciu i zrozumie-
niu Wiekuistego oraz jego zasadniczej mocy komunikacji i rozmowy mi¢dzy
czlowiekiem a Bogiem™*. Luis de Leon dodaje aspekt Bozej mitosci, ktora:
,»B0g w nas wzbudza, bySmy Go kochali, jest to mitlo$¢ odmienna od wszyst-
kich, duzo od nich lepsza™, gdyz za jej sprawa: ,,[kochajacy Go] uczynig
si¢ jednym z nim [z Chrystusem] i bra¢ bgda udziat w jego naturze ludzkiej
i boskiej, zeby tym sposobem objawiono im jego dobra™¢. Przyblizajac si¢ do
mitosnego upojenia z Bogiem, ktore w odrdznieniu od ludzkiego nie oslepia,
lecz wrgez przeciwnie, o§wietla moca komunikacji, przedstawimy pokrotce
analogie migdzy jezykowa teorig Abrahama Abulafii i Luisa de Ledn.

»wJestem, ktory jestem™’ — mistyka liter

Pierwsza [litera)], ktorej znakiem jest 8, bedzie zawierac tajemnice Imion.
(Abraham Abulafia, Swiatfo intelektu [Sefer Or-ha-Sejel])*

Zestawiajac dzieta Abrahama Abulafii — Swiatlo intelektu i Ksiege Znaku —
z tekstami Luisa de Leon, a gtownie drugim — duchowym — komentarzem
do Pie$ni nad Piesniami z 1589 roku oraz tekstem O imionach Chrystusa,
zaczynamy od odwotania do pierwszej litery alfabetu hebrajskiego i jej mocy
sprawczej, ktora wedle Lacana jest oznaka Bozej bojazni. We wprowadzeniu
do Imion-Ojca francuskiego psychoanalityka czytamy: ,,Oto alef trwogi: 8%,
Le¢k przed alefem wynika¢ moze z tego, Ze nie mozna go ustysze¢, co powleka
go powiewem tajemniczo$ci i upodobnia do imienia JHWH — niewymawial-
nego, lecz zawierajacego w sobie wszystko. Ciekawa jest wzmianka Luisa de
Ledn na temat niewymawialnosci tetragramu:

wiasne imi¢ Boga, ktore Hebrajczycy nazywaja niewymawialnym, bo nie mogli
go zgodnie z prawem zwyczajnie wypowiadaé ustami, a ktore Grecy nazywaja

34 [L]a concepcion y entendimiento del Eterno, y el poder esencial de comunicacion y habla
entre el hombre y Dios”; A. Abulafia, Sefer Or-ha-Sejel/La Luz del Intelecto, s. 68.

3 [Plorque haze Dios en nosotros, para que le amemos, un amor differenciado de los otros
amores, y muy aventajado entre todos”; F. Luis de Leon, De los nombres de Cristo, t. 3, s. 130.

36 [PJor medio del amor, se hagan unos con él y participen sus naturalezas humana y divina,
para que desta manera se les comuniquen sus bienes”; tamze, s. 130-131.

37 'Wj 3,14 Pigcioksigg, s. 218.

3 La primera, cuya sefial es X, incluira el secreto de los Nombres”; A. Abulafia, La luz del
Intelecto, s. 27.

¥ J. Lacan, Imiona-Ojca, tham. R. Carrabino, T. Gajda, J. Kotara, B. Kowal6w, A. Kurek, War-
szawa 2013, s. 74-75.
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imieniem z czterech liter, gdyz z tylu wlasnie si¢ sktada. Jesli spojrzymy na
dzwigk, jakim si¢ wymawia, [ujrzymy] ze cale ono jest samogloskowe, tak jak
ten, kogo oznacza, ktory caty jest bytem, i zyciem, i duchem, bez zadnej miesza-
niny sktadnikow ani materii*.

W tym cytacie augustianin, znajacy dobrze hebrajski, odwotuje si¢ do
tego, ze litery, z ktorych sklada si¢ tetragram: jod °, he 11, waw 11 he 71, moga
petni¢ funkcje zardbwno spotglosek, jak i samoglosek*'. Wiasciwos¢ ta, unie-
mozliwiajaca jego wymoéwienie, okrywa imi¢ Boga tajemnica. By¢ moze
brat Luis, utozsamiajac imi¢ z Bogiem, dochodzi do wniosku, ze litery, pet-
nigce podwdjng funkcje, obejmuja w sobie calo$¢ istnienia, stajac si¢
samowystarczalnymi.

Dla mistykéw zydowskich, takich jak Abraham Abulafia, litera to nie tylko
znak graficzny, lecz co$ znacznie pot¢zniejszego, co przywodzi na mys$l imi¢
Boga, ,,Straszliwe i Przyttaczajace”™? — jak je okresla kabalista. Niezwyktosc¢
alfabetu polega na tym, ze jak pisze jeden z gtownych badaczy kabaly — Ger-
shom Scholem — jest on zaréwno Zrodlem jezyka, jak i samego istnienia®,
1 co wazniejsze, Bog poprzez forme¢ swojego Imienia, staje si¢ sumg wybra-
nych liter*. Z tego rodzi¢ si¢ moze strach przed literg alef. Jednakze bardziej
niz Imig, trwoga napawa brak Wiekuistego. W Psalmie 30 czytamy: ,,ukrytes
oblicze Swoje, bylem przerazony”*. Potrzeba trwogi przed Panem jest tym, co
konstytuuje Zyda jako wyznawce wiary Mojzeszowej, a potrzeba milosci do
Boga tym, co ksztattuje chrzescijanina jako nasladowce Chrystusa. Stycha¢ to
wyraznie w slowach Abulafii, przypominajacych, ze: ,,«JHWH Boga swego,
bedziesz si¢ bat»*®; i bac si¢ bedziesz jego Bozej mocy, ktora jest tajemnica
niebianskiej bojazni”’. W opozycji do tego pelnego strachu wotania Luis de

40 _[E]l propio nombre de Dios, que los hebreos llaman ineffable, porque no tenian por licito el
traerle comunmente en la boca, y los griegos le llaman nombre de cuatro letras, porque son tantas las
letras de que se compone. Porque, si miramos al sonido con que se pronuncia, todo él es vocal, ansi
como lo es aquel & quien significa, que todo es ser y vida y espiritu, sin ninguna mezcla de composi-
cion 6 de materia”; F. Luis de Leon, De los nombres de Cristo, t. 1, s. 41.

41 Litera alef ¥ takze pelni¢ moze funkcje spolgtoski i samogtoski. Nalezy do grupy nazy-
wanej mater/matres lectionis (lac. ‘matki czytania’), gdyz sa to litery, ktore utatwiaja czytanie;
zob. M. Majewski, Bereszit. Jezyk hebrajski dla poczqtkujgcych, z. 1, s. 33; file:///C:/Users/Asus/
AppData/Local/Temp/BERESZIT - Jezyk hebrajski_biblijny_dla.pdf [dostep: 22.04.2020].

42 A. Abulafia, Ksiega Znaku, s. 125.

4 Zob. G. Scholem, Lenguajes y cdbala, thum. z jezyka niemieckiego na hiszpanski J.L. Bar-
bero Sampedro, Madrid 2006, s. 37.

4 Tamze, s. 30.

4 Ps 30,8 Pisma, s. 44.

4 Pwt 10,20 Pigcioksigg, s. 738.

47 «Temeras al Sefior, tu Dios» [Deuteronimio 10:20]; y se temera tu divino poder, que es el
secreto del temor del cielo”; A. Abulafia, Sefer Or-ha-Sejel/La luz del Intelecto, s. 51.

Filozofia chrzescijanska 18.indd 15 24.11.2021 12:07:51



1 6 JADWIGA CLEA MORENO SZYPOWSKA

Ledn stwierdza, ze ,,[p]Jrawdziwe pigkno duszy to mitos¢ do Boga, gdyz tylko
z nig przemienieni w niebianskg nature, stajemy si¢ podobnymi do Boga™*®.
Nie neguje on jednak koniecznosci Bozej bojazni, wrecz przeciwnie, uwaza,
ze bez niej nie mozna kocha¢ Boga. Objasniajac fragment Piesni nad Pies-
niami, w ktérym czytamy: ,,Kim [jest] ta spogladajaca z gory [...] poraza-
jaca jak armie?”* zacheca nas ,,aby$my, pobudzeni tymi impulsami bojazni
1 ostroznosci, stawali si¢ bardziej uwazni, gdyz raz zestroiwszy wszystkie sity
duszy, silniej Go [Boga] bedziemy mitowali”*’. Oczywiste jest wigc, ze trwoga
1 mitos$¢ to dwa gtowne podejscia, ktore prowadza wierzacego do Boga. Odda-
jac cze$¢ Bogu, nalezy jednocze$nie si¢ Go bac i kocha¢. Pierwsze znaczy: nie
przeciwstawia¢ Mu si¢ ani Go nie obraza¢. Drugie za$: chcie¢, by Jego wola
spetniala si¢ na Ziemi 1 by¢ Mu milym we wszystkich ludzkich uczynkach,
oddajac Mu poprzez nie ciagla czes¢. Tak tez zauwazymy, ze trwoga i mitosé
staja si¢ synonimiczne, poniewaz nie przeciwstawiac sie¢, to chcie¢ wypekniaé
czyjas wolg, zas wielbi¢, to przeciez nie obraza¢. Mozna by rzec, ze rdznica
w trwodze 1 mitosci do Boga polega jedynie na tym, Ze to pierwsze wyrazamy
w terminach negatywnych, za$ to drugie w pozytywnych. Mistycy, chcac
dojs¢ do mitosnej jednosci z Bogiem, upodobali sobie Piesn nad Piesniami
nad innymi pismami biblijnymi, by mdc za nig powiedzie¢: ,,[j]a (nalez¢) do
ukochanego mojego a ukochany mdj [nalezy] dla mnie™!. Abulafia wyraza
to samo w charakterystyczny dla siebie, czyli kabalistyczny sposob: ,,I tak
tez ztamane X jest potowa mitosci, bedac esencjg kazdego mitujacego i kaz-
dego mitlowanego™?. By zrozumie¢ ten fragment, musimy si¢ odwota¢ do
hebrajskiego wyrazu oznaczajacego mito$¢, jakim jest n2g8%, ktorego pierw-
sza litera to alef — X. Litera ta, wedle tradycji midraszowej, zawartej w tzw.
Alfabecie rabbiego Akiwy>, zostata przez Boga wyrdzniona pierwszenstwem,

4 Laverdadera hermosura del anima es el amor a Dios, pues s6lo con ella mudados a la manera
de la naturaleza celeste nos hacemos semejantes a Dios”; F. Luis de Leon, Cantar de los Cantares.
Interpretaciones: literal, espiritual, profética, s. 58-59.

4 Pnp 6,10 Pisma, s. 465. W ttumaczeniu brata Luisa de Leon: ,,[Compaiieras.] ;Quién es esta
que se descubre [...] terrible como los escuadrones?” (,,[ Towarzyszki.] Kim jest owa [...] grozna jak
szwadrony?”); F. Luis de Leon, Exposicion del «Cantar de los Cantares», w: tenze, Obras completas
castellanas, t. 1,s. 163.

30 [Plara con estos estimulos del temor y la precaucion incitados y puestos mas atentos, armo-
nizadas todas las fuerzas del &nimo a una, mas fuertemente lo amaremos”; F. Luis de Ledn, Cantar
de los Cantares. Interpretaciones: literal, espiritual, profética, s. 346.

I Pnp 6,3 Pisma, s. 464.

52 Y he aqui que X roto es la mitad del amor, siendo la esencia de cada amante y cada amado”;
A. Abulafia, Sefer Or-ha-Sejel/La luz del Intelecto, s. 172.

53 Transliteracja: ahawah.

3 Alfabet rabbiego Akiwy — tekst wehodzacy w sktad tzw. midraszim, tradycyjnych tekstow
hagadycznych, ktore zawieraja homilie oraz objasnienia biblijne o charakterze dydaktycznym. Nie-
mniej jednak, tekst ten niesie ze soba duza doz¢ przekazu mistycznego, majgcego na celu poznanie
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polegajacym na tym, ze za jej posrednictwem stworzony zostal $wiat. Ezra
z Gerony, sefardyjski kabalista przetomu XII 1 XIII wieku, pisal: ,litera alef
symbolizujaca jednos¢ Bozej wladzy, ktora wszystkiemu daje zycie”™, a tym
samym przypisywat jej najwyzsza moc sprawcza. Swiat ten ma dwa oblicza:
jedno skazone grzechem — w nim wiasnie zyjemy — i drugie pelne mitosci —
nastapi dopiero z przybyciem Mesjasza-odkupiciela. Dlatego rabbi Abula-
fia daje nastgpujace wskazoéwki dla zrozumienia powyzszego zdania: ,,Dodaj
do «$wiatay wyraz «mito$é» i odkryjesz «przyszly swiat» [...]. Jest to Swiat
mitosci™®. By pojac to, uciec si¢ musimy do wartosci liczbowych obu wyra-
zOow: ,,$wiatu” odpowiada 146, sumujac z 13 ,,mitosci”, otrzymujemy 159, co
odpowiada wyrazeniu ,,przyszly $wiat™’. W ten sposob kabalista wykazat,
ze Mesjasz przyniesie mitos¢, ktora bedzie wszechobecna. By jeszcze lepiej
objasni¢ wywod Abulafii, odwotajmy si¢ do znanej relacji z midrasza Alfa-
bet rabbiego Akiwy*® na temat stworzenia $wiata, gdzie kazda z liter prosita
Stworce, by wilasnie ja wybral, wykazujac swoje osobiste zalety. Jedynie alef
wstrzymata si¢ od glosu, pokazujac tym samym swojg wrodzong skromnosc¢,
dzigki ktorej zostata przez Boga nagrodzona i wybrana, by stanag¢ na czele
abecadta oraz by to od niej rozpoczeto si¢ Dziesiecioro Przykazan, ktorych

tajemne;j strony Pisma Swietego. Jest to utwor zaliczany do dziet pseudoepigraficznych, przypisywa-
nych wielkim medrcom starozytnosci. Dotart do naszych czasow w dwoch wersjach: z Konstantyno-
pola z ok. 1516 r. oraz z Krakowa z 1579 r. Specjalisci wyr6zniaja rowniez edycj¢ z Wenecji z 1546 1.
oraz starsza, z Amsterdamu, z 1708 r. Co do datacji, dzieto cytowane jest juz w utworach z X w., wiec
mozna przypuszczaé, ze powstato przed tym stuleciem. Wedle Martina Bubera zostato ono zredago-
wane w VIII w. Wiadomo, ze rabbi Nachmanides postuzyl si¢ tym utworem w swoich interpretacjach
kabalistycznych. Alfabet rabbiego Akiwy wraz z Ksiegqg Stworzenia (Sefer Jecira) zajmuje poczesne
miejsce w literaturze kabalistycznej, sam jednak nie bedac stricte jej reprezentantem. Oba dzieta
poruszaja tematyke liter alfabetu hebrajskiego, jednakze Ksigga Stworzenia skupia si¢ raczej na ich
metafizycznym, chciatoby si¢ rzec kosmogonicznym, aspekcie sprawczym, zas Alfabet rabbiego
Akiwy komentuje nazwy i formy graficzne, stosujac typowo kabalistyczne metody hermeneutyczne,
jak permutacje oraz akrostychy, w celu przekazu moralnego. Inng znamienna réznica, zachodzaca
miedzy Alfabetem i Ksiggg Stworzenia, jest podejscie do samego Boga, ktory w pierwszym tekscie
jest dostepnym Bogiem objawienia, siedzi na tronie chwaly i dialoguje z literami, za$§ w drugim
jest oddalonym i niepoznawalnym Stworca $wiata. Jesli zwazy¢ na to, ze Nachmanides — ceniony
przez Abulafie¢ me¢drzec — powotywat si¢ na ten utwor, to z duza doza prawdopodobiefnistwa mozemy
przypuszczaé, ze rowniez Abulafia znat ten tekst. I podobnie do Ksiggi Stworzenia oraz dziet Maj-
monidesa mozemy uznaé, ze Alfabet rabbiego Akiwy jest trzecim zrodtem, na ktérym bazuje kabala
ekstatyczna stworzona przez Abulafi¢. Informacje tyczace si¢ Alfabetu czerpig ze wstepu do Alfabeto
de Rabi Akiva przektad z oryginatu na hiszpanski i opracowanie N. Manel Frau-Cortés, Barcelona
2017, s. 7-12.

% Cyt. za: G. Scholem, O mistycznej postaci béstwa, tham. A K. Haas, Warszawa 2010, s. 65.

¢ _Pon el «mundo» sobre el «amor» y descubriras «el mundo venidero» [...]. Es un mundo de
amor”’; A. Abulafia, Sefer Or-ha-Sejel/La luz del Intelecto, s. 172.

57 Zob. przyp. 339 tamze, s. 172.

8 Zob. Alfabeto de Rabbi Akiva, s. 91-118 (wersja krakowska i amsterdamska).
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1 8 JADWIGA CLEA MORENO SZYPOWSKA

pierwszym wyrazem jest hebrajski °218%, oznaczajace: ,,Ja [Bog] jestem™.
Alef przez to, ze — jak podaje Gershom Scholem — ,,poprzedza samogtoske
na poczatku wyrazu [...]. Stanowi poniekad element, z ktorego wywodzi si¢
kazdy artykutowany dzwigk — 1 w rzeczy samej kabalisci uwazali zawsze alef
za duchowy rdzen wszystkich innych liter obejmujacych w swej istocie caty
alfabet, a tym samym wszystkie sktadniki ludzkiej mowy”¢!. Owa skromno$¢
alefu, ktora przyczynita si¢ do nazwania go ,,alefem zrozumienia, wynagradza-
jacym pokornych”®?, zamyka w sobie trwogg i mitos¢ do Boga i stanowi naj-
wickszy dowod wdziecznosci wzgledem Niego za wszystko, co wyswiadczyt
skromnej osobie/literze, ktora sobie niczego nie przypisuje, Wrecz przeciw-
nie — stroni od wszelkich pochwal. Ci bowiem, ktorzy sa skromni i pokorni,
przyznaja, ze, jak zaznacza Luis de Ledn w objasnieniu do ustgpu z Pies$ni nad
Piesniami: ,,Ja (naleze¢) do ukochanego mojego i ku mnie (zwraca si¢) pozada-
nie jego”®, oraz ze ,,wszystko pochodzi gtdéwnie od boskiej mocy”. Uwazaja
oni, ze ,,zadna pochwata lub przychylno$¢ nie powinna im by¢ przypisana”®,
co sklania ich do tego, ze ,,nienawidzg [oni] tych honoréw 1 uciekaja od nich,
jak od najstraszliwszej zarazy, czujac si¢ urazeni, jakby si¢ czyhato na ich
cnote, kiedy sa chwaleni lub czczeni”®. Bez watpienia pobrzmiewaja tutaj
stowa $w. Franciszka, ktory uznawat siebie za ,,najbardziej niegodziwego, bar-
dziej niedoskonatego™® i najwigkszego grzesznika posrod ludzi i sadzit, ze

% Transliteracja anoki/anochi, czyli ‘Ja’, jak podaje Gershom Scholem w: Kabafa i jej symbo-
lika, ttum. R. Wojnakowski, Warszawa 2014, s. 49.

€ Zob. Wj 20,2 Pigcioksigg, s. 286.

¢ G. Scholem, Kabata i jej symbolika, s. 24.

¢ _[E]l dlef del entendimiento, recompensa de los humildes”; Aifabeto de Rabi Akiva, s. 106.

% Pnp 7,11 Pisma, s. 466. W ttumaczeniu brata Luisa de Leon: ,,[Esposa.] Yo soy de mi Amado,
y su deseo a mi” (,,[Matzonka.] Ja jestem mojego Ukochanego i ku mnie jego pozadanie™); F. Luis de
Leon, Exposicion del «Cantar de los Cantares», w: tenze, Obras completas castellanas, t. 1, s. 176.

¢ [Tlodo ello reconocemos que es principalmente del poder divino, y confesamos que nada
de alabanza o merced se debe atribuir a nosotros por ello, en lo que esta de nuestra parte”; F. Luis de
Leon, Cantar de los Cantares. Interpretaciones: literal, espiritual, profética, s. 379.

¢ [O]dien aquellos honores, y los huyan como a la mayor peste de la virtud, y se piensen heri-
dos y que se acecha contra su virtud, cuando asi son alabados u honrados”; tamze, s. 380.

% Franciszek z Asyzu, Kwiatki Swigtego Franciszka z Asyzu, thum. P. Jabtoniska, oprac.
A. Poptawska, Krakow 2008, s. 19. Wiadomo, ze Franciszek z Asyzu podrézowat po Hiszpanii
w latach 1213 i 1214, by odby¢ pielgrzymke do grobu Apostota Jakuba w Santiago de Compostela
oraz glosi¢ kazania wyznawcom islamu. Podréz ta zaowocowata tym, ze zakon franciszkanski juz
w 1217 r. osiadl na state w Hiszpanii. Pierwsze hiszpanskie wydanie Kwiatkow swietego Franciszka
z Asyzu pochodzi z 1492 r. z Sewilli. Wplyw tego dzieta na literature hiszpanska, glownie ztotego
wieku, byt ogromny. Slad tego utworu znalez¢é mozna w tekstach np. Rajmunda Luli czy $w. Teresy
od Jezusa. Oczywiste wydaje si¢, ze brat Luis de Ledn takze go znal; zob. F. Sureda Blanes, /ntro-
duccion, w: Las florecillas de San Francisco. El cantico del sol, przetozyl, wstepem 1 przypisami
opatrzy! F. Sureda Blanes, Madrid 1980, http://www.cervantesvirtual.com/obra-visor/las-florecillas-
-de-san-francisco-el-cantico-del-sol--0/html/ft7b777a-82b1-11df-acc7-002185¢ce6064 6.html#I 2
[dostep: 6.03.2020].
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,SLUCHAJCIE SLOWA JHWH?... 19

z tego wlasnie powodu zostat wybrany, ,,aby zawstydzi¢ wszelka site, urode,
wielko$¢, szlachetne urodzenie i catg madro$¢ Swiata, zeby ludzie nauczyli sie,
ze kazda cnota i kazdy dobry dar pochodzi od Niego [Boga], a nie od zadnego
stworzenia, tak ze nikt nie chlubit si¢ wobec Niego. Ale jesli kto$ chlubi sig,
niech chlubi si¢ w Panu, do ktorego nalezy wszelka chwata na wieki”®’. Przy-
wotanie zalozyciela zakonu franciszkanow ma swoje znaczenie nawet w sto-
sunku do zydowskiej mysli etycznej. Jak wykazuje jeden z najwazniejszych
historykéw dziejow hiszpanskich Zydéw, Yitzhak Baer®, moralno$¢ tej kon-
gregacji wplynela na wzmocnienie wartosci skromnosci 1 fagodnosci w etyce
judaistycznej. Nie przeczy to faktowi, ze byly one obecne juz w Pismie Swic-
tym, gdzie skromnos$¢ utozsamiona jest z madroscia. W Ksigdze Przystow czy-
tamy: ,,u pokornych (jest) madros¢”®. Totez Luis de Le6n, komentujac passus
z Piesni nad Piesniami, gdzie opiewane sg kroki i stopy Oblubienicy: ,,Jakze sg
pickne stopy twoje w sandatach, corko ksiecia”™, pisze, ze ich pigkno pocho-
dzi od ich skromnosci, ktéra wraz z powsciagliwoscia sprawia, ze kazdy, kto
je ma, ,,czyni dobrze i stuzy innym”’! i moze tym samym wznie$¢ swojg dusze
wyzej ku Bozej mitosci’?. W skromnosci bowiem wyraza si¢ bojazn i mitos¢
do Boga i stanowi ona fundament zycia duchowego cztowieka. Cztowiek pro-
wadzony skromnoscig i pokorg woli niestyszalnie — po cichu — dziata¢ w swie-
cie dla chwaly Wiekuistego, podobny do alefu, ktorego ,,niec mozna wlasciwie
stysze¢”, lecz dzigki temu ,,stanowi on przejscie do wszystkich styszalnych
dzwiekow, 1 z pewnoscia nie da si¢ o nim powiedzie¢, ze sam przekazuje spe-
cyficzny sens o jasno okre§lonym charakterze””. Wshuchujac si¢ w glos od
Boga, mistyk pozyskuje znaczenie, ktore przekaza¢ ma wspolnocie.
Koncentracja na stuchaniu jest cechg zydowskiego mistycyzmu. Stuch,
a nie wzrok, jest glownym zmystem, pozwalajacym praktykowa¢ mistycyzm.
Zardéwno mistyk, jak prorok — skadingd Abulafia aspiruje do przejecia tej roli —
czeka na wypowiedz Innego, ktéry musi do niego przemowi¢, by mozna byto
zacza¢ praktyki mistyczne. Glos zawierajacy ukryty przekaz wota mistyka

7 Franciszek z Asyzu, Kwiatki swigtego Franciszka z Asyzu, s. 20.

% O powigzaniach judaizmu i doktryny franciszkanskiej pisze w wielu miejscach Yitzhak Baer
w A History of the Jews in Christian Spain, t. 1, ttum. z hebrajskiego na angielski Louis Schoffman,
Philadelphia 1961, np. s. 10, s. 270.

® Prz 11,2, Pisma, s. 379.

 Pnp 7,2 tamze, s. 465. Tlumaczenie Luisa de Leon: ,,[Coro.] jCuan lindos son tus pasos en
el tu calzado, hija del principe!” (,,[Chor.] Jak §liczne sa kroki twych obutych stop, corko ksiecia!)”;
F. Luis de Leon, Exposicion del «Cantar de los Cantares», s. 175.

" [Plies son hermosos [...] por la apariencia de humildad y modestia, se ponen casi todos en
hacer bien y servir a los otros”; F. Luis de Ledn, Cantar de los Cantares. Interpretaciones: literal,
espiritual, profética, s. 374.

72 Zob. tamze, s. 376.

3 G. Scholem, Kabala i jej symbolika, s. 49.
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20 JADWIGA CLEA MORENO SZYPOWSKA

i daje mozliwo$¢ najpierw odstuchania, a potem zinterpretowania, ma on
bowiem formg abstrakcyjnej wypowiedzi jezykowej, réznigcej si¢ od konkret-
nej wizji obrazowej. Amparo Alba Cecilia, w poswieconym Abulafii artykule,
bardzo jasno przedstawia jego stanowisko:

Abulafia opisuje w wielu swoich dzietach rézne etapy doswiadczen mistycznych:
wizja §wiatla nalezy do nizszej sfery duchowej niz percepcja glosu, gdyz, wedle
niego, objawienie $wietlne charakterystyczne jest dla kabalistow, rozwijajacych
teori¢ sefirot, ktorych poréownuje do filozoféw i nazywa ich ,,0sobistymi profe-
tami”, z powodu tego, ze ich doSwiadczenia nie wykraczaja poza waski krag.
Glos natomiast jest zrodtem prawdziwego proroctwa i kieruje si¢ zaréwno do pro-
roka, jak do jego wyznawcow. By méc doj$¢ do tego glosu, mistyk musi wzmoc-
ni¢ swoj intelekt w taki sposob, by byt zdolny przyjac jego potok stow — stowo
Boze — ktorego zrodto znajduje sie w Bogu badz w aktywnym intelekcie™.

Luis de Leoén przekonuje, ze glos jest pierwszym, najwazniejszym nos-
nikiem kontaktu Boga z cztowiekiem, kiedy omawiajac Piesn nad Piesniami
w egzegezie duchowej, mowi o tym, ze Bog wzywa mitujacych Go do wyz-
szych stadiéw na drodze ku zjednoczeniu z Nim. Duch Swiety wyraza to
juz na samym poczatku Pies$ni, gdzie czytamy: ,,Glos ukochanego mojego
[stycha¢ — dodaje Luis de Ledn]””. Stuch odwotuje si¢ do ducha lub umy-
stu, bedacych czescig swiadomoscei 1 nieswiadomosci, wizja za$§ skupia si¢ na
uchwytnej materialnosci. Mistyka zydowska to duchowa dziedzina ludzkiej
dzialalnosci, a jezyk jest obszarem, po ktorym si¢ ona porusza, stad tez prym
wiedzie w niej praxis miast poznania. Ta odwrocona ludzka chronologia staje
si¢ anielskg, ktorg objasnit XX-wieczny filozof Emmanuel Lévinas, uwaza-
jac ja za charakterystyczng dla zydowskosci. W tekscie Cztery lektury talmu-
dyczne czytamy: ,«Wypelimy 1 bedziemy stysze¢», co wydawalo nam si¢
sprzeczne z porzadkiem logicznym, jest porzadkiem egzystencji anielskiej”.
Na marginesie doda¢ mozna, ze opinia ta oparta jest na egzegezie m.in. frag-
mentu z Pie$ni nad Piesniami, gdzie napisano: ,,Jak jabton wérod drzew lasu,

7 Abulafia describe en varias de sus obras los distintos estadios que se dan en la experiencia
mistica; la vision de la luz corresponde a un nivel inferior que la percepcion de la voz, pues, segun
¢l, la vision de la luz es caracterstica de los cabalistas sefirdticos, a los que Abulafia compara con los
filosofos y llama «profetas personales», ya que su experiencia quedaba confinada en circulos muy
reducidos; la voz, por el contrario, es la fuente de la verdadera profecia, la que va dirigida tanto al
profeta como a sus seguidores. Para que el mistico acceda a esta voz, tiene que fortalecer su intelecto,
de manera que pueda recibir el flujo — el verbo divino — cuya fuente estd en Dios o en el Intelecto
activo”; A. Alba Cecilia, Abraham Abulafia, w: Pensamiento y mistica hispanojudia y sefardi, s. 205.

S Pnp 2,8, Pisma, s. 457. ,,Voz de mi Amado (se oye)”; A. Alba Cecilia, Abraham Abulafia, w:
Pensamiento y mistica hispanojudia y sefardi, s. 150.

6 E. Lévinas, Cztery lektury talmudyczne, tham. E. Burska, Krakow 1995, s. 58.
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tak ukochany modj wsrod chtopcoéw””’, co — wedle talmudycznej lektury, Rawa
Chama bar Chanina — poucza, ,,ze tak jak na jabloni najpierw wyrastaja owoce,
a potem liscie, tak Izrael postanowit najpierw wypetnic, a potem wyshuchac’s.
Zbliza to mistyke zydowska do $wiata poezji oraz sndw, czutych na forme
1 materi¢ lingwistyczng. Wychodzac od stuchania, przechodzi si¢ do inter-
pretacji, poniewaz wypowiedz nie jest jasna. Ta niejasno$¢ daje mozliwos¢
wolnos$ci hermeneutycznej, ktéra charakteryzuje otwarto§¢ wykladni mistyki
zydowskiej. Nalezy mie¢ na uwadze, ze zamiarem mistykéw zydowskich
nie byto nigdy zaprzeczenie autorytetowi religijnemu, wrecz przeciwnie, sta-
rali si¢ go podtrzymywac¢, a on w zamian pozwalal im swobodnie interpreto-
wac¢ uznang od wiekow tradycj¢’. Postawa shuchacza, potaczona z pdzniej-
sza wyktadnig hermeneutyczng, czyni z mistyki dziedzing, w ktorej objawia
si¢ ludzka wolno$¢ myslenia. Przeciwienstwem jest narzucone prawo, ktore,
a nie glos ptynacy od Innego, nakazuje, jak postepowaé. Wtedy dziataniem
nie rzadzi wolno$¢, a poddanczosé, a w mistycznej sferze mysli kroluje wol-
no$¢, wynikajaca ze stowa, ktore raz wypowiedziane czeka na odpowiedz oraz
stwarza wiez odpowiedzialno$ci miedzy stuchajagcym a wypowiadajacym,
gdyz, jak zaznacza Emmanuel Lévinas: ,,Ustysze¢ gtos, ktory do was mowi, to
ipso facto przyjac¢ zobowigzanie wobec tego, kto mowi”*.

Doswiadczenie mistyczne rozpoczyna si¢ i konczy objawieniem, ktore
réwniez pocigga za sobg odpowiedzialno$§¢ za Innego (Boga) oraz innego
(osobe), gdyz raz doswiadczone wzywa do zaglebienia sie w Pismie Swigtym,
by doj$¢ do zjednoczenia z Bogiem®!, przybierajac etyczny nakaz przekazania
tresci. Emmanuel Lévinas rowniez to podkresla: ,,Calkowite poznanie, czyli
Objawienie (przyjecie Tory), jest postepowaniem etycznym’2. Mamy tu do
czynienia z konstrukcja pierscieniowa, gdzie poczatkowe ekstatyczne dozna-
nie ksztaltuje cate doswiadczenie. Wychodzac od objawienia, przybierajacego
najczesciej forme gltosu plynacego z Nieba, ponownie si¢ do niego wraca, by
je potem rozpowszechni¢. Wyjatkowe miejsce stuchu w mistycyzmie zydow-
skim zostaje podkreslone przez Gershoma Scholema, ktory pisze, ze ,,aspekt
wizualny w poréwnaniu z audytywnym ma znaczenie jedynie uboczne, ponie-
waz doswiadczenie mistyczne jako slyszenie glosow ma dla zydowskiego
mistyka powazniejszg legitymizacj¢ niz jako wizje swietlne”®. Nawet z punktu

7 Pnp 2,3; Pisma. Przekiad interlinearny z kodami gramatycznymi, transliteracjq oraz indek-
sem stow hebrajskich i aramejskich, s. 456.

8 E. Lévinas, Cztery lektury talmudyczne, s. 40.

" Zob. G. Scholem, Kabata i jej symbolika, s. 24.

80 E. Lévinas, Cztery lektury talmudyczne, s. 62.

81 Zob. M. Idel, Kabata. Nowe perspektywy, s. 440.

82 E. Lévinas, Cztery lektury talmudyczne, s. 61.

8 @G. Scholem, Kabala i jej symbolika, s. 34.
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widzenia czysto medycznego, audytywnos$¢ ma pierwszenstwo przed wizual-
nos$cig, bowiem angielski neurolog zydowskiego pochodzenia, ktory pracowat
w Stanach Zjednoczonych — Oliver Sacks — piszac o audytywnych halucyna-
cjach, stwierdzit, ze glosy ,,byly moze wazniejsze od wizji, gdyz wykorzystu-
jac $rodki jezykowe, moga przekazaé znacznie bardziej klarownie informacje
czy polecenia”®. Spostrzezenie to, mimo ze pozornie przeczy otwartosci prze-
kazu jezykowego, tego dowodzi. Jak juz wcze$niej wspomnieliSmy, w Piesni
nad Piesniami znajdujemy wage wezwania przez gtos Umitowanego. W roz-
dziale I wersecie 8 1 w rozdziale V wersecie 2 Oblubienica oznajmia, ze usty-
szata gltos Umitowanego. Passusy te maja znaczace miejsce w Pies$ni, a Luis
de Ledon w komentarzu duchowym odwotuje si¢ do wyrdznionych juz przez
»Swietych mezoéw 1 znawcow tychze [bozych] mitosci™’ (santos varones
y expertos en estos amores)®® trzech stopni na drodze wznoszenia si¢ duszy
ludzkiej do mitosci Boga. Dusza musi przej$¢ przez kazdy z nich: ,,we wzniesie-
niu si¢ duszy do mitosci Boga sg trzy stopnie, kazdy moze doj$¢ do wyzszego,
przechodzac przez posredni”®’. Wyrdznia on, od najnizszego do najwyzszego,
nastgpujace stopnie doskonatosci, ktore przechodza adepci: zaczynaja jako
poczatkujacy (principiantes), nastgpnie robig postepy (aprovechados), by
wreszcie dojs¢ do doskonatosci (perfectos)®®. Wedle duchowej interpretacji
brata Luisa de Leon sama struktura Piesni podlega temu rozréznieniu. Twier-
dzi on: ,,méwig, ze cala ta Piesn zostata uporzadkowana przez Salomona tak,
by odpowiadata trzycze$ciowemu rozréznieniu zycia i stopni”. Opis stopni
poczatkujacych zawiera si¢ w rozdziatach od I do II wersetu 8, gdzie czytamy:
,»,(tos ukochanego mojego, oto on, przychodzi, przeskakuje nad gorami, skacze
nad pagoérkami”®. Nastepna cze¢$¢ — od rozdziatu II wersetu 8 do rozdziatu V
wersetu 2 — tyczy si¢ stopni postgpowych, a pozostaly fragment — od rozdziatu
V wersetu 2: ,,Ja $pi¢ a serce moje czuwa. Glos ukochanego mojego pukaja-
cego! Otworz mi, siostro moja, przyjaciotko moja, golebico moja, doskonata

8 0. Sacks, Halucynacje, thum. J. Lozinski, Poznan 2014, s. 82.

8 Bez watpienia Luis de Leon ma na mysli $w. Jana od Krzyza i jego utwér oraz komentarz
do niego Piesn duchowa, opublikowane w 1584 r.; zob. przyp. 4 w: F. Luis de Leon, Cantar de los
Cantares. Interpretaciones: literal, espiritual, profética, s. 26.

8 Zob. F. Luis de Ledn, Cantar de los Cantares. Interpretaciones: literal, espiritual, profética,
s. 26.

87 [Eln el ascenso del anima al amor de Dios haya tres grados, del ultimo de los cuales cada uno
puede llegar al superior a traves del mediano”; tamze.

8 Zob. tamze, s. 26-27.

% [Dligo que todo este cantar fue acomodado por Salomén seglin esta tripartita division de
vida y grados”; zob. tamze, s. 26.

% Pnp 2,8 Pisma, s. 457. W ttumaczeniu Luisa de Leon: ,,[Esposa.] Voz de mi Amado [se oye].
Helo, viene atravancando por los montes, saltando por los collados” (,,[Matzonka.] Gtos mego Uko-
chanego [stychaé]. Oto, idzie przekraczajac gory, skaczac po wzgoérzach”); F. Luis de Ledn, Exposi-
cion del «Cantar de los Cantares», s. 97.
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moja, gdyz glowa moja napetniona rosg, kedziory moje kroplami nocy’' do
konca — opisuje adeptow doskonatych. Abulafia takze dzieli drogg intelektual-
nego zjednoczenia z Bogiem na trzy etapy: poznania poprzez zmysty, poprzez
wyobrazni¢ oraz poprzez intelekt®. O stopniach doskonatosci u Abulafii mowi
nastgpujacy fragment: ,,ponad wszystkimi tymi [stworzeniami] znajduje si¢
cztowiek, a ponad cztowiekiem — Izrael. Ponad Izraelem jest plemi¢ Lewitow,
a ponad plemieniem Lewitow — kaptan, bedgcy prorokiem™?, co odpowiada
zydowskiej tradycji, ktora zawarl w Ksiedze Znaku: ,,Kohen, Lewita i Izrae-
lita — oni trzej sg Swiadkami, wiernymi Ducha. Stojg na trzech stopniach miar,
przewodzac trzem $wiatom™*.

Komentarz Luisa de Leon wpisuje si¢ w tzw. literatur¢ duchowa, ktoéra
wskazywala, jak dojs¢ do perfekcji, dajacej mozliwos¢ osobistego zjednocze-
nia si¢ z Bogiem®. Ustyszenie Bozego glosu jest nie tylko oznakg Jego obec-

°l Pnp 5,2 Pisma, s. 462. W ttumaczeniu Luisa de Ledn: ,,[Esposa.] Yo duermo, y mi corazon
vela. La voz de mi querido llama: Abreme, hermana mia, compaiiera mia, paloma mia, perfecta mia,
porque mi cabeza esta llena de rocio, y mi cabello de las gotas de la noche” (,,[Matzonka.] Spie
i moje serce czuwa. Glos mego ukochanego wota: Otworz mi, siostro moja, towarzyszko moja,
gotagbko moja, doskonata moja, bowiem moja glowa petna jest rosy i moje wlosy [pelne sa] kropli
nocy”); tamze, s. 143.

2 Zob. A. Abulafia, Sefer Or-ha-Sejel/La Luz del Intelecto, s. 250.

% [P]or encima de todos ellos se encuentra el hombre, por encima del hombre esta Israel, por
encima de Israel esta la tribu de Levi, y por encima de la tribu de Levi esta el sacerdote profeta”;
tamze, s. 84.

% A. Abulafia, Ksiega Znaku, s. 133.

% W sktad tejze literatury duchowej wchodzity tzw. podreczniki duchowosci, ktore najczescie;j,
cho¢ nie zawsze, przybieraly forme¢ osobistych relacji ,,mistrzow”, ktorzy przezywszy osobiste
spotkanie z Bogiem, nauczaja w nich, jaka droge przeszli, by je osiagnaé. Droga ta, cho¢ osobista,
w ich ujeciu sta¢ si¢ moze uniwersalna i dostepna dla kazdego nowicjusza. W tekstach tych akcent
postawiony jest na zycie mistyka, stad nazywane sg te pisma ,,podrecznikami zycia by je przezywac”
(manuales de vida para ser vividos — okre$lenie Daniela de Pablo Maroto; zob. D. de Pablo Maroto,
Espiritualidad espaiiola del siglo XVI. El reinado de Felipe 11, t. 3, Burgos 2016, s. 279). Zgadza
si¢ to z ogodlnym twierdzeniem Scholema na temat mistykow, kiedy pisze, ze: ,,W do$wiadczeniu
mistycznym mistyk spotyka si¢ wlasnie z zyciem” (zob. G. Scholem, Kabala i jej symbolika, s. 46),
gdyz to Bog, czy to w postaci nieskonczonosci Ein Sof, czy w imieniu JHWH, czy tez w postaci
Chrystusa, jest prawdziwym i wiecznym zyciem. Zaréwno Abulafia, jak i Luis de Ledn tego wlasnie
doswiadczyli. Abulafia wyraza to, wierzac, ze ,,przez nasze poznanie Ducha Jego Wyodrebnienia
i $wiatla Jego $wiattosci, bedziemy wiedli wieczne zycie” (A. Abulafia, Ksigga Znaku, s. 111), za$
Luis de Le6on w tym, Ze ,,stajac si¢ wszyscy jednym Chrystusem” (,,seremos todos un Cristo” —
F. Luis de Ledn, De los nombres de Cristo, t. 1, s. 221) ,,zaczynamy by¢ w nas samych” (,,comenga-
mos a ser en nosotros mismos” — F. Luis de Leon, De los nombres de Cristo, s. 226).

Cho¢ tradycja takich relacji sigga¢ moze bardzo daleko wstecz, niektorzy traktuja Ewangelie
jako rodzaj wlasnie takich opisow, to w XVI w., zwlaszcza na terenie Hiszpanii, nastapit ogromny
ich rozkwit. Dla przyktadu poda¢ mozna najbardziej znane pozycje: $w. Ignacego Loyoli Cwiczenia
duchowe, $w. Teresy od Jezusa Droge doskonatosci czy $w. Jana od Krzyza Droge na gore Karmel.
Do wymienionych doda¢ mozna pisma Luisa de Leén m.in. O imionach Chrystusa (De los nombres
de Cristo). Znamiennym ich wyznacznikiem jest rys osobisty relacji, ktory przeksztatca opis w tekst,
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nosci, lecz, co wazniejsze, jest ono zaproszeniem do przejscia w wyzszy stan
doskonatosci, czyli do doswiadczenia intensywniejszej mitosci Boga, gdyz
jak pisze Luis de Leon za Ewangelig $w. Jana®®, to Bog nas najpierw poszu-
kuje, a nie my Jego. Chrystus wychodzi pierwszy z inicjatywa. Komentujac
fragment Pie$ni nad Piesniami: ,,Ja $pig, a serce moje czuwa™’ w O imionach
Chrystusa wyraznie zaznacza: ,,przed tym niz my Jego milowaliSmy, on nas
umitowal; i szuka nas, mimo Ze go obrazamy szalenie”®. W tym uwidacz-
nia si¢ olbrzymie mitosierdzie oraz zaskakujgca odwrotnos$¢ hierarchii: to Naj-
doskonalszy zabiega o nasze wzgledy i1 zachg¢ca nas do wej$cia w intymng —
przyjazng — relacje z soba:

i tak on [Bog], kiedy nas stowami proroka® zaprasza do swojej przyjazni, nie
moéwi, ze sie dla nas przemieni, lecz prosi, bySmy si¢ nan nawrdcili, zmienia-
jac nasze przyzwyczajenia. ,,Nawroccie si¢ do Mnie”, mowi, ,,a nawrdce si¢ na
was”!% jakby mowit: zwrdcéceie si¢ do mnie, gdyz jesli tak czynicie, ja zwracam
si¢ ku wam, 1 patrze na was oczami i wnetrznosciami milosci, jakimi zawsze
patrze na tych, ktorzy odpowiednio na mnie patrza''.

I zwrdceni sercem ku Bogu petni trwogi i mito$ci mamy si¢ w Nim zako-
cha¢, by jak dziewczeta z Piesni nad Piesniami pozna¢ won Jego imienia
dzigki zaproponowanym sposobom biblijnej egzegezy.

bedacy swiadectwem; zob. D. de Pablo Maroto, Espiritualidad espariola del siglo XVI. El reinado
de Felipe II, 1. 3, s. 279-281.

% Nie wy mnie wybraliscie sobie, ale ja wybratem sobie was [...]”; J 15,16; Grecko-polski
Nowy Testament wydanie interlinearne z kluczem gramatycznym, z kodami Stronga i Popowskiego
oraz peitng transliteracjq greckiego tekstu, tham. R. Popowski i M. Wojciechowski, Warszawa 2017,
s. 554.

7 Pnp 5,2, Pisma, s. 462.

% Porque antes que le amemos nos ama; y offendiéndole locamente, nos busca”; F. Luis de
Leodn, De los nombres de Cristo, t. 1, s. 138.

% Mowa o proroku Zachariaszu, ktérego nastgpnie cytuje.

10" Za 1,3; Prorocy. Przeklad interlinearny z kodami gramatycznymi, transliteracjq i indeksem
stow hebrajskich, red. i wstgp A. Ku$mirek, Warszawa 2008, s. 1527.

101 Y assi él, cuando nos combida a su amistad por el profeta, no nos dize que se mudara ¢€l, sino
pidenos que nos convirtamos a ¢l nosotros, mudando nuestras costumbres. Convertios a mi, dize,
¥ yo me convertiré a vosotros; como diziendo: bolveos vosotros a mi, que haziendo vosotros esto,
por el mismo caso yo estoy buelto a vosotros, y os miro con los ojos y con las entrafias de amor con
que siempre estoy mirando a los que devidamente me miran”; F. Luis de Leon, De los nombres de
Cristo, t. 2, s. 148.
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,,HEAR THE WORD OF YHWH”
ABRAHAM ABULAFIA AND LUIS DE LEON - THE MYSTIC OF LANGUAGE

ABSTRACT

Abraham Abulafia, a 13"-century Sephardic Kabbalist and brother Luis de Ledn,
a 16th-century Spanish theologian, develop in their exegesis a mystic of language
that can be divided into mysticism of words and mysticism of letters. The love of the
Hebrew language and the conviction that it is the language of God lead both of them
to believe that each of its parts is sacred. Abraham Abulafia, wanting to penetrate the
secrets of the Holy Scriptures, develops a hermeneutic method of reading it, in which
the adept, after special preparation, delves into the inspired text to transform into the
divine letter of the Hebrew alphabet. United with the Creator, he becomes capable
of prophesying, and it is the main goal of the prophetic or ecstatic kabbalah devel-
oped by the Sephardic sage. Luis de Ledn does not go that far, but by identifying the
name with God, he comes to the conclusion that the letters, having a double function,
encompass the whole of existence, becoming self-sufficient. In the texts of a Catho-
lic religious from a family of converts, and in particular in the treatise Meditations
on the Divine Name, one can find numerous traces of the Sephardic method, which
proves that the cultural heritage of the Jews expelled from Spain in 1492 survived in
the minds of their grandchildren. The author, taking on the above-mentioned text by
Luis de Leon, Light of Intellect and Book of the Sign of Abraham Abulafia, presents
the mysticism of the language, with particular emphasis on the mysticism of the word
and letters, which combine to form numerous forms of God’s names. Both Abraham
Abulafia and Brother Luis de Le6n, in their understanding of the Scriptures, were both
faithful to tradition — for example, when they reached for the authority of another Sep-
hardic, Abraham ibn Ezra — as innovative, in keeping with the spirit of Jewish exege-
sis in which, as succinctly expressed by the Hasidic rabbi Nachman from Bractaw: ,,It
is forbidden to grow old!”

Keywords: Abraham Abulafia, Luis de Le6n, Abraham ibn Ezra, mystic of language,
mystic of words, mystic of letters

Stowa kluczowe: Abraham Abulafia, Luis de Leon, Abraham ibn Ezra, mistyka
jezyka, mistyka stowa, mistyka liter
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Studia z etyki i antropologii filozoficznej
,Filozofia Chrzescijanska” 18 (2021), s. 29-46

PRZEMYSLAW ZGORECKI
Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
Wydziat Teologiczny
doi: 10.14746/fc.2021.18.2

Fenomenologia liturgii Jean-Yves’a Lacoste’a
jako filozofia mistyki

Jean-Yves Lacoste wcigz pozostaje myslicielem mato znanym. Wielu
komentatorow francuskiej sceny filozoficznej zupetnie go pomija, zaliczajac
raczej do grona teologéw niz filozoféw. Tymczasem zarowno w swej wczes-
nej ksigzce pt. Note sur le temps. Essai sur les raisons de la mémoire et de
[’espérance z 1990 roku, stanowigcej zarazem jego doktorat z teologii, jak
1 w pozniejszej Expérience et absolu. Questions disputées sur |’humanité de
[’homme z 1994 roku, ktora z kolei byla jego doktoratem z filozofii, Laco-
ste porusza si¢ po obrzezach tych dwoch dziedzin. Z jednej strony trzyma
si¢ zdecydowanie hermeneutyki faktycznos$ci jako fundamentu i punktu wyj-
Scia swoich rozwazan'. Z drugiej strony jednak nabudowuje na niej refleksje,
ktora jest nie tyle teologia, ile teologicznym mysleniem?. W zwiazku z tym
Emmanuel Falque zwraca uwage, ze nie jest on przedstawicielem zwrotu teo-
logicznego w fenomenologii francuskiej: teologiczne myslenie Lacoste’a nie
porzuca filozofii, ale przyjmuje ja w rownym stopniu, co teologi¢. Wobec
tego stwierdza, ze u Lacoste’a faktycznos$¢ zostaje ,,nawiedzona” (la facticité
visitée): nie ma tu alternatywy, §wiat albo Bég. Jean-Luc Marion w tym kon-
tekscie pisze, ze Lacoste w swoim mysleniu jest zarazem w §wiecie (dans le
monde) 1 wobec Boga (devant Dieu), dokonujac w ten sposob swoistej korekty

I Zob. J. Greisch, Le Buisson ardent et les Lumiéres de la raison, t. 2, Paris 2002, s. 266-291.
2 Por. E. Falque, La facticité visitée, ,,Transversalités” 2 (2009), nr 110, s. 197-222.
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analityki egzystencjalnej®. Celowe zastosowanie réznych przyimkéw wska-
zuje na roéznicg w tych dwoch sposobach bycia. Lacoste nie tylko ,,nawiedza”
faktycznos¢, ale przechodzi ponownie przez catg histori¢ mysli, wydobywajac
z niej r6zne watki. Na tej drodze odnowy mysli chrzescijanskiej nie wystarcza
mu jednak jalowe powtarzanie starych i dobrze znanych tresci. Nie probuje
zatem budowac jakie$ neoscholastyki, neomistyki ani nawet neofenomenolo-
gii. Teologiczne myslenie, jak wyjasnia Lacoste w ksigzce From theology to
theological thinking, jest takim sposobem wracania do zrodet mysli chrzesci-
janskiej, ktory stawia sobie za cel nie tyle zadanie przypominania tradycji, ile
zadanie myslenia: ,,Aby unikng¢ jatlowego powrotu do zrddel, praca myslowa
bedzie z koniecznosci podwdjna praca ponownego czytania i ponownego pisa-
nia. Ponowne pisanie nie jest jednak tym samym, co kopiowanie. Wrecz prze-
ciwnie, ponowne pisanie jest po prostu tworzeniem nowego tekstu w nowych
horyzontach — i to nie tekstu, ktory zrywa z pierwszym tekstem, lecz tekstu,
ktoéry odpowiada na pytania, na ktore pierwszy tekst nie odpowiedziat z tego
powodu, ze ich nie znal™. Jego $ciezki myslenia maja jednak wspdlny mia-
nownik: Lacoste przekracza granice doswiadczenia, probujac siggna¢ nieosia-
galnego®. Dlatego wydaje si¢, ze jego sposob myslenia przypomina pod wie-
loma wzgledami myslenie charakterystyczne dla mistyki.

1. Jean-Yves Lacoste wobec zadania myS$lenia

Myslenie (penser) oznacza dla Lacoste’a wigce] niz rozumowanie
(raisonner)®. Myslenie spetnia swoje zadanie, kiedy zmierza do owego ,,wig-
cej” niz to, co obecne dla $wiadomosci. Dzielenie go na rdzne obszary, a tym
samym proba wyznaczania mu granic, cho¢ moze by¢ przydatne ze wzgle-
dow praktycznych, pozostaje w stosunku do niego wtorne i cechuje je arbi-
tralnos$¢’. Jak sam zwraca uwage, theoria zawsze poprzedza wszelka praxis.
Zadaniem, jakie staje przed nami wedtug Lacoste’a, nie jest zatem uprawianie
filozofii albo teologii, ale raczej zadanie myslenia. Zaro6wno filozofia, jak i teo-
logia sg dla niego zatem dwoma sposobami wypekniania tego samego zada-
nia. W zwigzku z tym w eseju La théologie et la tdche de la pensée, postuluje
zniesienie $cistej granicy migdzy filozofig a teologia i zamiast tego proponuje

3 Por. J.L. Marion, Lacoste ou la correction de I’analytique existentiale, tamze, s. 169-175.

4 1.Y. Lacoste, From theology to theological thinking, ttum. C. Hackett, New York 2014,
s. 89-90.

5 Zob. 1.Y. Lacoste, En marge du monde et de la terre: ['aise, ,Revue de Métaphysique et de
Morale” 100 (1995), s. 185-200.

¢ Por. 1.Y. Lacoste, L intuition sacramentelle. Et autres essais, Paris 2015, s. 23.

7 Por. tamze, s. 25.
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wykonac¢ krok wstecz, by spojrze¢ na zachodnia refleksj¢ z bardziej fundamen-
talnej perspektywy, ktorg jest wspomniana perspektywa ,,zadania mys$lenia” (/a
tdche de la pensée)®, zwhaszcza ze narodziny teologii jako odrgbnego od filo-
zofii sposobu myslenia zwigzane s3 z narodzinami pewnego miejsca: wydziatu
teologicznego’. Organizacja dyscyplin naukowych wymuszona przez powsta-
nie uniwersytetow zerwata z naturalnym dotad nastawieniem, ktore nie znato
podziatu na $§wiat teologiczny i filozoficzny, ale bylo po prostu nastawieniem
do $wiata jako $wiata zycia, jak przypomina Lacoste w ksigzce o intrygujacym
tytule: From theology to theological thinking'®. Wraz z universitas scientia-
rum, obok vita christiana, pojawito si¢ vita philosophica. Theoria, jak niegdy$
dla Grekow, nie jest dla niego tylko teoretyzowaniem, ale kontemplacjg. Zycie
teoretyczne, a wigc zycie filozoficzne, wydaja si¢ w znacznym stopniu zyciem
mistycznym, czyli zyciem toczacym si¢ w bliskosci tego, co najwazniejsze.
Spetieniem tego ideatu jest wedtug Lacoste’a zycie mnicha, ktore stanowi
uciele$nienie zaré6wno theoria, jak i praxis: ,,Mnicha mozna nazwa¢ filozo-
fem, poniewaz zyje tym, czego powinien pragna¢ filozof: wiecznym skupie-
niem na tym, co najwazniejsze, wbrew wszystkiemu, co moze probowac go od
tego odciggnac™!l. Znajomos$¢ filozofii i teologii u mnicha nie wynika ze stu-
dium, ale z faktu, Zze on sam jest zywg filozofig i teologig. W nim spotykaja si¢
1 wypetniaja vita philosophica i vita christiana. Starozytni greccy mysliciele
takie zycie nazwaliby bios theoretikos, Lacoste nazywa je liturgig. Liturgia to
zycie toczace si¢ wobec tego, co najwazniejsze: wobec Boga. Dlatego najle-
piej oddaje ona réwniez to, co w czlowieczenstwie cztowieka (I ’humanité de
I’homme) najwazniejsze'2. Zycie, ktore jest liturgig, to dla niego zycie, ktore
jest kontemplacjg, a zatem zycie, ktore jest zarazem zywa mistyka'?. Tak pojete
zycie Lacoste poddaje fenomenologicznemu badaniu. Nie skupia si¢ jednak
tylko na Bogu ani na przezyciach religijnych czy mistycznych jako takich'.
Fascynuje go mistyka jako sposob zycia. W centrum jego rozwazan nie bedzie
zatem stat zaden konkretny przedmiot, ale raczej samo ,,wobec-Boga” (coram
Deo). Wydaje sie, ze w sercu fenomenologii Lacoste’a tkwi problem czasowo-
$ci: bada zycie jako toczace si¢ wobec Boga, a zatem doswiadczenie czasowosci
rozwaza jako do$wiadczenie mistyczne. W zwigzku z tym rodzi si¢ pyta-
nie, ktore bedzie ttem przedstawionej tutaj refleksji: W jaki sposob toczy si¢

8 Zob. 1.Y. Lacoste, La théologie et la tdche de la pensée, w : P. Gibert, C. Théobald, Théologies
et vérité au défi de [’histoire, Leuven 2010, s. 213-226.

° Por. 1.Y. Lacoste, L intuition sacramentelle. Et autres essais, s. 9.

10 Por. tenze, From theology to theological thinking, s. 79.

' Tamze, s. 63.

12 Por. J.Y. Lacoste, Expérience et absolu, Paris 1994, s. 2.
Por. tenze, Présence et parousie, Paris 2006, s. 218-219.
Por. tenze, Expérience et absolu, s. 41.
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takie zycie, a zatem w jaki sposob toczy si¢ czas liturgii, ktory stanowi zara-
zem czas mistyki?

2. Jean-Yves’a Lacoste’a droga do filozofii mistyki

Problem filozofii mistyki, cho¢ nie zawsze wprost wyrazony, przewija si¢
w zasadzie w calej tworczosci Lacoste’a. W eseju Temoignage mystique et
expérience philosophique z 2006 roku dokonuje on reinterpretacji fenomeno-
logii liturgii jako mistyki bycia'. Powraca do gtownych tez ze swych wczes-
niejszych prac, takich jak Note sur le temps 1 Expérience et absolu, rozwazajac
je w kontekscie roznych §wiadectw mistyki (/e témoignage mystique). W tym
konteks$cie Lacoste stawia tezg, ze doswiadczenie filozoficzne 1 doswiadczenie
mistyczne sg do siebie podobne w stopniu, ktéry uniemozliwia wytyczenie
miedzy nimi $cistej granicy'®. Na podstawie tej przestanki, ktora pojawia si¢
juz w jego najwczesniejszych dzietach, prowadzi on swoje badania nad
mistyka na zasadzie analogii z filozofig. Dlatego nieraz stawia bardzo $miate
tezy dotyczace mistyki, usprawiedliwiajac je analogiag do doswiadczenia filo-
zoficznego. Taka analogia jest, jego zdaniem, usprawiedliwiona przez jedno$¢
Ja, ktora oznacza réwniez jedno$¢ doswiadczenia. Jezeli to samo Ja doswiad-
cza zardwno zwrocenia ku §wiatu, jak i zwrdcenia ku Absolutowi, to te dwa
doswiadczenia nie moga by¢ od siebie radykalnie rozne. W przeciwnym razie
mielibySmy do czynienia z dwoma r6znymi Ja. Warto w tym kontekscie pod-
kresli¢, ze Swiat i Absolut mogg wprawdzie by¢ w stosunku do siebie nawza-
jem radykalnie r6zne, ale podmiot wobec Absolutu pozostaje tym samym pod-
miotem, co wobec $wiata. Jedno$¢ doswiadczenia wynika z jednosci
doswiadczajacego. Z cata pewnoscig inaczej nawigzuje si¢ relacj¢ np. z kub-
kiem kawy, a inaczej z przyjacielem, z ktorym siedz¢ witasnie w kawiarni,
popijajac kawe z tego kubka. Jednak w obu tych doswiadczeniach to Ja nawia-
zuje relacje 1 zwracam si¢ ku czemus albo komu$ w podobny, mozna powie-
dziec¢, analogiczny sposob. Inny sposob nie jest mi dostgpny. Lacoste czgsto
podkresla, ze jego fenomenologia liturgii nie probuje przypisywaé czlowie-
kowi mozliwosci poznawczych dostepnych jedynie aniotom — niedostgpne
pozostaje niedostgpnym'’. Zwraca jednoczesnie uwage, ze to, co dostepne,
wylania si¢ zawsze z nadmiaru niedostepnego. Niedostepne w poznaniu prze-
waza, dostgpny natomiast pozostaje jedynie skrawek rzeczywistosci. Feno-
meny rowniez okazuja si¢ bardziej niedostepne niz dostepne, a dostgpny

15 Por. I.Y. Lacoste, Présence et parousie, s. 193-219.
16 Por. tamze, s. 193.
17 Por. 1.Y. Lacoste, Expérience et absolu, s. 8-9.
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poznaniu jest jedynie wycinek tego, co zawiera dany fenomen'®. Lacoste, jak
widaé, celowo wprowadza rozroznienie na doswiadczenie filozoficzne
1 mistyczne, podkreslajac nieuchwytny charakter tego ostatniego, wynikajacy
z niedostepnosci jego przedmiotu. Niezaleznie od tego, czy opisujac mistyke,
potozymy nacisk na aktywnos$¢ §wiadomosci zmierzajacej ku Bogu, czy tez na
jej biernos¢, gdy staje ona wobec tajemnicy bliskosci bdstwa, wspomniana
tajemnica pozostanie zawsze rownie nieosiggalna, jak jej przedmiot. Gra
dostepnosci 1 niedostepnosci, mozliwosci i niemozliwosci, przenosi herme-
neutyke bycia w nowe miejsce, ktorym jest region graniczny (la région fronta-
liére), jak okresla to Lacoste'. Jego zdaniem, nieuchwytny charakter mistyki
domaga si¢ adekwatnego jezyka. Mistyka wydaje si¢ wymagac od jej badacza
postugiwania si¢ jezykiem mistycznym. Problem jednak polega na tym, ze
pojecia whasciwe dla mistyki sg raczej niejasne i z trudem spelniaja rygory
naukowosci. Mistyka postuguje si¢ jezykiem metafor i pordwnan, wymyka si¢
zatem jezykowi i dlatego doswiadczenie mistyczne mozna opisywac jedynie
przez analogi¢. Stosowanie analogii jest zatem dla Lacoste’a swoistg strategia
badawcza®. Postuluje on zastosowanie jezyka regionu granicznego, zamiast
jezyka rozgraniczania. Konceptualizacja nieuchwytnego przedmiotu réwniez
musi, wedlug niego, zgodzi¢ si¢ na pewng doz¢ nieuchwytnosci. Dlatego
doswiadczenie mistyczne, ktore jest elementem zaréwno doswiadczenia reli-
gijnego, jak 1 filozoficznego, bedzie Lacoste bada¢ za pomoca mistycznego
jezyka. Mozna zatem moéwic¢ i o mistyce religijnej, i o mistyce filozoficznej,
a opisywane przez Lacoste’a bycie-wobec-Boga (coram Deo), interpretowac
tak religijnie, jak 1 filozoficznie. Dlatego tez mistyka jest w dzietach
Lacoste’a obszarem granicznym. W tym kontek$cie warto wspomnie¢, ze
Martin Heidegger na otwarcie swoich stynnych wyktadow z semestru zimo-
wego 1920/1921 stwierdzil, ze koncepcje filozoficzne sa mgliste, 1 wigzal
z tym zmienno$¢ filozoficznych przekonan?'. W zwigzku z tym, jak zauwazyt,
mozliwo$¢ dostepu do filozoficznych koncepcji r6zni si¢ od sposobu, w jaki
zyskujemy dostep do koncepcji naukowych. Stad réznica migdzy filozofig
a nauka jest zasadnicza. Zdaniem Heideggera, filozofia, podobnie jak mistyka,
bada przedmiot, do ktérego ma ograniczony dostep, stad owa mglistosc.
Doswiadczenie filozoficzne jest rowniez doswiadczeniem mglistym 1 wyma-
gajacym ciaglej rozjasniajacej aktywnosci $wiadomosci*?. W przeciwienstwie
do niego doswiadczenie mistyczne jest wynikiem jej pasywnosci wobec

8 Por. tenze, La phénoménalité de dieu. Neuf études, Paris 2008, s. 37-38.

® Por. tenze, Présence et parousie, s. 194.

Por. tenze, Note sur le temps, Paris 1990, s. 79-81.

Zob. M. Heidegger, Fenomenologia zycia religijnego, thum. G. Sowinski, Krakéw 2002.
22 Por. J.Y. Lacoste, Note sur le temps, s. 107-108.
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nadmiaru®, Warto podkresli¢, ze wedlug Lacoste’a zwrdcenie ku nadmiarowi
bycia nie jest zwroceniem ku nicosci (le néant), ale ku wigcej (le surplus)
i dalej niz byciu (au-dela de 1’étre)**. Wydaje si¢, ze opisane tutaj zwrocenie
ku nadmiarowi bycia, ktore Lacoste nazywa czgsto byciem-wobec-Boga, czyli
byciem coram Deo, mozna nazwacé swoistg mistyka. Cho¢ doswiadczenie
mistyczne moze by¢ zarowno do§wiadczeniem religijnym, jak i filozoficznym,
jednak mistyka religijna nie zawsze jest tym samym, co mistyka filozoficzna.
Sytuacja egzystencjalna, zwana przez Lacoste’a coram Deo, moze by¢ zatem
rozumiana i filozoficznie, 1 religijnie. W zwigzku z tym rodzi si¢ pytanie, czy
jest to raczej doswiadczenie $wiadomosciowe, czy duchowe? Jak oddzieli¢ od
siebie te rozne wymiary do§wiadczenia mistycznego, by moc poddac je anali-
zie? Lacoste zamiast poslugiwac si¢ metodg analizy, stosuje metod¢ analogii.
Analogicznos$¢ opisu doswiadczenia mistycznego wynikajaca z jego natury
prowadzi do znanej z klasycznej filozofii analogii bytu. Analogia bytu (analo-
gia entis) zostaje tutaj jednak zastgpiona przez analogi¢ bycia pojeta jako ana-
logia czasowos$ci i wiecznosci (analogia temporis et aeternitatis)®. Fenome-
nologia w kontekscie tak pojetej analogii znajduje zastosowanie zaréwno
w odniesieniu do tego, co si¢ jawi, jak 1 w odniesieniu do tego, co si¢ wymyka
ogladowi. Ujecie bycia-wobec-Boga w ramy opisu przez analogi¢ wynika
zatem z jego specyficznej inteligibilnosci, wydobywajac zarazem jego intersu-
biektywnos¢. Doswiadczenie mistyki filozoficznej 1 religijnej splataja si¢ tutaj
jako rézne, ale zarazem wzajemnie dopetniajace si¢. Z jednej strony doswiad-
czenie mistyczne nie moze by¢ nazwane doswiadczeniem w sensie $cistym,
poniewaz nie jest ono jeszcze doswiadczeniem tego, co ostateczne, a jedynie
doswiadczeniem mozliwosci tego, co ostateczne®®. Ten paradoksalny charakter
doswiadczenia mistycznego, wymykajacy si¢ ograniczeniom naszego jezyka,
Lacoste wyraza terminem nie-do§wiadczenie. Podkresla w ten sposob, ze
w tym doswiadczeniu raczej si¢ nie-dos§wiadcza niz doswiadcza. Dlatego
oparta na takim nie-do$wiadczeniu interpretacja bycia nie jest hermeneutyka
bycia jako takiego, ale raczej hermeneutyka nadmiaru i hermeneutyka prag-
nienia*’. Z drugiej strony niedostgpny nadmiar bycia staje si¢ dostepny dzieki
doswiadczeniu mistycznemu, pojawia si¢ w spektrum doswiadczenia jako
,hiemozliwa mozliwo$¢”?8. Mglistos¢ 1 swoista paradoksalno$¢ doswiadcze-
nia mistycznego nie oznacza zatem, ze nie wnosi ono nic do hermeneutyki
bycia. Doswiadczenie mistyczne bowiem nie jest doswiadczeniem jednej

3 Por. tenze, Expérience et absolu, s. 188.

Por. tenze, Présence et parousie, s. 200.
% Por. tenze, Note sur le temps, s. 80-81.
2 Por. tenze, Expérience et absolu, s. 55.
Por. tenze, Présence et parousie, s. 202.
2 Por. tamze, s. 167-168.
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z wielu mozliwosci. Przeciwnie, jest doswiadczeniem mozliwos$ci tego, co
ostateczne, czyli mozliwosci, ktora nie moze si¢ nie spetnic. Stanowi doswiad-
czenie mozliwosci nadmiaru bycia, ktory cho¢ niedostepny dla doswiadcze-
nia, jest przy nim zawsze obecny. Nie jest zatem tylko zachcianka bycia albo
jednym z jego wielu pragnien: jest pragnieniem najbardziej fundamentalnym,
poniewaz jest pragnieniem, aby by¢ bardziej (/’exces), wigcej (le surplus)
1 dalej (au-dela). Odkrywamy tutaj najglebsza charakterystyke bycia, lezaca
na granicy tego, co mozliwe do uchwycenia za pomoca jezyka, ktoéra wyraza
si¢ w pozornie tylko banalnym zdaniu: bycie jest pragnieniem bycia. Dlatego
wedlug Lacoste’a to, co nazywa on nie-do§wiadczeniem, jest paradoksalnie
najbardziej fundamentalnym ze wszystkich ludzkich do§wiadczen®.

3. Doswiadczenie filozoficzne a doswiadczenie mistyczne

Doswiadczenie filozoficzne, podobnie jak doswiadczenie mistyczne, row-
niez rodzi si¢ ze swoistego nadmiaru, ktory Lacoste w swojej pierwszej zna-
czacej ksigzce Note sur le temps nazywa nadmiarem zycia w stosunku do egzy-
stencji*’. W notce zamieszczonej na oktadce jego pozniejszego Expérience et
absolu, precyzuje:

Swiat” i ,ziemia” Heideggera sa a priori doswiadczenia. Jednakze cztowiek,
ktory ma do czynienia z Absolutem — Absolutem, ktory jest osoba i obietnicg rela-
cji, czyli Bogiem — przestaje uciele$niac te pierwotne formy swojego cztowie-
czenstwa, jakimi sg Dasein i $miertelny. Z pewnoscia nie chodzi tu o porzuce-
nie fenomenologii. Chodzi o fenomenologiczne ujecie tego, co nie jest dane od
poczatku, co nie moze by¢ wydedukowane z transcendentalnych uwarunkowan
bycia.

Egzystencja jest zatem dla Lacoste’a swoistym poczatkiem czlowieczen-
stwa (inchoatio humanitatis). Rozpatrywanie czlowieczenstwa cztowicka
z punktu widzenia owego a priori doswiadczenia, czyli z punktu widzenia
transcendentalnych uwarunkowan bycia, Lacoste nazywa fenomenologia bycia
albo fenomenologia egzystencji. Czlowieczenstwo cztowieka nie wyczer-
puje si¢ jednak w swych pierwotnych uwarunkowaniach. Dlatego stwierdza
on, ze zycie wykazuje nadmiar w stosunku do egzystencji. W zyciu znajdu-
jemy wiele do$wiadczen, ktérych nie sposob wyjasni¢, odwotujac sie jedy-
nie do owego inchoatio humanitatis. Dlatego Lacoste rozwaza doswiadczenie,

2 Por. tamze, s. 214.
30 Por. J.Y. Lacoste, Note sur le temps, s. 62.
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zarowno to filozoficzne, jak i1 to mistyczne, w konteks$cie owego nadmiaru,
czyli w kontekscie zycia.

Lacoste stwierdza rowniez, ze filozoficzne poznanie, podobnie jak
poznanie mistyczne, wylania si¢ z nie-poznania, wiedza wylania si¢ z nie-
-wiedzy, a do$wiadczenie z nie-do§wiadczenia. Kazde miejsce, wydarzenie
i doswiadczenie, ktore dla Lacoste’a sktadaja si¢ na topologie tak $wiadectwa
filozoficznego, jak i1 mistycznego, wylania si¢ zatem z nie-miejsca, nie-
-wydarzenia i nie-do§wiadczenia. Bycie jako takie z kolei wytania si¢ z nie-
-bycia, jak pisze w Etre en danger®'. Jakkolwiek brzmi to paradoksalnie,
filozofia wydaje si¢ zatem dla niego wylania¢ z nie-filozofii. Dzieje si¢ tak,
poniewaz $wiadectwo filozoficzne nie opowiada o filozofii jako takiej, ale
o doswiadczeniu, i z tego wzgledu mozna je uzna¢ za zrodtowe. Dlatego np.
czytanie dziet wielkich filozoféw trudno bytoby nazwa¢ do§wiadczeniem filo-
zoficznym, podobnie jak czytania wielkich mistykow nie zakwalifikowali-
byémy raczej jako doswiadczenie mistyczne®. Swiadectwo filozoficzne jest
swiadectwem o Zyciu, a nie pewnym opisem zycia, podobnie jak $§wiadectwo
mistyczne jest $wiadectwem o mistycznym przezyciu, a nie o jego opisie.
Mysle¢ doswiadczenie mistyczne nie jest tym samym, co przezywaé doswiad-
czenie mistyczne. Podobnie opis do§wiadczenia filozoficznego nie jest tym
samym, co samo filozoficzne do§wiadczenie. Filozofia mistyki natomiast nie
jest tym samym, co mistyczne do$wiadczenie, poniewaz uprawianie filozo-
fii mistyki nie jest zrédlowym doswiadczeniem mistycznym. Mistyka prze-
kracza wszystkie ludzkie pojecia, jest ponad i dalej niz wszelka konceptuali-
zacja. Myslenie mistyki jest zatem doswiadczeniem raczej filozoficznym niz
mistycznym. Lektura dziet Lacoste’a wydaje si¢ jednak podawaé to przeko-
nanie w watpliwo$¢. Jego fenomenologia bycia pokazuje, ze doswiadczenie
mistyczne i filozoficzne $cisle wiazg si¢ ze sobga. Filozofia jako nauka jedno-
czaca faczy w sobie doswiadczenie z nie-do$wiadczeniem, poznanie z nie-
-poznaniem, wiedz¢ z nie-wiedza, zapoznanie z nie-zapoznaniem. Celem
filozofii nie jest skuteczno$¢ ani powtarzalno§¢ wynikow badan, ale granice
tego, co mozna o rzeczywistosci powiedzie¢. Dlatego zajmuje si¢ rowniez
tym, o czym musi milczeé¢, czego nie poznala i nie moze poznac, oraz tym,
czego nie wie i nie moze wiedzie¢*. Lacoste celowo uchyla sie¢ tutaj od uzy-
cia terminu synteza, aby unikna¢ podobienstwa do idealizmu niemieckiego,
a zwlaszcza do Hegla, ktorego szeroko krytykuje w Expérience et absolu™.
Dazenie do osadzenia fenomenologii w nowym kontekscie, szerszym niz ten
zakreslony przez dziedzictwo hermetycznej terminologii idealizmu, stanowi

31 Por. tenze, Etre en danger, Paris 2011, s. 131.
32 Por. tenze, Présence et parousie, s. 215.

Por. tamze, s. 199.

Por. tenze, Expérience et absolu, s. 136.

33
34

Filozofia chrzescijanska 18.indd 36 24.11.2021 12:07:52



FENOMENOLOGIA LITURGII JEAN-YVES’A LACOSTE’A... 37

jeden z glownych postulatow Lacoste’a. Granicg filozofii natomiast sg wedlug
niego granice nie jezyka, a mowy™®. Granice mowy definiuje natomiast jako
granice mozliwo$ci nadawania sensu. Jest to kolejny przyktad charaktery-
stycznego dla Lacoste’a zmieniania 1 poszerzania terminologii. Doswiad-
czenie filozoficzne moze rozgrywac si¢ na granicy mowy i w tym znaczeniu
moze by¢ mistyczne oraz opisywane przez analogi¢ do mistyki. Doswiadcze-
nie mistyczne 1 do§wiadczenie filozoficzne rozpatrywane analogicznie prowa-
dza do analogii nie tylko samego bytu, ale rowniez sposobu bytowania — do
wspomnianej juz analogii bycia. Postulat ten wynika, cho¢ nie bezposrednio,
z dziet Lacoste’a. Analogia miedzy do§wiadczeniem filozoficznym a doswiad-
czeniem mistycznym wynika z ich wspolnego zrodta, ktorym jest zycie.
Dos$wiadczenie filozoficzne i1 do$wiadczenie mistyczne sa, zdaniem
Lacoste’a, zagrozone na trzy sposoby: zapomnieniem o §wiecie, zapomnie-
niem o tym, co poza $wiatem, i zapomnieniem zrédtowosci. Bycie, przyjmu-
jac rozne sposoby (modi) egzystencji, ma tendencj¢ do zapominania o reszcie
(le reste)*. Kiedy wchodzi w tryb bycia-w-§wiecie, zapomina o byciu-wobec-
-Boga (coram Deo), kiedy natomiast rozumie siebie przez odniesienie do
mozliwo$ci Absolutu, zapomina o swoim wrodzeniu w $wiat’’. Wedtug
Lacoste’a wprawdzie te dwa sposoby bycia s3 komplementarne i1 przeplataja
si¢ ze soba, tworzac horyzont rozumienia, jednakze bycia niepodobna zro-
zumie¢, oddzielajac jeden od drugiego. Doswiadczenie mistyczne, podobnie
jak doswiadczenie filozoficzne, nie jest zdolne doprowadzi¢ do ostatecznego
wyjasnienia zycia. Zamiast rozstrzyga¢ miedzy nimi, Lacoste proponuje przyj-
rze¢ si¢ samemu doswiadczeniu. Problem nieosiagalnosci ostatecznego sensu
lezy nie tyle w ograniczeniach mistyki albo filozofii, ile raczej w ograniczeniu
doswiadczenia jako takiego®™. Doswiadczenie nie jest zdolne odstoni¢ petni
sensu, poniewaz jest ona dla niego nieosiagalna. Swiadomo$é nadaje wpraw-
dzie doswiadczeniu sens, tak ze strumien danych uktada si¢ logicznie, ale to
samo w sobie nie tylko nie moze prowadzi¢ do petni sensu, ale nie moze nawet
do niej zbliza¢, poniewaz petnia sensu nie jest sumaryczna. Ostateczne wyjas-
nienie, do ktorego dazy swiadomos¢, nie jest dostepne na drodze gromadzenia
danych. Filozofowie, w opinii Lacoste’a, maja tendencj¢ do przeceniania roli
swiadomos$ci w odstanianiu sensu. Proces nadawania sensu jest o wiele bar-
dziej skomplikowany niz przyktady z filozoficznych podrgcznikéw. Koncen-
trujac si¢ na analizie dziatania Swiadomosci, zawsze podchodzimy do pozna-
nia i nadawania sensu w sposob wybidrczy, pomijajac to, co Lacoste nazywa

35 Por. tenze, Présence et parousie, s. 200.

3 Por. tamze, s. 151-152.
37 Por. tenze, Etre en danger, s. 349-350.
3 Por. tenze, Présence et parousie, s. 212-213.

Filozofia chrzescijanska 18.indd 37 24.11.2021 12:07:52



38 PRZEMYSLAW ZGORECKI

resztg (le reste)*®. Trudnos$¢ objecia $wiadomosci naukowym badaniem jest —
by¢ moze — najwazniejszg metodologiczng trudnoscig wspodtczesnej filozofii,
zarowno kontynentalnej, jak i analitycznej*. Wobec tego Lacoste proponuje
nowe podejscie: zamiast rozwaza¢ $wiadomos$¢ albo przytomnosé¢ (Dasein) —
rozwazajmy zycie jako takie*'. Jedyna $wiadomos$¢ dostepna naszemu bada-
niu, to zakorzeniona w zyciu $wiadomos¢ ludzka. Stosowane juz u wezesnych
fenomenologdéw pojecie zycia swiadomos$ci wcigz pozostaje wybiorcze. Oczy-
wiscie, ze Swiadomos$¢ zyje i ma swoje zycie, ale zycie $wiadomosci nie jest
samowystarczalne. Nawet jezeli nie zgadzamy si¢ na znane z mys$li klasycznej
przekonanie o tozsamosci zycia §wiadomego z zyciem duchowym, to jednak
nie mozemy zaprzeczy¢ oczywistemu zakorzenieniu $wiadomos$ci w zyciu
ciata podtrzymywanym przez konieczne do tego sprzyjajace warunki §wiata,
o czym poucza cho¢by zasada antropiczna. Powr6t do zycia zaczyna si¢ zatem
od powrotu do ciata. Cielesno$¢ sprawia, ze zycie moze si¢ toczy¢ oraz sta-
nowi czynnik obiektywizujacy zycie wewngtrzne Ja, zar6wno rozpatrywane
jako zycie swiadomosci, jak i jako zycie duchowe*.

Mozna zatem powiedzie¢, ze Lacoste w swojej fenomenologii liturgii
zastepuje hermeneutyke bycia swoiscie rozumiang mistyka bycia. Swiadec-
two mistyki natomiast staje si¢ mozliwe jedynie dzigki mistykowi, podobnie
jak doswiadczenie jedynie dzieki doswiadczajagcemu obserwatorowi. Istnieje
jednak fundamentalna réznica migdzy tymi dwoma porzadkami doswiad-
czenia, ktéra nie pozwala zredukowaé¢ doswiadczenia mistycznego do jed-
nej z odmian doswiadczenia filozoficznego. Roznica ta polega na tym, ze
doswiadczenie jako takie jest sposobem brania rzeczy w posiadanie, nato-
miast dos§wiadczenie mistyczne jest momentem, w ktérym bycie jest brane
w posiadanie. Do§wiadczenie mistyczne nie jest Swiadectwem posiadania, ale
bycia posiadanym. Hermeneutyka bycia w mistyce obiera zupeknie inny punkt
wyjscia — nie poczatkowy ani koncowy, ale zrédtowy. Warto doda¢ w tym
konteks$cie, ze dla Lacoste’a ani to, co poczatkowe, ani to, co koncowe, ale
dopiero to, co ostateczne, jest zrodtowe. Z tego wzgledu, aby unikna¢ pomie-
szania poje¢, zamiast uzywac terminu ,,zrédtowos¢”, mowi o tym, co funda-
mentalne. Mistyka zamiast odkrywaé pozwala si¢ odkry¢. Zamiast posiadac,
pozwala si¢ posig$¢. Zamiast wlada¢, oddaje si¢ pod wladanie. Zamiast pro-
wadzi¢, pozwala si¢ prowadzi¢. Mistyka bycia jest catkowitg bierno$cig bycia
1 jest powrotem bycia do bycia samego. Redukuje siebie, by siggna¢ petni,
jest zatem paradoksalna, bo przez samoograniczenie przekracza wszystkie
granice. Swiadectwo mistyki jest, by¢ moze, najwyzsza forma hermeneutyki

3 Por. tenze, LAe monde et I’absence d’ceuvre, et autres études, Paris 2000', s. 94.
Por. tenze, Etre en danger, s. 346.

41 Zob. tamze, s. 211-264.
42 Por. tenze, Note sur le temps, s. 18.

40
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bycia, poniewaz interpretuje bycie z perspektywy jemu niedostepnej — z per-
spektywy ostatecznej. Bycie nie jest autorem $wiadectwa mistyki, zostaje
mu ono podyktowane przez kogo$ innego, jest efektem nie-doswiadczenia®.
Bycie niczego nie poznaje, niczego nie doswiadcza, a jedynie jest doswiad-
czane w nowy sposob i wspotdoswiadcza siebie na nowo w najbardziej zrod-
towy (fundamentalny) sposob. Przedmiot mistyki jest mglisty i dwojaki zara-
zem: jest nim zaré6wno bycie samo, jak i Absolut pojety jako mozliwo$¢ petni
bycia. W tym kontek$cie warto zastanowi¢ si¢ nad okresleniem ,,fenomeno-
logia liturgii”. Przeciez w liturgii Zaden fenomen nie jest dany. Absolut nie
daje si¢ pozna¢ tak jak fenomeny. Dlatego Lacoste zwraca uwage, ze filozo-
fii mozna si¢ nauczy¢, poniewaz zajmuje si¢ tym, czego mozna dowies¢ wsze-
dzie, zawsze 1 dla wszystkich. Mistyka natomiast przychodzi do mnie jako
co$ obcego. Mistyka nie jest moim dzietem, ale jest darem. Doswiadcze-
nie mistyczne jest konsekwencja daru mistycznego*. Filozofia opisuje mnie
1 otaczajagcy mnie $wiat, mistyka opisuje wszystko to, co inne, co mnie prze-
kracza, opisuje nadmiar. Lacoste w tym kontekscie zwraca uwage, ze przed-
miotem filozoficznych badan jest to, co definitywne dla egzystencji. Jednak,
paradoksalnie, to, co definitywne, dane jest w ramach $wiata jedynie w sposob
prowizoryczny. Lacoste odpowiada Heideggerowi, ktory zarzucat tego typu
rozwazaniom krypto-teologie, ze nie ma tutaj wcale problemu wykraczania
poza ramy mozliwe do zweryfikowania za pomocg doswiadczenia. Motywuje
to natomiast modyfikacja nie tyle topologii bycia, ile raczej jego czasowo-
sci. Dzieje si¢ tak, poniewaz chronos i kairos przenikaja si¢ w terazniejszo-
$ci ludzkiego zycia®. Czlowiek zyje zarazem w czasie bycia-w-$§wiecie oraz
W nie-czasie liturgicznego trwania-wobec-Boga. Wrodzenie w $wiat nie prze-
czy wcale braniu w nawias ludzkiej otwarto$ci na wigcej, ktore niesie liturgia,
ani nie nakazuje tego*®. Terminem liturgia okresla Lacoste taki sposob bycia
(modus bycia), ktory rozumie swoje bycie jako trwanie-wobec-Absolutu?’.
Doswiadczenie czasu zyskuje w ramach fenomenologii liturgii zupetnie nowy
wymiar. Dlatego z badan Lacoste’a nad fenomenologig liturgii wyptywa teza,
ze rdznica migdzy doswiadczeniem filozoficznym a doswiadczeniem mistycz-
nym tkwi w czasowos$ci. Czasowos¢ przezywana na sposob kairologiczny,
jako trwanie wobec Boga (coram Deo), stanowi sposdb manifestacji
Absolutu jako podmiotu i obietnicy relacji. Mistyka otwiera si¢ zatem jako
horyzont rozumienia bycia, jako hermeneutyka, kiedy bycie przyjmuje cza-
sowo$¢ liturgiczng. Jak wida¢, mistyka nie jest aktywnoscia wybiegania

Por. J.Y. Lacoste, Expérience et absolu, s. 60.

Por. tenze, Présence et parousie, s. 195.

Por. tenze, Expérience et absolu, s. 78-80.

Por. tenze, Le monde et ’absence d’oeuvre...,s. 22.
4T Por. tamze, s. 21-22.
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ku czemus, ale pasywnoscia trwania wobec 1 dlatego doswiadczenie
mistyczne jest bardziej zrédtowe dla bycia niz doswiadczenie filozoficzne. Jak
wida¢, Lacoste koncentruje si¢ na opisie nie tyle Absolutu, ile relacji wobec
mozliwosci Absolutu, dlatego jest to fenomenologia liturgii, a nie fenomeno-
logia Absolutu. Nastawienie wobec mozliwos$ci Absolutu jest tutaj poddawane
badaniu, dlatego uprawniona jest analogia z doswiadczeniem bycia wobec
mozliwosci danych w ramach §wiata.

4. Czasowos¢ jako mistyka wedlug Jean-Yves’a Lacoste’a

Zdaniem Lacoste’a, z nadmiaru sensu wymykajacego si¢ samej grze cza-
sowosci wyptywa swoista aporia czasowosci®®. Jesli natomiast wezmiemy
pod uwage problem wspoétistnienia w ramach gry czasowosci troski (le souci)
i niepokoju (/’inquiétude), aporia zostaje jeszcze podwojona®. Zardwno
z teoretycznego, jak i praktycznego punktu widzenia niepokoj (/’'inquiétude)
nie moze wprowadzi¢ bycia w stan bez-troski (/’insouciance)*®. Niepokoj
poznawczy wynikajacy z otwierajacej si¢ przed podmiotem mozliwosci rela-
cji wobec Absolutu nie znosi $wiata. Bycie do§wiadcza tej mozliwosci w swo-
jej kondycji bycia-w-§wiecie. W ksigzce Note sur le temps Lacoste podkres-
la, Ze przymierze (/’alliance) z Absolutem (bycie-wobec-Absolutu) nie znosi
czasowosci, ale ja dopelnia jako najbardziej ludzka forma czasowosci®!. Czas,
w ktoérym toczy si¢ bycie-w-$wiecie, jest zatem oddzielony od ostatecznej
mozliwosci bycia. Eschaton natomiast, rozumiany jako to, co w byciu osta-
teczne, jest zar6wno jego poczatkiem, jak i kresem — jest jego prehistorig
i post-historig™. Dystans od poczatku wynika z faktu stworzenia natomiast
w stosunku do przysztosci z niemozliwosci spetnienia si¢ bycia w ramach
$wiata®®. Czasowos¢ bycia-w-$wiecie jako horyzont rozumienia bycia ustana-
wia nieprzekraczalny dystans od spelnienia, czyli eschatonu. Jak wida¢, escha-
tonu nie nalezy tutaj rozumie¢ w sposob chronologiczny. Nie jest on po prostu
czyms, co nadejdzie, ale jest pelnig bycia w sensie ontycznym (jest bliskoscia
Absolutu) oraz ontologicznym (stanowi spetnienie bycia). Roznica dzielaca
bycie-w-§wiecie od eschatonu nie musi jednak oznacza¢ niedostgpnosci Abso-
lutu. Rdznica zachodzaca miedzy $wiatem, pojetym jako to, co poczatkowe

48 Zob. tenze, L’esprit dans I’aporie du temps, ,,Esquisse, Revue Philosophique de Louvain.
Quatrieme série” 85 (1987), nr 65, s. 22-79.

4 Por. tenze, Note sur le temps, s. 101.

0 Por. tamze, s. 99-100.

3! Por. tamze, s. 84-85.

2 Por. tenze, Expérience et absolu, s. 102.

33 Por. tamze, s. 123.
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w byciu, a eschatonem, pojetym jako to, co ostateczne, nie oznacza wcale, ze
ten pierwszy jest wiezieniem (la cloture) odcinajacym dostep do tego ostat-
niego®*. Przeciwnie: roznica w stosunku do tego, co poczatkowe, i tego, co
ostateczne, jest warunkiem koniecznym do zaistnienia autentycznej relacji
z Absolutem, ktorg Lacoste nazywa przymierzem (/’alliance)®. Relacja pod-
miotu z Bogiem wedlug niego przebiega po osi czasu biegnacej od stworzenia
przez przymierze do spetnienia. Lacoste stosuje termin stworzenie w odniesie-
niu do poczatku bycia, poniewaz stworzy¢ znaczy dla niego nie tylko pozwo-
li¢ by¢, ale zaproponowac bycie w relacji. Stworzenie zatem rodzi przymierze.
Termin przymierze Lacoste stosuje jako teologiczng reinterpretacje filozoficz-
nego terminu bycia-wobec-Absolutu, ktory czesto przytacza rowniez w jego
tacinskim brzmieniu coram Deo. Przymierze jest trwaniem przy mozliwosci
Absolutu obdarowujacego byciem. Wedlug Lacoste’a zostaje ono ustanowione
przez Absolut, gdy ten daje si¢ byciu jako podmiot i obietnica relacji (sujet et
promesse de relation)*. Przymierze samo w sobie zatem nie jest jeszcze bez-
posrednig relacja (nie znosi réznicy miedzy byciem i eschatonem), ale obiet-
nicg relacji. Stworzenie jest dla Lacoste’a milczacym faktem (/e fait muet),
przymierze to stowo (la parole d’alliance) wyjasniajace 6w fakt, a eschaton
to stan petni bycia’’. Przymierze z Absolutem staje przed byciem jako mozli-
wo$¢8. Inaczej niz §wiat, ktory jest koniecznoscig. Realno$¢ przymierza zatem
1 realnos¢ $wiata r6znig si¢ miedzy sobg, ale mimo to obie sg realnosciami.
Przymierze jest roéwniez faktem, podobnie jak $wiat. Wynika ono natomiast
z faktu, ze bycie jest stworzone. Fakt stworzenia stawia bycie przed wybo-
rem: zaakceptowaé Stworce czy tez odrzuci¢ Go i wybra¢ samostanowienie.
Bycie jest wrzucone w $§wiat i tym samym w stan fundamentalnego niezdecy-
dowania: $wiat czy Absolut®. Dystans Boga wobec $wiata jest warunkiem bli-
skosci. Tylko Absolut, ktory jest catkowicie inny niz §wiat i nie jest w $wiat
bezposrednio uwiktany, moze wejs¢ z byciem w przymierze. Bog nie potrze-
buje dopetienia w §wiecie, poniewaz sam w sobie jest pelnig bycia. To czlo-
wiek potrzebuje dopetnienia w Bogu. Dzigki dystansowi bycie cztowicka
spetnia si¢ w swej relacji wobec Absolutu, nie tracac wtasnej wolnosci, nieza-
leznosci, nie mieszajac si¢ z Nim i w Nim nie zatracajgc. Paradoksalnie tylko
w wynikajacym z zakorzenienia bycia w §wiecie dystansie wobec Absolutu
jest mozliwa prawdziwa z Nim bliskos¢. Absolut w taki sposéb wychodzacy
ku czlowiekowi nie jest tylko jakas$ filozoficzng pierwsza zasada, ale Bogiem

* Por. tamze, s. 52.

3 Por. tamze, s. 167.

% Por. tamze, s. 124.

57 Por. tenze, Note sur le temps, s. 88-89.
Por. tenze, Expérience et absolu, s. 168.
Por. tamze, s. 81.

58
59
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przychodzacym jako podmiot i obietnica relacji. Innymi stowy, jest Bogiem
osobowym (personne et promesse de relations)®. Pierwszym aktem przymie-
rza jest stworzenie, ktore ustanawia fundament pod przyszle przymierze i jego
dopelnienie. Migdzy momentem stworzenia a czasowo$cig $wiata istnieje
wprawdzie nieusuwalna réznica zar6wno w wymiarze ontycznym, jak i onto-
logicznym, nie oznacza ona jednak roznicy jakosciowej. Bycie nie moze
powr6ci¢ do swego poczatku, z drugiej strony jednak pozostaje konsekwencja
owego pierwszego momentu obdarowania. W zwigzku z tym, jak podkresla
Lacoste w Note sur le temps, sobos¢ wprawdzie realizuje si¢ w ramach bycia-
-w-$wiecie jako adseité, czyli relacja ,,siebie do siebie”, lecz jej zaprzeczenie
przez relacje do Absolutu jest mozliwe. U zrodet bycia lezy zatem ambiwalen-
cja — bycie z jednej strony toczy si¢ jako dar niezalezny od dawcy i oddzie-
lony od momentu obdarowania nieprzekraczalng réznica czasu. Z drugiej
strony jednak bycie, odnoszac si¢ do samego siebie, a zatem pograzajac si¢
w zatroskaniu o siebie, odkrywa jedynie wtorny sens siebie samego. Pierwot-
nym sensem bycia jest natomiast relacja do Absolutu jako mozliwego dawcy
1 pelni bycia. Lacoste zwraca uwage w zwiazku z tym, Ze wobec ambiwalen-
cji sensu bycia nie sposob zajac jednoznacznego stanowiska, ktore usuwatoby
dwoistos$¢ ontologiczng®'. Innymi stowy: czasowos¢ faktycznos$ci i czasowo$é
liturgii nie sg alternatywnymi, ale analogicznymi sposobami nadawania sensu.
Pierwsza jest analogiczna ze $wiatem, druga z Absolutem.

Czasowos¢ redukuje bycie do tego, co w nim najbardziej ostateczne.
W ten sposob zarazem pozbawia by cie wladzy nad sobg samym. Odtad bycie
juz nie posiada siebie 1 nie rozporzadza soba, ale istnieje jako posiadane przez
kogo$ innego. Decydujac si¢ rozumiec siebie jako stworzone, bycie zarazem
zrzeka si¢ aktywnego posiadania siebie na rzecz pasywnego bycia posiada-
nym przez kogo$ innego®. Odtad nie stwarza siebie samo (nie jest aktem auto-
-kreacji), ale przyjmuje siebie jako stwarzane przez kogo$ innego (jako czyjes$
stworzenie). W tym kontekscie $wiat wydaje si¢, zdaniem Lacoste’a, dekreacja
(la deé-création), jedynie odtworzeniem (la ré-création), defektem stworzenia
(le défait de création), ale nie abolicja stworzenia®®. Swiat, chociaz nie oddaje
pelnego sensu stworzenia, nie usuwa go jednak jako mozliwego petniejszego
sensu. Jak zwraca uwage Lacoste, ,,jesli bycie-wobec-Boga jest zrodtowe,
a bycie-ku-$§mierci nie jest, to $mier¢ niekoniecznie rzadzi darem, ktory czyni
mnie sobg”*. Czasowos$¢ ponadto ma strukture cykliczng, biegnie od stworze-
nia do spetnienia i z powrotem. Te dwa fundamentalne momenty rozumienia

% Por. tamze, s. 23.

! Por. tamze, s. 117-118.

2 Por. tenze, Expérience et absolu, s. 188-189.
% Por. tenze, Note sur le temps, s. 107-108.

% Por. tamze, s. 50.
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bycia nawzajem si¢ interpretuja. Bycie jest zrodtowo zarazem powotane do
bycia (w momencie stworzenia), jak i powotane do pelni bycia (w momencie
eschatonu). Bycie nie kreuje siebie, nie powotuje samo siebie do bycia, ale
jest do niego powotane. Bycie zawsze przychodzi z zewnatrz, spoza bycia
samego 1 pozostaje zrodlowo zakorzenione w wigcej niz byciu, w wig-
cej niz egzystencji. Lacoste czgsto o tym wspomina, okreslajac role nad-
miaru (/’exces), dodatku (le surplus), wigecej niz bycia (plus que’étre)
oraz wigcej niz egzystencji (plus qu’existence) jako zrédtowa w her-
meneutyce bycia®. Wszystko to staje przed byciem jako najbardziej pierwotna
1 najbardziej ostateczna zarazem mozliwos¢ relacji do mozliwosci petni bycia.
Podwojne zastosowanie okreslenia ,,mozliwos¢” jest tutaj celowe i ma pod-
kresli¢ rolg catkowitej biernosci oraz otwarto$ci na moznos¢ w najgtebszym
tego terminu znaczeniu, ktorg jest dla bycia Absolut w czasowosci. Czaso-
wos¢ liturgii, ktorg w kontekscie prowadzonych tutaj rozwazan mozna nazwaé
czasowoscig mistyki, nie jest zatem zadng formg wybiegania ku przysztemu
spetnieniu bycia. Jej struktura nie jest chronologiczna, ale kairologiczna. Kai-
ros czasowos$ci wyznacza jego cyklicznos$¢ toczaca si¢ miedzy dwoma osta-
tecznymi momentami bycia — najbardziej pierwotnym i najbardziej ostatecz-
nym. Oba te momenty pozostaja dla bycia niedostgpne, réznica (/’ecart), ktora
w tym kontekscie mozna nazwac eschatologiczng, oddziela bycie od jego
poczatku 1 od jego konca. Jednak oba te momenty s3 w rownym stopniu dla
bycia zrodtowe, poniewaz s3 momentami najbardziej zrodlowej dla rozumie-
nia bycia relacji, a wigc relacji do mozliwosci absolutnej pelni bycia, czyli do
Absolutu. Bycie w tak pojetej czasowosci toczy si¢ wobec-Absolutu, odno-
szac si¢ do swego najbardziej ostatecznego poczatku i najbardziej ostatecz-
nego konca. Absolut natomiast manifestujacy si¢ (nalezy jednak zaznaczy¢,
ze manifestacja nie oznacza jeszcze obecnosci) jako mozliwos¢ na najbardziej
pierwotnym a zarazem najbardziej ostatecznym poziomie struktury egzysten-
cji stanowi tez mozliwos$¢ nieustannego obdarowywania byciem. Absolut jest
absolutnym darem — pelnig bycia, ktore nieustannie udziela bycia i wyjas-
nia jednoczes$nie jego poczatek, natomiast Ow poczatek wyjasnia rowniez
jego koniec. Rozumienie bycia jednak w ramach czasowosci eschatologicz-
nej przebiega zawsze zrodlowo, w horyzoncie najbardziej zrédtowej relacji
do bycia, ktora jest relacja do jego najbardziej ostatecznego poczatku i naj-
bardziej ostatecznego konca zardbwno w wymiarze ontycznym, jak i ontolo-
gicznym. Cykliczno$¢ struktury tak rozumianej czasowos$ci mistyki jako hory-
zontu rozumienia bycia wskazuje na jej kairologicznos¢, ktéra odréznia ja od
chronologicznej struktury czasowosci faktycznosci.

¢ Por. tenze, Présence et parousie, s. 200.
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Podsumowanie: czasowos$¢ jako mistyka?

Czasowo$C ta toczy si¢ zatem jedynie wobec mozliwosci Absolutu,
a nie wokot Jego obecnosci. Mistyka jest niejako doswiadczeniem nico-
$ci 1 w tym znaczeniu bycie mistyka mozna uzna¢ za analogiczne do opisy-
wanego przez Heideggera bycia-ku-$mierci. Doswiadczenie mistyczne jest
swoistym doswiadczeniem $mierci w tym sensie, ze bycie zostaje w nim
niejako dotknigte przez nico$¢. Od strony filozoficznej doswiadczenie
mistyczne stanowi dos§wiadczenie nicosci. Nie oznacza to jednak, ze wedtug
Lacoste’a nico$¢ jest jedynym horyzontem historycznosci i swiata. W Note
sur le temps podkre§la on wyraznie, ze nico$¢ nie jest horyzontem bycia®®.
Horyzontem bycia jest mozliwo$¢ Absolutu — oto wielka teza wyplywajaca
z jego dziet. W tym konteks$cie zwraca on zarazem uwagg, Ze nie nalezy myli¢
dystansu z horyzontem; dystans zalegajacy migdzy byciem a spetnieniem
bycia nie jest ostatnim slowem o byciu. Doswiadczenie mistyczne nie jest
dotknigciem przez nicos¢, skonczonos¢ czy smiertelnosc, ale jest dotknigciem
przez mozliwos¢, ktoéra wszystko zmienia. Mozliwo$¢ ta zmienia wszystko
wiasnie dlatego, ze jest przeciwienstwem nicos$ci, skonczonosci i $miertelno-
$ci®’. Poznanie mistyczne wylaniajgce si¢ z nie-poznania, wiedza mistyczna
wylaniajaca si¢ z nie-wiedzy, doswiadczenie mistyczne wylaniajace si¢ z nie-
-doswiadczenia sprawiaja, ze mistyk siega tego, co nieosiggalne. Otwiera si¢
przed nim nie-miejsce, nie-wydarzenie i nie-do§wiadczenie — jego bycie staje
si¢ nie-byciem. Nie oznacza to jednak, ze jego bycie ,,zamiera”, ale ze zyje,
stajac si¢ imago aeternitatis®. Przemiana horyzontu rozumienia, o ktorej tutaj
mowa, pokazuje, ze czasowos¢ toczy si¢ inaczej w doswiadczeniu filozoficz-
nym, a inaczej w doswiadczeniu mistycznym. Doswiadczenie filozoficzne, jak
stwierdza Lacoste, pozostaje niespelnione (inachevé) dlatego, ze z zasady jest
niemozliwe do spetnienia (inachevable)®. Doswiadczenie mistyczne rowniez
takie pozostaje tak dlugo, jak rozpatrujemy je w kategoriach do§wiadczenia
filozoficznego, co ostatecznie jest bledem. Swiadectwo mistyki jest zrodtowo
inne niz §wiadectwo filozofii. Swa zrodtowos¢ czerpie z pelni bycia, ktora jest
osiagalna jedynie jako mozliwo$¢. Mozliwos$¢, cho¢ jej nie ma, nie jest wszak
tym samym, co nicos¢.

% Por. tenze, Note sur le temps, s. 126.

7 Por. tamze, s. 125.
% Por. tamze, s. 64-65.
% Por. tenze, Expérience et absolu, s. 133.
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JEAN-YVES LACOSTE’S PHENOMENOLOGY OF LITURGY AS PHILOSOPHY OF MYSTICISM

SUMMARY

Phenomenology of liturgy is the main philosophical project of Jean-Yves Lacoste,
a contemporary French thinker, up to this time not well known in Poland. Liturgy is
hereby understood in a broader sense, as a mode of life, which consist of facing God,
understood as a subject and a promise of relationship. Therefore, it seems to be both a
philosophical and mystical experience, which is why it is going to be considered here
as philosophy of mysticism. The paper examines Lacoste’s undertaking of the task of
thinking, his way to philosophy of mysticism, as well as the relation between philo-
sophical and mystical experience in his thought. Finally, a question will emerge: is
mysticism in its core a way of experiencing time?

Keywords: Jean-Yves Lacoste, Martin Heidegger, phenomenology, phenomenology
of liturgy, mysticism, philosophy of mysticism. philosophical experience, mystical
experience, time

Stowa kluczowe: Jean-Yves Lacoste, Martin Heidegger, fenomenologia, fenomeno-
logia liturgii, mistyka, filozofia mistyki, dos§wiadczenie filozoficzne, do$wiadczenie
mistyczne, czas
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Zarys filozofii bytu duchowego z pozycji tomizmu

Idea pluralizmu jest jedng z podstawowych w tomistycznej metafizyce.
Wyraza ona przekonanie, ze na $wiat realny sktada si¢ wielo$¢ réznorod-
nych, odmiennych pod wzgledem jakosciowym bytow. W obrebie tej wie-
losci i r6znorodnosci dostrzega si¢ zréznicowane byty duchowe, ktore obok
szeroko pojetych przedmiotéw materialnych stanowig dwa gtowne obszary
rzeczywistosci, specyficzne, niesprowadzalne do siebie. W ten sposob poglad
taki — w umiarkowanej formie spirytualizmu — odbiega od zalozen réznych
koncepcji filozofii o charakterze monistycznym i redukcjonistycznym, ktore
w wersji materialistycznej odmawiajg samoistnego istnienia bytowi ducho-
wemu, a w spirytualistycznej redukuja ostatecznie do niego cala rzeczywi-
stos¢ realng!.

Wiedza na temat bytu duchowego, okreslanego tez w sposob skrotowy
jako ,,duch”, jest traktowana przez przedstawicieli filozofii tomistycznej jako
wyraz poznania doniostego i uzasadnionego nie tylko danymi objawienia,
ale majacego tez racjonalne i naturalne podstawy, pomimo trudno$ci w jego
poznaniu i niedoskonatosci osigganych danych na jego temat, wynikajacych
z braku mozliwosci ogladu ducha w naturalnych warunkach ludzkiego zycia.
W obliczu trudno$ci zwigzanych z jego poznaniem, niemozliwosci rozpo-
znania od wewnatrz jego bytu, na jego okreslenie uzywa si¢ nierzadko ter-
minu bardziej neutralnego ontologicznie — ,,byt niematerialny”. Jest to proba

! Por. S. Kaminski, Duch, w: Leksykon filozofii klasycznej, red. J. Herbut, Lublin 1997, s. 127-
-129; tenze, O metodzie filozofii klasycznej, ,,Roczniki Filozoficzne” 34 (1986), nr 1, s. 5-20;
A.B. Stepien, Wstep do filozofii, Lublin 1995, s. 82.
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zdefiniowania go raczej od strony negatywnej, wskazania bardziej na to, czym
on nie jest, niz czym jest, zwrocenia uwagi, ze taki byt odbiega swoja naturg
od roznych form materii dos§wiadczanej w przyrodzie, ze swoimi wlasciwos-
ciami jg transcendenduje. Przy pewnych za$ ktopotach z jednoznacznym okres-
leniem terminu ,,materia”, przytacza si¢ w tomizmie przede wszystkim jej
typowe przyktady i wiasnosci, ktoére pozwalaja na ich wylaczenie ze sfery
bytow duchowych. Naleza do nich jednostkowe ciata w skali makroskopo-
wej 1 mikroskopowej, nieozywione i ozywione, w tym tez ludzkie ciato, stano-
wigce materi¢ widzialng, dostepng w poznaniu zmystowym, ztozong z cze¢sci,
tworzaca organizm ludzki, odpowiedzialny przede wszystkim za dynami-
zmy biologiczne. Podobnie jest z procesami i stanami rzeczy o charakterze
fizycznym, chemicznym, biologicznym, fizjologicznym, czasem psychicznym
(funkcje 1 tresci zmystowe wraz z odpowiednia sfera uczu¢), majacymi cha-
rakterystyczng strukturg, wlasnosci i funkcje istotnie uwarunkowane czynni-
kami cielesnymi, ktore cechuje ztozono$¢ i podzielno$¢ na czgsci, podleganie
ruchowi w znaczeniu $cistym 1 prawom naturalnym, zasadniczo determini-
stycznym, istnienie w konkretnym czasie i w okreslonej przestrzeni. Czyms$
charakterystycznym natomiast dla ogétu bytéw duchowych jest brak wyraznej
rozciagltosci, podzielnosci 1 $cistej lokalizacji w przestrzeni fizycznej, bycie
czyms$ ponadczasowym i nieogladowym, nieposiadanie jakosci zmystowych,
brak wymiernosci w jednostkach fizykalnych, pewna autonomia wobec deter-
ministycznych praw natury, ktore by ograniczaty ich aktywnos$¢. Jakkolwiek
kryteria te nie sg do$¢ precyzyjne, to jednak sadzi si¢, ze daja one podstawe do
odrozniania bytu duchowego od materialnego jako istotnie odmiennych?.
Roéznice nie wykluczaja istnienia zwigzkow pomiedzy bytem duchowym
a materialnym, obecnosci transcendentnego ducha w obrebie materii, jego
immanencji w $wiecie przyrody i w zyciu ludzkim, r6znorakiej w nim aktywno-
sci. Ten fakt w ogdle sprawia, ze r6zne formy bytu duchowego sa rozpoznawalne
bardziej lub mniej wyraznie w poznaniu naturalnym, sa przedmiotem refleksji
filozoficznej, obecnej takze w Polsce w gronie czotowych wspotczesnych przed-
stawicieli tomizmu, reprezentujacych rézne jego dziedziny, do ktorych dorobku
znajdzie si¢ nawigzanie w niniejszym artykule. Czyni si¢ to z przekonania, ze
uwzgledniana filozofia ma — w odréznieniu od wielu innych koncepcji i kierun-
kow filozoficznych — odpowiednie narze¢dzia do przynajmniej ogdlnej i przybli-
zonej charakterystyki tego bytu. Znajduja si¢ one w tomistycznej epistemologii
1 metodologii, w ktoérych uwzglednia si¢ dwojaki sposob naturalnego ludz-
kiego poznania: empirycznego (Scisle naukowego) oraz typowego dla dyscyplin

2 Por. M. Jaworski, Problem koncepcji filozofii, w: tenze, Wybor pism filozoficznych, red.
K. Mikucki, Olecko 2003, s. 304-313; K. Wojtyta, Osoba i czyn, Krakow 1985, s. 220-221, 225-226,
246-248; K. Ktosak, Z teorii i metodologii filozofii przyrody, Poznan 1980, s. 46-49, 73, 105-106, 109-
-116, 262-270; A.B. Stepien, Wstep do filozofii, s. 227-228.
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filozoficznych, wykorzystujacych rozumowanie posrednie (redukcyjne) oraz
intuicj¢ intelektualna, pozwalajace na umystowe ,,przenikanie” empirycznie
danych przedmiotow, na ,,wglebianie si¢” w nie w granicach ludzkich mozli-
wosci w aspekcie esencjalnym i egzystencjalnym?®. Kolejnych narze¢dzi dostar-
cza teoria bytu, w ktorej uwzglednia si¢ charakterystyczne dla tomizmu tzw.
pierwsze zasady, przede wszystkim niesprzecznosci i racji dostatecznej bytu,
oraz zasadniczg dwuwarstwowos¢ rzeczywistosci realnej, czyli jej dwa rdzne
1 powigzane ze sobg poziomy: zjawiskowy i istotowy, ktérym odpowiadaja
odpowiednio strona przypadtosciowa i substancjalna bytu. Uszczegdétowieniem
tej wizji jest pierwszorzedna zasada, ze byt nie moze przejawia¢ duchowosci
w sferze fenomenalnej (przypadtosciowe;j), jesli sam — jako substancja — nie jest
duchem. Tak wigc rézne zjawiskowe przejawy duchowosci odsytaja do swej
adekwatnej przyczyny, do swojego bytowego korzenia, jakim jest realne istnie-
nie ducha substancjalnego. W koncu, z zakresu ontologii bardziej szczegotowej
niezwykle wazna jest analogicznie pojg¢ta wizja bytu osobowego, jego roznych
warstw ontycznych. Tego rodzaju ustalenia decyduja o metafizycznym charak-
terze filozofii tomistycznej, obecnej w metafizyce ogolnej i w bardziej party-
kularnych dyscyplinach, w ktérych realizuje si¢ maksymalistyczne cele w kon-
tek§cie rozumienia rzeczywistosci w aspekcie najbardziej fundamentalnym,
pozwalajacym na ostateczno$ciows interpretacje¢ tej rzeczywistosci®.

Ogolny opis tego bytu zostanie dokonany w trzech zasadniczych czgs-
ciach, odpowiednio do podstawowych przejawow i1 sposobow istnienia bytu
duchowego, jakimi sa: substancje osobowe, a nastepnie okreslone zjawiska
1 cechy ich zycia wewnetrznego oraz zewnetrznej aktywnosci. Podejmuje si¢
za$ ten temat z racji jego znaczenia oraz braku syntetycznego opracowania go
w ontologii tomistyczne;j.

1. Duchowos¢ substancji osobowych

Pojecie ducha w metafizycznej tradycji filozofii tomistycznej dotyczy naj-
pierw indywidualnych substancji, samodzielnych bytéw osobowych: Boga,

3 Por. S. Kaminski, M.A. Krapiec, Z teorii i metodologii metafizyki, Lublin 1962, s. 371;
M. Jaworski, Zagadnienie reinterpretacji punktu wyjscia filozoficznego poznania Boga, w: Studia
z filozofii Boga, religii i cztowieka, t. 2, red. J. Sochon, Warszawa 2002, s. 150-162; tenze, Czym
Jjest filozofia religii, w: tenze, Od filozofii religii do eidos Kosciota, red. K. Mikucki, Krakoéw 2018,
s. 37-41.

4 Por. K. Wojtyta, Osoba i czyn, s. 221-224, 226-227; J. Pastuszka, Dusza ludzka. Jej istnienie
i natura, Lublin 1957, s. 27-40; S. Kaminski, M.A. Krapiec, Z teorii i metodologii metafizyki, s. 329,
K. Ktosak, Z teorii i metodologii filozofii przyrody, s. 9-11, 14, 48, 117-120, 131-132, 134-135, 137,
142, 153-154; tenze, Immanencja i transcendencja cztowieka w odniesieniu do przyrody, w: O Bogu
i 0 czlowieku, cz. 1, red. B. Bejze, Warszawa 1968, s. 165-177.
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bytow anielskich oraz dusz ludzkich. Takiz sposob istnienia bytu duchowego
jest tu rozumiany jako najwazniejszy i najbardziej fundamentalny, od ktoérego
istotnie zalezg pozostale przejawy ducha, interpretowane w kategoriach przy-
padtosciowych. Decyduje on tez o zasadniczej rozbieznosci z wszelkimi sta-
nowiskami filozoficznymi o wydzwigku materialistycznym (naturalistycz-
nym). Pomimo wielu réznic w zakresie wewnetrznego uposazenia i pozycji
egzystencjalnej w calo$ci bytu, wspdlne sg im: zapewne jakie§ duchowe ,,two-
rzywo”, ktorego poznanie wydaje si¢ niemozliwe w naturalny sposob, oraz
podstawowe formy zycia osobowego, umozliwiajace ich wzajemng, $wia-
domg i dobrowolng komunikacje. Za istnieniem tych substancji i ich duchowg
naturg maja zas$ przemawiaé nie tylko objawienie i szczego6lne doswiadczenia
duchowe, ale tez pewne fenomeny dostepne dla ogoétu ludzi w poznaniu empi-
rycznym, wskazujace na ich ostateczne zrodto w drodze poznania posred-
niego, na ktorym koncentruje si¢ filozofia tomistyczna.

1.1. Bég

Dla tradycji filozofii tomistycznej, uksztattowanej w dialogu z teologia
chrzescijanska, pojecie ducha jako substancjalnego bytu osobowego odnosi si¢
w najwyzszym stopniu do jednego i trojosobowego Boga, majacego w sobie
samym podstawe egzystencji, a nie w czyms$ lub w kim§ innym. Ponadto sta-
nowi On zrédlo i ostateczny cel wszelkich innych bytoéw, zwtaszcza tych
o duchowym charakterze; m.in. osoby ludzkiej, majacej w sobie pierwiastek
duchowy, dla ktorej Bog nie jest konkurentem czy przypadkowym przedmio-
tem wyboru, ale bezwarunkowym ,,Ty’”.

Duchowa natura osobowego Boga — w koniunkcji z innymi jeszcze Jego
przymiotami — czyni czym$ w petni zrozumiatym fakt, Ze ma On nieograni-
czone mozliwo$ci dzialania, ze Jego aktywnosci nie krepuja zadne fizyczne
bariery, ze zdolny jest do przenikania wszystkich rzeczy, w tym tez dusz ludz-
kich, do nawigzywania relacji osobowych ze wszystkimi bytami rozumnymi
naraz. Duchowos$¢ ta tlumaczy jednocze$nie Jego transcendencje ontyczng
1 poznawcza, skutkujaca faktem nieoczywistosci istnienia na gruncie pozna-
nia naturalnego oraz sklaniajacg niektorych ludzi do postawy ateistycznej lub
agnostycznej. Wynikaja one wtadnie z faktu, ze Jego duchowej substancji oso-
bowej nie zauwaza si¢ w Swiecie w poznaniu zmystowym ani w ogotu rzeczy
1 zjawisk wystepujacych w kosmosie, ani w czesci z nich. W warunkach braku
mozliwosci bezposredniego ogladu duchowej substancji Boga pojgcia na
Jego temat — ani o charakterze negatywnym, ani pozytywnym — nie wyrazaj3

> Por. M. Jaworski, Czlowiek a Bog. Zagadnienie relacji znaczeniowej pomiedzy osobq ludzkg
i Bogiem a problem ateizmu, w: tenze, Wybor pism filozoficznych, s. 227-242.
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w pelni prawdy na temat Jego istoty. Maja one charakter analogiczny, sg for-
mutowane z pozycji ogladu zewnetrznego za posrednictwem okreslonych zna-
koéw, sygnatow Transcendencji, odczytywanych i interpretowanych w ramach
filozoficznej refleksji przy uzyciu kategorii ontologicznych. Jedynie z per-
spektywy teologicznej, wiary, uzyskuje si¢ bogatsza wiedzg, informujaca
zwlaszcza o tym, ze duchowy i niewidzialny Bog staje si¢ Kim$§ immanent-
nym w tym $wiecie, zmyslowo dostrzegalnym poprzez wiaczenie konkret-
nego ludzkiego ciata we wtasng duchowa strukture. Dokonuje si¢ to w osobie
Jezusa Chrystusa, wcielonego Syna Bozego, bedacego najdoskonalszym ,,zna-
kiem” immanencji Boga w §wiecie®.

Na gruncie natomiast filozofii tomistycznej, gdzie powyzsza perspek-
tywa nie wystepuje, rozpoznaje si¢ istnienie osobowego i transcendentnego
Boga na podstawie Jego dziatan, mozliwych do zaobserwowania przez ogot
ludzi, bez koniecznosci posiadania taski wiary’. Takie dzialania niewidzial-
nego Boga sa dostrzegane tradycyjnie wobec bytow stanowigcych $wiat kos-
mosu, wlasnosci catej przyrody lub jej pewnych obszaréw. Odnajdujac w nich
elementy racjonalno$ci i wolnosci, interpretuje si¢ je w tomizmie jako przy-
padlosci przynalezne substancjom osobowym. Stad wiasciwym dla tego kie-
runku filozoficznego sposobem myslenia o Bogu jest okres$lanie Go w katego-
riach osobowych?®. Tego rodzaju przypadtoéci wystepuja w kosmologicznych
argumentach na istnienie Boga sw. Tomasza z Akwinu, w ktérych odkrywa si¢
Jego istnienie i natur¢ m.in. w aspekcie najwyzszej madrosci’. Obecne sg one
réwniez w niektoérych wspotczesnych wersjach ewolucjonizmu, podzielanego
generalnie przez tomistow, ktorzy dziatania osobowego Boga o charakterze
racjonalnym odnoszg do celowego aspektu zmian w obrebie kosmosu, budowy
jego struktur i przebiegu procesow, polegajacych na tworzeniu si¢ uktadow
coraz bardziej ztozonych, w ktérych zawarte sg potencjalnie mozliwosci roz-
wojowe nawet w kierunku powstania duchowosci. Dostrzegane sg one w feno-
menie zycia, w budowie organizmu i w jego funkacjach na réznych poziomach
organizacji, w ktorych obecnos¢ rozumnego ducha, ,,wyciskajacego pigtno”
w skomplikowanej, dziatajacej celowo jednej maszynie, wystepuje w postaci

¢ Por. K. Wojtyta, O poznawalnosci i poznawaniu Boga. Zarys zagadnien, Krakéw 2000,
s. 51-84; P. Moskal, Czy istnieje Bog? Zarys filozofii Boga, Pelplin 2002, s. 37-49.

7 Por. P. Moskal, Czy istnieje Bog?, s. 13-49.

8 Por. Tomasz z Akwinu, Summa filozoficzna (Contra Gentiles), brak thum., Krakow 1930,
ks. I-II, rozdz. XXIX-XXX, s. 71-74; S. Swiezawski, Swiety Tomasz na nowo odczytany, Krakow
1983, s. 74-77; W. Granat, Teodycea. Istnienie Boga i Jego natura, Lublin 1968, s. 363-424; Z.J. Zdy-
bicka, Dowody na istnienie Boga, w: Powszechna encyklopedia filozofii, t. 2, red. A. Maryniarczyk
i in., Lublin 2001, s. 680-692; E. Gilson, Tomizm. Wprowadzenie do filozofii sw. Tomasza z Akwinu,
thum. J. Rybatt, Warszawa 1960, s. 175-177, 231-243, 478.

° Por. M. Kowalewski, Wstep do filozofii, Poznan 1958, s. 71-74.
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racjonalnosci i celowosci'. Istnienia duchowego i osobowego Boga szuka si¢
wspotczesnie na gruncie tomizmu w tzw. zyciu duchowym czlowieka, w dzie-
dzinie uwazanej za egzystencjalnie bardziej doniosta, poniewaz dotyczy ona
doswiadczen egzystencjalnych o najwyzszej randze, a nie tylko kwestii zwig-
zanych z istnieniem i rozumieniem $§wiata przyrody. W takim doswiadczeniu
Boga dostrzega si¢ Jego pehniejszy obraz jako osoby poszukujacej cztowieka,
nawigzujacej z nim bezposredni, osobisty kontakt, bedacej dla osoby ludzkiej
,»1y” 1 podstawg egzystencji'l. Z perspektywy teologii katolickiej realizuje si¢
to przede wszystkim w religii o charakterze nadprzyrodzonym, w ktorej czto-
wiek spotyka si¢ z Bogiem i zaspokaja najwyzsze potrzeby duchowe.

Powyzsze sposoby obecnosci Boga w §wiecie i w zyciu cztowieka sa pod-
stawa racjonalnej argumentacji o charakterze aposteriorycznym za realnym
istnieniem Boga jako duchowego bytu substancjalnego. Stad sa centralnym
tematem teodycei na gruncie europejskim, a zwlaszcza tomistycznej filozo-
fii Boga, ktora jest typem refleksji koncentrujacej si¢ na Absolucie na podsta-
wie ludzkiego do$§wiadczenia. Dane tego doswiadczenia wykorzystuje ona jako
przestanki w filozoficznym i posrednim procesie poznania Boga, przy wykorzy-
staniu rozumowania redukcyjnego, pierwszych zasad oraz wczesniejszych usta-
len w kwestii struktury bytu. Uzyskuje si¢ tym sposobem poznanie analogiczne
1 posrednie, czeSciowe, w ktorym Bog stanowi ostateczng racje thumaczaca dang
empirycznie rzeczywisto$¢. Pozwala ono m.in. na orzekanie o Nim w katego-
riach aktu czystego, idei nieskonczonej doskonatosci wszystkich Jego przymio-
tow czy tozsamosci w Nim istoty i istnienia'?.

1.2. Duchy stworzone

Substancjalnos$¢ duchowych bytow osobowych dotyczy duchéw stworzo-
nych, substancji oddzielonych, ktorych istnienie jest potwierdzane na gruncie
nie tylko teologii chrzescijanskiej, ale 1 filozofii tomistyczne;.

Skupiajac si¢ na watku filozoficznym, ktéry jest do$¢ ubogi w tresc,
nalezy w stosunku do tych bytow przypomnie¢ t¢ ogdlng uwage juz wyzej

10 Por. M.A. Krapiec, Zycie, w: Powszechna encyklopedia filozofii, t. 9, red. A. Maryniarczyk
iin., Lublin 2008, s. 971-984; A. Lemanska, Filozoficzne zagadnienia ewolucjonizmu, w: Tajemnice
natury. Zarys filozofii przyrody, Warszawa 2009, s. 299-347.

' Por. M. Jaworski, Zagadnienie reinterpretacji punktu wyjscia filozoficznego poznania Boga,
s. 142-162; tenze, Antropologiczne podstawy modlitwy. Studium filozoficzno-religijne, ,,Studia Phi-
losophiae Christianae” 51 (2015), nr 1, s. 5-15.

12 Por. K. Klosak Z zagadnien filozoficznego poznania Boga, t. 1, Krakéw 1979, s. 71-73;
S. Kaminski, Zagadnienia metodologiczne zwigzane z filozofig Boga, w: Studia z filozofii Boga,t. 1,
red. B. Bejze, Warszawa 1968, s. 380-403, 404; M. Gogacz, Systemowe uwarunkowania problemu
istnienia Boga, w: Studia z filozofii Boga, red. B. Bejze, t. 2, Warszawa 1973, s. 121-163; E. Gilson,
Tomizm. Wprowadzenie do filozofii sw. Tomasza z Akwinu, s. 267, 270-271.
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poczyniong, ze przystuguje im zwyczajnie transcendencja ontyczna i poznaw-
cza, w zwigzku z czym ich poznanie ma charakter posredni, a ponadto tra-
dycyjnie czysto teoretyczny, polegajacy na wykorzystaniu pewnych syste-
mowych zalozen filozoficznych. Bazuje si¢ w nich na neoplatoniskiej nauce
o emanacji, o stopniach bytu, wsérdd ktorych znajduja si¢ inteligencje bez-
cielesne. Nawiazujac do tej idei, $w. Tomasz z Akwinu uzasadnial istnienie
tych duchow konieczno$cig zachowania zasady porzadku stwarzania i hierar-
chiczno$ci bytu. Zaréwno kolejnos¢ stwarzania, jak hierarchia stwarzanych
bytow, uwzgledniajg pluralizm bytow realnych oraz ich uszeregowanie od naj-
doskonalszych do mniej doskonatych dla petniejszego wyrazenia doskonato-
$ci wszechswiata i jego Stworcy. Zgodnie z ta zasada, konieczne jest istnienie
bytow calkowicie bezcielesnych, prostych, wolnych od materii, rzeczywistych
0soOb, usytuowanych w hierarchii doskonatosci pomiedzy Bogiem a ludzmi.
Ich brak sprawialby, ze powstalaby luka w catosci stworzenia, istniatby w nim
brak cigglosci, a §wiat stworzony nie odzwierciedlatby w sposdéb mozliwie
najpetniejszy doskonatosci jego Stworcy'.

W ogdlnie sformutowanej idei tych substancji zaktada si¢, ze nie stano-
wig one czesci substancji Boga, ale sg ,,oddzielone” od Niego i zawdzi¢czaja
swe istnienie Jego aktowi stworczemu ex nihilo. Fakt stworzenia decyduje
o ich pozycji w catosci bytu, o ich zaleznosci od Stwoércy, w ktorego dosko-
natos$ciach tylko w stopniu ograniczonym partycypuja, a takze o ich funkcjach
pomocniczych w stosunku do Boga. Jako duchy czyste pozbawione w swej
strukturze ziemskiej materii, nie maja w niej racji indywidualizacji oraz obcy
jest im naturalny zwiazek z cialem dla istnienia i wykonywania wlasciwych
im funkcji myslenia i rozumnego pragnienia. Czynnosci te majg wiec cha-
rakter czysto duchowy, czyli sprawowane sg bez istotnego wykorzystywania
organoéw cielesnych. Z racji duchowosci wlasnego bytu skonczonego i ogra-
niczonego, jego potencjalnosci w tym zakresie, majg mozliwos¢ doskonalenia
si¢ w zakresie poznania i woli, przystuguje im tez niesmiertelnos¢ i mozliwos¢
uczestniczenia w zyciu wiecznym. Brak istotnego zwiazku ich zycia i czyn-
nosci z elementem materialnym czyni je istotami zasadniczo réznigcymi si¢
w stosunku do bytdw obecnych w przyrodzie'.

Powyzszy sposob refleksji na temat duchow stworzonych ma charakter
teoretyczny i postulatywny. Nadanie mu wymiaru aposteriorycznego wigza-
toby si¢ z dyskusyjng i kontrowersyjna sprawa wykorzystania w przypadku

13 Por. Tomasz z Akwinu, Summa filozoficzna (Contra Gentiles), rozdz. XCI, s. 282-285; tenze,
Suma teologiczna, t. 11I: O aniolach, brak thum., Krakéw 1933, rozdz. L-LI, s. 1-13; E. Gilson,
Tomizm. Wprowadzenie do filozofii sw. Tomasza z Akwinu, s. 230-247.

4 Por. Tomasz z Akwinu, Summa filozoficzna (Contra Gentiles), ks. 111, brak ttum., Krakow
1935, rozdz. XLIX-L, s. 122-129; tenze, Suma teologiczna, rozdz. LIV-LX, s. 37-105; E. Gilson,
Tomizm. Wprowadzenie do filozofii sw. Tomasza z Akwinu, s. 230-247.
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angelologii w wersji filozoficznej empirycznego punktu wyjscia, czyli odwo-
fania si¢ do bogatego ludzkiego doswiadczenia, szczegdlnie duchowego, ktore
jest odnotowywane m.in. w fenomenologii religii i interpretowane filozoficz-
nie na gruncie innych kierunkéw filozoficznych. To za$§ by pozwalato na for-
mulowanie wnioskow nie tylko na temat istnienia duchéw stworzonych, ale
tez ich podzialu na dobre i zle, na rozumienie wielu przejawow dobra i zla
(diabolicznego), takze na rozumienie ludzkiej historii'>. Bytaby to, jak si¢
wydaje, metoda analogiczna do poznania Boga, w ktorym odkrywa sig istnie-
nie substancjalnego bytu duchowego na podstawie r6znych jego dzialan, okres-
lonych skutkow wywolywanych w $wiecie przyrody, a zwlaszcza w zyciu
ludzkim, osobistym i spotecznym.

1.3. Dusze ludzkie

Pojecie substancjalnego bytu duchowego odnosi si¢ w koncu do duszy
ludzkiej. Chociaz z racji ontycznej transcendencji wobec ciata i §wiata fizycz-
nego nie ma mozliwo$ci jej naturalnego ogladu empirycznego, to mimo
wszystko formutuje si¢ na gruncie tomistycznej antropologii filozoficznej sze-
reg istotnych na jej temat tez. Przede wszystkim traktuje si¢ ja jako indywi-
dualng substancj¢ duchowa, niesmiertelna, istotnie i jakoSciowo odmienng od
ciata, jednocze$nie przynalezng do niego, z ktorym jest zwigzana od chwili
poczecia cztowieka. Zapewnia ona bytowi ludzkiemu osobowy charakter
zycia, ktorego nie traci on nawet poprzez fakt swojej $Smierci biologiczne;.
Substancjalny charakter duchowej duszy ludzkiej czyni ja bytem podobnym
do Boga oraz do stworzonych duchéw czystych, umozliwiajac nawigzywanie
z nimi osobowych relacji, nie tracagc wobec nich swej odrebnosci 1 tozsamosci.
Przede wszystkim jako stworzenie powotane do bytu ex nihilo do$¢ istotnie
r6zni si¢ od Boga ani nie stanowigc czesci Jego duchowej substancji, ani nie
majac w pelni Jego doskonato$ci. Nie jest rowniez czysta inteligencja na wzor
duchow stworzonych, ale bytem stworzonym dla istotnego zwigzku z jednym
cialem. Z tej racji, w odroznieniu od Boga i duchéw stworzonych, cechuje
ja naturalna immanencja w przyrodzie, a zwtaszcza w ludzkim ciele; ona tez
sprawia, ze czltowiek jest jedynym bytem duchowo-materialnym w $wiecie.
Najwazniejszymi kategoriami filozoficznymi, wykorzystywanymi dla okresle-
nia jej natury i zwigzku z cialem, sg pojecia aktu pierwszego oraz formy sub-
stancjalnej w ich relacji do moznosci materialnej. Bedac jedng formg w bycie,

15 Por. G. v. der Leeuw, Fenomenologia religii, ttum. J. Prokopiuk, Warszawa 1978, s. 287,
R. Garrigou-Lagrange, Trzy okresy zycia wewnetrznego, tham. T. Landy, Poznan 1962, s. 592; P. Ri-
coeur, Zto. Wyzwanie rzucone filozofii i teologii, ttam. E. Burska, Warszawa 1992, s. 22; J. Tischner,
Spor o istnienie cztowieka, Krakow 1998, s. 38; M.A. Krapiec, Zlo, w: Powszechna encyklopedia
filozofii, t. 9, s. 941-944.
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ksztattujaca materi¢ w indywidualne ludzkie ciato, jest dla czlowieka pierwsza
i ostateczng zasada wszelkich form Zycia oraz podstawa jego tozsamosci 1 jed-
nos$ci psychofizycznej. Z powodu koniecznego przyporzadkowania do ludz-
kiego ciata jest rozumiana jako forma niezupeina, ktéra swa ,,pelni¢” uzyskuje
poprzez zwigzek substancjalny z ciatem'¢.

Odkrywanie jej substancjalnego sposobu istnienia i duchowego charak-
teru istoty stanowi tradycyjnie najtrudniejszy problem. Rozwiazuje si¢ go przy
wykorzystaniu rozstrzygnie¢ z zakresu ogolnej ontologii bytu oraz w ramach
teorii 1 metodologii filozofii tomistycznej. W przypadku ontologii podsta-
wowe znaczenie ma idea zasadniczej dwuwarstwowos$ci struktury bytu, na
ktorg sktada si¢ warstwa zjawiskowa (przypadtosciowa) oraz istotowa (sub-
stancjalna). Pierwsza jest dostgpna w poznaniu empirycznym, druga za$ jest
owocem analizy metafizycznej, a doktadniej mowigc — rozumowania reduk-
cyjnego, w ktorym koncowy wniosek o istnieniu duchowej i substancjal-
nej duszy ludzkiej formutuje si¢ na podstawnie jej aktywnosci w sferze feno-
menalnej, przypadtosciowej. Odpowiednio do pojecia substancjalnos$ci, jakie
funkcjonuje w tomizmie, w sferze doswiadczenia poszukuje si¢ takich danych,
ktére by potwierdzaly, ze w osobie ludzkiej istnieje byt jednostkowy, realny,
samoistny 1 niezmienny, ostatecznie podmiotujacy swe przypadtosci. Otdz
tomisci rozpoznaja go na podstawie doswiadczenia wewngtrznego dzigki tzw.
wyzszym czynnosciom psychicznym, prowadzacym do odkrycia tzw. czy-
stego ,,ja” oraz poznania jego wlasciwos$ci i funkcji w catym bycie ludzkim.
Wszechstronna i dogtebna analiza tegoz czystego ,,ja”” prowadzi mianowicie
do wniosku, ze mozna go utozsamia¢ w drodze filozoficznej interpretacji z ta
substancja, jaka jest dusza ludzka; ze to ,ja” jest zjawiskowym przejawem
substancjalnosci'’.

Wsrdéd zasadniczych cech tegoz ,,ja”, odkrywanego w drodze tzw. abs-
trakcji izolujacej, wyrdznia si¢ przede wszystkim jego jednos$¢ i1 niezmien-
nos$¢, obecne w wielu fenomenach z zycia ludzkiego, odpowiadajace pojeciu
duszy ludzkiej i sprawiajace, ze ma ona posta¢ trwania wyrazanego w kate-
gorii aevum, czyli wiecznosci w znaczeniu szerszym. Na istnienie duszy
wskazuje nastepnie realna obecnos¢ czystego ,,ja” i jego kierownicza funkcja
w $wiadomych przezyciach, w aktach, z ktoérymi jest ono wewngtrznie powig-
zane, takze obecnos$¢ w ciele jako ,,moim”; w ten sposob uzyskuje si¢ argu-
ment za funkcja podmiotowania przez dusz¢ w sposob ostateczny catego orga-
nizmu ludzkiego, a zwlaszcza wyzszych czynnosci psychicznych. Kolejnym

' Por. M.A. Krapiec, Dusza ludzka, w: Powszechna encyklopedia filozofii, t. 2, s. 758-760;
K. Ktosak, Dusza ludzka w perspektywach filozofii przyrody i metafizyki, ,,Analecta Cracoviensia” 10
(1978), s. 29-47.

17 Por. K. Klosak, Proba argumentacji za substancjalnoscig duszy ludzkiej, ,,Analecta Craco-
viensia” 7 (1975), s. 511-520; A.B. Stepien, Wstep do filozofii, s. 226, 229-230.
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waznym wskaznikiem istnienia substancjalnej duszy jest §wiadomos¢ spe-
cyfiki, odmiennosci i transcendencji tegoz ,,ja” w stosunku do owych aktow
psychicznych i ich tresci, takze w stosunku do ludzkiego ciata, od ktorego
si¢ wyodrebnia, takze wobec czynnosci organicznych, wszystkiego, co ,,si¢
dzieje” w cztowieku. Wszystkie tego rodzaju dane, traktowane jako typ ana-
lizy o charakterze fenomenologicznym, stajg si¢ empiryczng podstawa do dys-
kursywnych wywodow filozoficznych na temat substancjalnosci duchowej
duszy ludzkiej, przy wykorzystaniu zasad i zatozen stosowanych w tomizmie,
przede wszystkim nauki o zréznicowaniu si¢ duszy ludzkiej na przypadtosci
i substancj¢ oraz o ich realnej roznicy'®.

Co do poznania tegoz czystego ,,ja”’ — bytu realnego, niezmiennego, aktual-
nego, bedacego podstawa rozumowania o istnieniu substancjalnej duszy ludz-
kiej — sadzi si¢ jednoczesnie, ze nie jest ono poznawalne w jakims ogladzie kon-
kretnym, istotowym, ,,0d wewnatrz”, a raczej od strony ,,powierzchniowe;j”, na
tle przezy¢ psychicznych i stanu §wiadomosci podmiotu ludzkiego. To wptywa
nastegpnie na sam obraz substancjalno$ci duszy ludzkiej, ktérg w tej argumen-
tacji rozpatruje si¢ gldownie w perspektywie jej centrum, istotnego aspektu,
a nie catosci bytu. W ten sposob jej poznanie — analogicznie do innych substan-
cji duchowych — nie jest pelne, doskonale od strony ,,gltebi bytowej”, ale jest
patrzeniem na nig z oddali, ,,od zewnatrz”, poprzez analiz¢ zycia psychicznego,
a pojecia na jej temat majg charakter bardziej negatywny, poniewaz sa formuto-
wane w opozycji do tego, co typowe dla bytoéw wystepujacych w przyrodzie'.

Refleksja w tomizmie nad substancjalng i duchowa dusza ludzka — zwlasz-
cza w kontek$cie rozwoju neuropsychologii — nie pomija faktu, ze cztowiek
jest podmiotem ztozonym, stanowi jednos¢ psychofizyczng; ze jego duchowy
element jest swoistym duchem wcielonym. Konsekwencja tego stanu rze-
czy jest Scisla i dwustronna zalezno$¢ pomigdzy duchowa dusza a ciatem
oraz specyficzny charakter tegoz ciala. Chociaz zachowuje ono swo6j mate-
rialny charakter, to jednak nabywa pewnych cech jakosciowych (przypadto-
$ci), podnoszacych t¢ sfere na wyzszy poziom bytowania, na ktérym jest ona
podporzadkowana duchowi®. Teologia chrzescijanska za$ dopowiada, ze ciato
ludzkie i wlasciwosci z nim zwigzane czeka perspektywa zmartwychwstania
i petnego uduchowienia, poddania go catkowicie prawom ducha?'.

18 Por. K. Wojtyta, Osoba i czyn, s. 107-108, 189-190, 217-220; K. Ktosak, Proba argumentacji
za substancjalnoscig duszy ludzkiej, s. 511-520; M.A. Krapiec, Ja — czlowiek, Lublin 1974, s. 101-
-140.

1 Por. K. Ktésak, Dusza ludzka w perspektywach filozofii przyrody i metafizyki, s. 29-47,
J. Pastuszka, Psychologia ogolna, t. 1, Lublin 1957, s. 308-309; R. Ingarden, Spor o istnienie swiata,
t. 2, Krakéw 1948, s. 760, 776.

20 Por. K. Wojtyta, Osoba i czyn, s. 241-246.

2 Por. M.A. Krapiec, Czlowiek w kulturze, Warszawa 1990, s. 231.
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2. Duchowos$¢ wewnetrznych przejawow zycia osobowego

Kolejng postacig bytu duchowego na gruncie tomizmu sg podstawowe
zjawiska towarzyszace wewngtrznemu zyciu osobowemu, najwazniejsze
przejawy aktywnos$ci wsobnej, traktowane jako przypadlosci, swoiste ema-
nacje istnienia i dziatania substancjalnych bytéw duchowych, czyli Boga,
duchéw stworzonych i dusz ludzkich. W sposob analogiczny obejmujg one
trzy zasadnicze obszary ich Zycia, a mianowicie ich duchowe wladze oraz
akty i tresci tych wladz, zgodnie z tomistyczng teorig na temat struktury
duszy ludzkiej>.

Sfera duchowego zycia wewnetrznego, niebudzaca watpliwosci, jest
w tomizmie klasyfikowana dychotomicznie na dziedzing poznania rozumo-
wego oraz woli. Obie maja kluczowe znaczenie dla Zycia osobowego, wyra-
7aja sama jego istote jako przypadtosci konieczne, wlasciwe takze dla gatunku
ludzkiego, do ktorego si¢ tu ograniczamy. Dzigki nim wtasnie wchodzi czto-
wiek w $wiadome i dobrowolne, konieczne dla siebie relacje ze sobg i ze $wia-
tem, z Bogiem. W nich tez wyraza swojg specyfike wobec pozostatych bytow
w przyrodzie, w tym tez zwierzat, ktorym obca jest racjonalnos¢, celowe
i $wiadome dzialania, przezywanie sprawczo$ci, odpowiedzialno$ci®.

Duchowy charakter calej sfery wewnetrznego zycia osobowego jest uza-
sadniany gtownie od strony negatywnej, w ukazywaniu jej niematerialnego
charakteru. Tego rodzaju charakter jest dostrzegany najpierw w poznaniu inte-
lektualnym, w ktorym niematerialno$¢, rozumiana jako brak zjawiskowych
wlasciwosci materii, dotyczy wladz, a nastgpnie czynnos$ci 1 tresci poznaw-
czych, obecnych w pojeciowaniu, sadzeniu i rozumowaniu jako podstawo-
wych funkcjach poznawczych typowo ludzkich, odrdzniajacych cztowieka od
zwierzat, sprawiajacych, ze czlowiek transcenduje $wiat, w ktorym zyje, nie
zamyka si¢ tylko w kregu tego, co aktualnie dane w materiale do§wiadczenia
zmyslowego, ale wznosi si¢ ponad jego tresci w ich zrozumieniu, poznaniu ich
sensu, a nawet zdolny jest do odkrywania istnienia bytu duchowego?. Ceche
niematerialnosci dostrzega si¢ nastgpnie we wiadzy woli, w jej czynnosciach
1 tresciach, gdzie przedmiotem formalnym jest dobro w ogdlnos$ci, rozpo-
znawalne przez rozum, a funkcjg woli jest $wiadome i1 wolne podejmowanie
decyzji, dokonywanie wyborow, dziatanie w imi¢ tegoz dobra, z pominigciem

22 Por. W. Granat, Teodycea. Istnienie Boga i Jego natura, s. 385, 395-424; A.B. Stepien, Wstep
do filozofii, s. 232; M.A. Krapiec, Ja — czlowiek, s. 126-137; S. Kowalczyk, Antropologia filozo-
ficzna — koncepcja, metody, problematyka, w: Antropologia, red. S. Janeczek, Lublin 2010, s. 17-42.

» Por. K. Wojtyta, Osoba i czyn, s. 81-85, 92-95, 99, 109-119, 131-136, 143-153, 224.

24 Por . M. Gogacz, Istnie¢ i poznawaé, Warszawa 1976, s. 25-35, 41-56; K. Kiosak, Proba roz-
wiqgzania problemu pochodzenia duszy ludzkiej, ,,Znak” 13 (1961), nr 9, s. 1211, 1226, 1228.
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czesto dobra wlasnego, utylitarnego, zwlaszcza zwigzanego ze sferg biolo-
gicznego czy psychicznego interesu®.

Niematerialny (duchowy) charakter trzech wskazanych wyzej obsza-
row wewnetrznego zycia duchowego, osobowego (wladz, ich aktow i tresci),
w zakresie rozumu i woli, nie oznacza, ze na gruncie tomizmu nie dostrzega
si¢ obecnosci zycia duchowego w pozostatych aspektach dziatania osoby ludz-
kiej, poniewaz czysto duchowy charakter bytu, tak co do wymiaru substan-
cjalnego, jak i przypadlosciowego, przystuguje tylko aniotom i Bogu. W przy-
padku natomiast czlowieka, z racji organicznej jednosci bytu ludzkiego,
obecnosci duszy w calej strukturze i we wszystkich funkcjach czlowieka (teo-
ria hylemorfizmu), cecha duchowosci dostrzegana jest w jakims stopniu w sfe-
rze aktywnoS$ci somatyczno-wegetatywnej oraz psychiczno-emotywnej?. Jest
ona zauwazana nawet w sferze dazen popgdowych, pod$wiadomych, w ich
tre$ciach o charakterze racjonalnym i celowym?’. Dostrzega si¢ ja w poznaniu
zmystowym, czyli we wrazeniach, spostrzezeniach i wyobrazeniach, w ktorych
wystepuja elementy racjonalnego poznania w postaci interpretacji umystowej
w $wietle szerszej wizji rzeczywistosci’®. Wystepuje ona w koncu w przezy-
ciach emocjonalnych i pozadaniach, powstajacych w kontakcie z przedmio-
tami postrzeganymi zmystowo, w ktorych ma miejsce pewne nachylenie ku
warto$ciom prawdy i dobra. Najdoskonalszg posta¢ osigga za$ w tzw. uczu-
ciach duchowych, wyzszych, rdznigcych si¢ od uczu¢ zmystowych swa zlo-
zonoscig, poglgbionym charakterem, trwatoscia, obecno$cia w najwyzszym
stopniu elementu prawdy i dobra, jak to jest w przypadku uczu¢ estetycznych,
moralnych i religijnych®.

% Por. K. Kiosak, Proba rozwigzania problemu pochodzenia duszy ludzkiej, s. 1204-1205, 1230-
-1232; tenze, Proba wykorzystania ,,fenomenologicznej” antropologii P. Teilharda de Chardin do
uzasadnienia tomistycznej filozofii czlowieka, w: W kierunku prawdy, red. B. Bejze, Warszawa 1976,
s. 485-496.

2 Por. P. Semenenko, Estetyka, Archiwum Polskiej Prowincji Zmartwychwstancéw w Krako-
wie. Materialy dotyczace ks. P. Semenenki, brak sygn., s. 6, 15; S. Kowalczyk, Antropologia filozo-
ficzna — koncepcja, metody, problematyka, s. 28-40.

27 Por. K. Wojtyta, Osoba i czyn, s. 249-269; T. Slipko, Zycie i pte¢ cztowieka, Krakow 1978,
s. 127-152; S. Kowalczyk, Czlowiek w poszukiwaniu wartosci. Elementy aksjologii personalistycznej,
Lublin 2006, s. 165-190.

2 Por. K. Ktésak, Proba wykorzystania ,, fenomenologicznej” antropologii P. Teilharda de Char-
din do uzasadnienia tomistycznej filozofii cztowieka, s. 493.

2 Por. K. Wojtyta, Osoba i czyn, s. 260-261, 271-289; M.A. Krapiec, U podstaw rozumienia
kultury, Lublin 1991, s. 147-215; tenze, Psychologia racjonalna, Lublin 1996, s. 272-278.
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3. Duchowos¢ zewnetrznej aktywnosci osobowej

Obecnos¢ ducha w filozofii tomistycznej dostrzega si¢ w koncu w osobo-
wej dzialalnosci zewngtrznej, ktorej rezultatem jest szeroki i roznorodny §wiat
pozapsychiczny, transcendentny wobec podmiotu osobowego, wielorakie
formy ducha zobiektywizowanego, pochodnego w stosunku do tego, co jest
duchowe w sensie najbardziej podstawowym, czyli substancjalnych bytow
duchowych, ich potrzeb, zdolnoéci i umiej¢tnosci®®. Sg one dzielem tzw.
ducha zbiorowego — efektem pracy bardzo wielu osob, tworzacych pewien
wspolny, historyczny dorobek ludzkos$ci, rzeczywistos¢ uksztaltowang na
naturze w sposob racjonalny i celowy, a w stanie idealnym — w perspektywie
prawdy, dobra i pigkna®'. Jest to przy tym rzeczywisto$¢ niewatpliwie ubozsza
wobec tego, co zawarte jest w obrebie osobowego zycia wewnetrznego, jego
bogactwa. W ogdlnym bowiem zespole wytworéw znajduja si¢ tylko zreali-
zowane ludzkie intencje zawarte w aktach poznawczych i wolitywnych, skie-
rowane na $wiat przedmiotow transcendentnych. Bardzo wiele natomiast idei
1 plandw nigdy nie zostato 1 zapewne nie zostanie z r6znych powodow urze-
czywistnionych. Dotyczy to nie tylko bytu ludzkiego. Z perspektywy filozofii
chrzescijanskiej Bog takze ma pewne idee i zamiary, wyartykulowane wyraz-
nie w objawieniu, z ktorych jedne byly i sg realizowane, a jeszcze inne wcigz
czekaja na spetnienie, wceielenie w jakis konkret.

Z pozycji teizmu mozna réwniez sadzi¢, ze Bog odgrywa pierwszo-
rzedng role w kreacji ducha rozumianego jako rzeczywisto$¢ pochodna wobec
wewnetrznego zycia osobowego. Swoj duchowy charakter ujawnit za$ nie
tylko w znakach dobra, madrosci i pigkna obecnych w przyrodzie oraz w natu-
rze osoby ludzkiej. Ma On réwniez wazny, posredni udziat w ksztaltowaniu
ducha obecnego w obrgbie dziet ludzkiej kultury. Dokonuje tego przez: stwo-
rzenie cztowieka, podtrzymywanie go w istnieniu, wyposazenie go w liczne
1 rozmaite umieje¢tnosci, doskonate przenikanie go 1 ubogacanie w relacjach
osobowych; poprzez dzialania inspirujace i wspierajace proces doskonalenia
osoby ludzkiej w wymiarze duchowym. Przez taki istotny wptyw kultura ma
za wspoltworce Boga, bedacego w sposob posredni wspotautorem najcenniej-
szych wytworow cztowieka™.

30 Zbiezny poglad wyrazit Roman Ingarden w: R. Ingarden, List do Konstantego Michalskiego,
Lwow 20.01.1939 (Archiwum Ksiezy Misjonarzy, brak sygn., Krakow, ul. Stradom 4).

31 Por. M.A. Krapiec, Czlowiek. Kultura. Uniwersytet, Lublin 1998, s. 46-47, 50, 55, 59-65,
70-74, 117-123; tenze, Czlowiek w kulturze, s. 213-220; S. Kowalczyk, Czlowiek w poszukiwaniu
wartosci. Elementy aksjologii personalistycznej, s. 150-160.

32 P. Semenenko, Historiosofia. Ogolny rzut oka na cafe Dzieje, ,,Przeglad Poznanski” 35
(1863), z. 1, s. 265-272.
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Formy tegoz ducha sg od strony ontologii wlasciwosci (jako$ci) bytu real-
nego, substancjalnego i przypadtosciowego uporzadkowane wedtug pewnej
hierarchii. Najnizej sytuuje si¢ twory tzw. kultury materialnej, gtéwnie tech-
niki, w ktorej najbardziej widoczny jest ,,slad” ducha w postaci wiedzy $cisle
naukowej, woli 1 umiejetnosci tworzenia dobr uzytecznych, instrumentalnych.
Wyzszym i wlasciwym jednak polem realizacji mozliwosci ducha osobo-
wego sg — zgodnie z nazwg — wielorakie formy tzw. kultury duchowej, cho¢
zawsze wystepujace w jakiejs kompozycji z elementem materialnym, zmy-
stowo dostrzegalnym. W nich przejawia si¢ najwyzszy stopien transcendencji
ducha ludzkiego wobec $§wiata, dzigki odniesieniom do prawdy, dobra i1 pigkna
jako wartosciom absolutnym, w imig¢ realizacji celow transcendentnych wobec
potrzeb biologicznych, utylitarnych?.

Wyrazem ducha zbiorowego i zobiektywizowanego jest nauka, zawiera-
jaca wielorakie zespoty tresci poznawczych, w ktorej duch ludzki przejawia
si¢ w rozumnosci i w aktywnosci w dazeniu do prawdy, znanej w absolutnym
wymiarze Bogu, a czlowiekowi dostepnej w zasobach wiedzy $cisle nauko-
wej, filozoficznej i teologicznej. Dzieki niej czlowiek odkrywa i wyznacza sto-
sunek do siebie i §wiata w ideach, pogladach, normach, postawach, przyjmuja-
cych pewne zobiektywizowane formy**. Kolejnym obszarem obecno$ci ducha
ludzkiego sa dzieta tworczosci artystycznej, twory szeroko rozumianej sztuki,
w ktorej duch osoby ludzkiej ,,wyrasta” poza potrzeby utylitarne, biologiczne
1 wyraza swg zdolno$¢ do transcendencji w umiejetnosci dostrzegania i reali-
zowania warto$ci pickna, majacego zwiazki z prawda i dobrem, utatwiajacego
m.in. ukierunkowanie cztowieka na przezycie najwyzszych wartosci w sztuce
religijnej®. Obecnos¢ bytu duchowego zauwazana jest dalej na poziomie rela-
c¢ji migdzyludzkich, w dziataniach moralnych w wymiarze indywidualnym
1 spotecznym, charakterystycznych dla osoby ludzkiej, w ktorych praktykuje
si¢ wlasciwe odniesienia do innych 0s6b w okreslonych czynach, postawach,
stosuje si¢ prawo moralne rozumiane jako dobro powszechne i niezmienne,
realizuje si¢ cnoty moralne, gtownie milos¢, w ktorych jest odniesienie do
Dobra absolutnego, uniwersalnego, ukierunkowanego na innych ludzi*®. Duch
osoby ludzkiej jest obecny wreszcie w aktywnosci religijnej, w roznych for-
mach kultu, w ktérych wyraza on najwyzsze potencjalnosci i szczytowa forme
transcendencji wobec §wiata, wspdlnoty ludzkiej, w kierunku egzystencjalnej

33 Por. J.W. Galkowski, Praca i czlowiek, Warszawa 1980, s. 104-300; M.A. Krapiec, Czlowiek
w kulturze, s. 230-290.

3% Por. P. Semenenko, Wyzszy poglgd na historye Polski. Mysl Boza w jej dziejach, Krakow
1892, 5. 9-16, 38-41, 56-58.

3 Por. A.B. Stgpien, Propedeutyka estetyki, Warszawa 1975, s. 13-52, 121-135.

3 Por. P. Semenenko, Wyzszy poglad na historye Polski. Mysl Boza w jej dziejach, s. 54-64,
87-90.
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wiezi z Sacrum w rozumieniu chrze$cijanskim (katolickim), gdzie ma miejsce
kulminacyjny wymiar zycia duchowego, realizujacy si¢ w swietos$ci’.

*

W zarysie filozofii bytu duchowego z pozycji tomizmu uwzgledniono jego
wielo$¢ 1 roznorodnosé, ktorg sprowadzono do trzech podstawowych wymia-
réow. Pierwszy dotyczy istnienia samodzielnych bytow osobowych, indy-
widualnych substancji: Boga, bytéw anielskich oraz dusz ludzkich. To naj-
bardziej fundamentalny sposéb istnienia ducha, decydujacy o pozostalych
formach tego rodzaju bytu, ktéremu jest dana najwyzsza forma transcenden-
cji ontycznej i poznawczej wobec $wiata przyrody, jego wlasciwosci i praw.
Drugi z wymiaréw ducha odnosi si¢ do podstawowych fenomendéw wewngtrz-
nego zycia osobowego, przejawow aktywnosci wsobnej, swoistych emanacji
substancjalnych bytéw duchowych, wystgpujacych w Bogu, w duchach stwo-
rzonych i w duszy ludzkiej, jakimi s3 duchowe wtadze oraz ich akty 1 tresci.
Ostatnia posta¢ ducha dotyczy rozmaitych wytworéw osobowej dziatalnosci
zewngtrznej, ktora kreuje najrozmaitsze byty pozapsychiczne. Jest to obec-
no$¢ pochodna, znakowa w stosunku do tego, co jest duchowe w sensie naj-
bardziej podstawowym, czyli substancjalnych bytow duchowych, a nastep-
nie ich mozliwos$ci, sprawnosci 1 osiggnigtych umiejetnosci. Naleza do nich
przede wszystkim wielorakie formy tzw. kultury duchowej, obecne glownie
W nauce, sztuce, moralnosci i religii.

THE OUTLINE OF THE PHILOSOPHY OF SPIRITUAL BEING FROM THE THOMISTIC
PERSPECTIVE

SUMMARY

From the Thomistic point of view, the outline of philosophy of spiritual being
takes into account three basic dimensions of the spirit. The first deals with the exis-
tence of independent personal beings, i.e. individual substances: God, angelic beings
and human souls. The second is related to the fundamental phenomena of the inner life
of a person, that is powers of the soul, their acts and objects. The last form of the spirit
deals with personal external activity in the course of which all kinds of extra-mental
beings are created. These include, above all, the multiple forms of the so-called spiri-
tual culture, present nowadays mainly in science, art, morals and religion.

37 Por. tamze, s. 9-12, 98-101.
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O przeznaczeniu zla w mysli Leszka Kolakowskiego

Figura diabta w mysli Leszka Kotakowskiego nie jest abstraktem, diabet
Jest realny. Kim on jest? Co Kotakowski o nim wie? Co my o nim wiemy?
Na ile go znamy? Wydaje si¢, ze Kotakowski zna go dobrze — prowadzi z nim
rozmowy, ktore czgsto majg charakter intymny, opisuje go, opowiada o nim,
definiuje. Mozna odnie$¢ wrazenie, ze panowie s3 zaprzyjaznieni, a diabet
Kotakowskiego jawi si¢ jako oddany cztowiekowi, mity i zyczliwy. ,,Stano-
wisko Kotakowskiego [w kwestii diabla — A.B.] cechuje skromnos¢, a nawet
pokora: na temat diabelskiego zta wypowiada si¢ jak kto$, kto nie tylko zta
od innych ludzi do$wiadczyt, ale tez, ulegajac diabelskim pokusom, sam je
innym wyrzadzal”!'. Wydaje sie, ze takie doswiadczenie zta jest bliskie kaz-
demu z nas.

Istnienie diabla. Demon i Bog

Kotakowski, podejmujac problem unde malum?, pyta o rodowod naszego
europejskiego diabta. W jego opinii pochodzenie demona jest niejasne i cho¢
mozemy przesledzi¢ liczne legendy, podania i wierzenia, ktore opowia-
daja o narodzinach zta, to jednak powinnismy porzuci¢ nadziej¢ na znalezie-
nie ostatecznej odpowiedzi na pytanie o jego proweniencj¢. Niemniej jednak
Kotakowski przypuszcza, ze ,,diabet to najwigkszy bodaj wktad cywilizacji

! Z. Mentzel, Kolakowski. Czytanie swiata. Biografia, Krakow 2020, s. 315.
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srodkowo-azjatyckiej do kultury swiata; bo tez i w Grecji, jesli odkrywamy
gdzie jego $lady — jak w religii orfickiej — podejrzewamy w nich nie bez racji
orientalny rodowod™. Ten postugujacy si¢ wieloma imionami (Boruta, Rokita,
Lucyfer, Belzebub, Mefistofeles, Asmodeusz...) przybysz ex Oriente zado-
mowil si¢ u nas na dobre, wrost w tradycje, umysty i serca Europejczykow.
Wyobrazamy go sobie jako posta¢ osobliwg — albo potezng, pigkng, czasem
obdarzong ol$niewajacymi wielkimi skrzydtami, albo pokraczng i $mieszna,
mata, przykurczong, o niewinnym spojrzeniu, z ogonkiem i rézkami. Ten drugi
wizerunek zta traktujemy z przymruzeniem oka i oddajemy w re¢ce bajkopisa-
rzy, natomiast ten pierwszy jest nam zdecydowanie blizszy, poniewaz zdaje
si¢ by¢ hiperbolg nas samych — inteligentniejszych, bardziej pewnych siebie
1 zaradnych, obdarzonych zniewalajaca uroda i1 nieprzeci¢tnym poczuciem
humoru. Takimi chcieliby$smy byc¢ i takiego diabta wielu z nas byloby skton-
nych zaakceptowac, szczegoélnie, ze ten portret jest zbiezny z biblijnymi opi-
sami upadtego aniota. Bog w tej konfrontacji wypada niekorzystnie — ,,wielki,
barczysty, z bujng czupryng, ubrany z chiopska i prosto™.

Ostatecznie jednak obie figury diabta uznajemy za nierzeczywiste. Latwo
przychodzi nam porzuci¢ mysl o diable. W dzisiejszym §wiecie wydaje si¢ on
przezytkiem, jest symbolem zacofania, zabobonu i ciemnoty. Wspotczesnemu
zhu brakuje wyrazistych ksztaltow, realnosci — jest ,,nieszczesciem, przypad-
oscig $wiata, czyms, co si¢ przydarza, oczywiscie, ale przydarza si¢ po pro-
stu, jak przydarzaja si¢ czasem dwuglowe cieleta, nie ma w tym musu zadnego
[...]. Zto pasuje tylko do pojedynczych przypadkow, dlatego nosi w waszej
mowie odcien patetyczny, eksplozywny, natadowane jest wasza troska,
waszym pragnieniem, zaduma, ufnoscig w przysztos¢™*. Kotakowski, nieobo-
jetny na ewolucj¢ ducha czasow, zauwaza ponadto ze ,,kultura liberalna z jesz-
cze wieksza niz komunizm konsekwencja doprowadza do zaniku wszystkich
tych podpor, na ktorych opiera si¢ nasza cywilizacja, przede wszystkim kry-
teriow dobra i zta. Tak oto ta postac, niegdys cielesnie konkretna i swojska,
rozproszyla si¢, rozptyngta wraz z zywiotami, posrod ktorych zwykta byta
bawic.

Jednak diabel Kotakowskiego Jest — jest ,,bezcielesnym rozumnym stwo-
rzeniem, ktoérego wola jest zasadniczo zfa, tzn. zdominowana jest calkowicie

2 L. Kotakowski, O pozytkach diabla w: Pochwala niekonsekwencji. Pisma rozproszone z lat
1955-1968, t. 3, Warszawa 1989, s. 7.

3 L. Kotakowski, Klucz niebieski albo Opowiesci budujgce z historii $wigtej zebrane ku poucze-
niu i przestrodze, w: tenze, Bajki roznerozne. Opowiesci biblijne. Rozmowy z diablem, Warszawa
1990, s. 139.

* L. Kotakowski, Stenogram z metafizycznej konferencji prasowej Demona w Warszawie dnia
20 grudnia 1963, w: tenze, Bajki rozne..., s. 216.

> 7. Mentzel, Koltakowski..., s. 370.
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pragnieniem czynienia zta®. Zty ciagle przeciw nam spiskuje, ciagle wypa-
truje naszej zguby 1 chce tylko niszczy¢. Chodzi mu o niszczenie dla samego
niszczenia, bez celu i usprawiedliwienia. Zto samo dla siebie jest racja. ,,Dia-
bel nie moze by¢ wyjasniony, jest dany razem z istnieniem waszym, jest rze-
cza, jest tym, ktory jest™.

Kotakowski podjat probe opisu wiasnosci zta i mozliwos¢ takg dostrzegt
w zestawieniu zta z dobrem, diabla z Bogiem. Diabel jest przeciwienstwem
Boga. Skoro wigc Bog jest najwickszy wsrod catego stworzenia, to diabet
jest czyms$ najmniejszym w §wiecie, ,,prawie nic, prope nihil”. Analogicznie,
skoro Bog jest najmocniejszy, to diabel jest najstabszy. Co ciekawe, swa bez-
silno$¢ i brak mocy potrafit on skutecznie skierowac¢ przeciw wszechmocnemu
Bogu. W akcie buntu przeciw porzadkowi stworzenia doprowadzil on do
zmiany struktury §wiata — zto stalo si¢ jej sktadnikiem konstytutywnym. Tak
wiec okazuje si¢, ze ,,diabet nie jest etnograficzng ciekawostka, jest realng sita
w $wiecie”®. Wystepujac przeciw porzadkowi Bozemu, stat si¢ ,,negacja tadu
wewnatrz tadu”. Jako zZe ,,demon nie moze istnie¢ inaczej, jak w ruchu, kto-
rego orientalnym motywem jest spetnienie niszczycielskiego dzieta w sposob
ostateczny’”, to zaspokojenie tej potrzeby destrukcji wymaga obecnosci tadu,
ktéry bedzie podlegat niszczeniu, stad tad stal si¢ polem istnienia zta. W taki
wlasnie sposob myslimy o zhu, jako ,,0 czyms$ nie takim jak trzeba, o czyms,
co stoi w opozycji do dobra, co mu si¢ przeciwstawia, a nawet zaprzecza i co
je niszezy”'°.

Zdaniem Kotakowskiego, ,,fakt upadku [...] nie moze by¢ niczym innym,
jak dokonang w czasie manifestacjg czy aktualizacja pewnej potencji bytu
bezwzglednie trwalej i odwiecznej™!!. Jesli demon jest wspotpierwotny Bogu,
to rozstrzygnigcie, czy diabetl jest negacja tadu, czy tad jest negacja diabta,
traci na znaczeniu. Wiadomo, ze upadly aniot jest wpisany w naturg bytu, ale
pozbawiony realnego dostepu do stworzonej przez Boga pozytywnej czesci
bytu. Jest ona dla diabta ,,intelektualng nieuchronnos$cig”, ,,realnoscig czysto
graniczng pozytywnego wysitku umystowego”, granicg, ktorej dla wlasnego
bezpieczenstwa diabel nigdy nie przekroczy.

¢ L. Kotakowski, Diabet, w: tenze, Czy diabel moze by¢ zbawiony i 27 innych kazan, Krakow
2012, s. 248.

7 Tenze, Stenogram..., s. 218.

8 Z. Dymarski, Filozofia diabla Leszka Kolakowskiego, w: Studia z filozofii zla, red. R. Wis-
niewski, Torun 1999, s. 189.

° L. Kotakowski, Stenogram..., s. 219.

10 Z. Dymarski, Dwuglos o ztu. Ze studiow nad myslg Jozefa Tischnera i Leszka Kolakowskiego,
Gdansk 2009, s. 71.

' L. Kotakowski, Stenogram..., s. 219.
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Upadek tradycyjnej teodycei i triumf diabla

Mamy uzasadnione pretensje do Boga o ksztalt stworzenia. Swiat jest
»dzielem chaotycznym, bez mysli przewodniej, ma rowniez fragmenty kiczo-
wate, nieudolne, bez smaku; obcowanie z nim bywa czgsto niemite”!? i tylko
czasem rozblyska w nim geniusz Stworzyciela. To samo powiedzie¢ mozna
o czlowieku stworzonym na obraz i podobienstwo Boga. Jego natura zostata
uksztaltowana w taki sposob, ,,ze dobro¢ jest na ogot skojarzona z powodze-
niem, a ci¢zkie warunki zyciowe pchaja do wystepkow, jednoczesnie jed-
nak [Bog stworzyl — A.B.] ludziom najgorsze wlasnie warunki istnienia, jakie
mozna sobie pomysle¢, a wigc praktycznie olbrzymia wigkszo$¢ grzeznie po
uszy w oszustwach, ztodziejstwach, zawisci, intrygach i $lepych zadzach,
nie mowigc juz o cudzoldstwie, ktore prawie sie nie liczy na tle reszty
grzechow”!3. Autorzy teodycei ten niezadowalajacy stan $wiata thumaczg tym,
ze Bog stworzyl cztowieka jako istote wolng, a tym samym zdolng do czynie-
nia zla, i to w nasz ludzki wolny akt wyboru wpisana jest odpowiedzialno$¢
za zlo $wiata. Jednak wydaje sie¢, ze cztowiek jest usprawiedliwiony, ponie-
waz czyni zto z podwdjnej koniecznosci — z faktu, ze zto jest trwatym ele-
mentem $wiata i stworzenia cztowieka z wolnoscig. ,,Bo cho¢ cztowiek zto
zapoczatkowuje, to jest ono w pewien sposéob zastane”'*. Bog we wszechmocy
swej mogl stworzy¢ §wiat bez zta, ale bylby to $wiat zdecydowanie gorszy od
swiata, w ktérym mieszkaja wolne jednostki, i dlatego doskonaty ze stworze-
nia $wiat wytwarza najmniejszg mozliwg ilo$¢ zta. Minimum chrzescijanskie
to ,,wiara, 1z Jezus-odkupiciel w historycznym czasie zjawil si¢ na ziemi, aby
ludzi wyzwoli¢ od zta, od ktérego sami wyzwoli¢ si¢ nie mogli, oraz pltynaca
z tej wiary zdolnos¢ do usunigcia nienawisci”!®. ChrzeScijanstwo wymaga
zatem ,,zdolnosci do radykalnego odstaniania przed samym soba wilasnego
zka”!% 1 rezygnacji z nienawisci bez wzglgdu na okoliczno$ci. Ostatecznie jed-
nak teodycea pomija oczywisty fakt, Ze ,,istnienia zta nie da si¢ wyjasnic jedy-
nie przez wskazanie na cztowieka jako sprawce zta, zta, do ktérego dochodzi
poprzez naduzycie wolnej woli. Suma niegodziwosci, o jakie potykamy si¢ co
krok w naszej drodze zyciowej, przekracza nawet najbardziej zdeprawowane
sity cztowieka”!’.

12 Tenze, Klucz niebieski...,s. 109.

Tamze, s. 139.

14 7. Dymarski, Filozofia diabla...,s. 187.

15 L. Kotakowski, O tak zwanym kryzysie chrzescijanstwa, w: tenze, Czy diabel moze by¢ zba-
wiony..., s. 231.

16 Tamze, s. 233.

17 Jan A. Ktoczowski, Zfo czy zly?, ,,Znak” 1993, nr 454 (3), s. 38.

13

Filozofia chrzescijanska 18.indd 68 24.11.2021 12:07:52



O PRZEZNACZENIU ZLA W MYSLI LESZKA KOLAKOWSKIEGO 69

Kotakowski obala wigc tradycyjna teodycee, twierdzac, ze Bog mogt
przeciez stworzy¢ istoty wolne, ktére moga czyni¢ zlo, ale go nie czynig.
Ponadto, zdaniem Kotakowskiego, tezy teodycei nie sg pozytywnym dowo-
dem na prawdziwos$¢ jakiejkolwiek teorii. Teodycee sg potrzebne tym, kto-
rzy nie chcg si¢ pogodzié, ,,ze cierpienie i zto sg po prostu cierpieniem i ztem,
nagimi faktami, ktore nic nie znacza, nie odnoszg si¢ do niczego i niczym nie
sg usprawiedliwione™'®, Faktami bowiem rzadza jedynie prawidtowosci przy-
rodnicze i przypadki, ktére pozbawione sa sensu. Swiat powstat bez konkret-
nego celu i podaza swoim biegiem, a ,,0stateczne dzieje wszechswiata zdaja
si¢ historig porazki Bytu w starciu z Nicos$cig; materia, zycie, gatunek ludzki,
inteligencja 1 tworczo$¢ czlowieka — wszystko to musi skonczy¢ si¢ zaglada;
wszystkie nasze wysilki, cierpienia i1 przyjemnosci przepadna na zawsze
W pustce, nie pozostawiajgc po sobie zadnych sladow”'®. Na cztowieka nie
czeka zadna nagroda, zadne zbawienie.

Co zatem z deklarowang przez Boga odwieczng dobrocig i mitosciag?
Mitos¢ Boga do pierwszych ludzi, do narodu wybranego, do kazdego czto-
wieka okazata si¢ niklej wartosci, poniewaz ,,przez grzech zyjemy na §wiecie,
przez ten sam grzech umieramy i przez ten sam grzech na wieczne skazujesz
nas potepienie, a grzech ten to milo$¢ witasnie, ktora z Ciebie ptynie, bo Ty$
si¢ Bogiem mitos$ci mianowat”?°.

Inaczej sprawa ma si¢ z diablem. Ot6z ztozyt on pierwszym ludziom obiet-
nice, ze po zjedzeniu owocu z drzewa w raju nie umrg, i nie umarli. Oczywi-
$cie Bog nieustannie podtrzymuje swa obietnice mitosci, ale wymaga, bySmy
w drodze ku niej odwrocili si¢ od zta, znienawidzili je. Zatem to nienawi$¢ ma
sta¢ si¢ droga ku mitosci. Bog jest dobry

o ile przejawia swoja istotg, czyni dobro; czlowiek chwalac go chwali dobro, kto-
rego doznat — co nie jest zadna zashuga. A wigc prawdziwy triumf Jehowy prze-
jawia sie tam, gdzie bywa chwalony za zto, to znaczy, gdzie dziata wbrew swo-
jej istocie, czyli Jehowa o tyle odnosi zwycigstwa, o ile ukazuje si¢ innym, niz
jest naprawde. Zeby je stale odnosi¢, musi stale wystepowaé w roli ztoczyncy,
stad ludziom ptytko myslacym zdaje si¢, ze Jehowa urzadzit §wiat bardzo mar-
nie. W rzeczywistosci urzadzit go bardzo madrze: mnozy nieszczescia ludzkie, bo
przez nie dostepuje moralnych zwyciestw; gdyby ludzie byli szczgsliwi, Szatan
miatby mate sukcesy, ale Bog zadnych. Widaé tedy, ze aby furtka niebios otwie-
rata si¢ dla jednostek, miliony muszg pedzi¢ przez bramy piekielne®.

18 L. Kotakowski, Jesli Boga nie ma..., w: tenze, Jesli Boga nie ma... Horror metaphysicus,
thum. T. Baszniak, M. Panufnik, Krakow 1988, s. 30.

19 Tamze, s. 30.

2 Tenze, Modlitwa Heloizy, kochanki Piotra Abelarda, kanonika i teologa, w: tenze, Bajki
rozne...,s. 202.

2l Tenze, Klucz niebieski..., s. 144.
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Triumf diabla. Ujecie pozakonfesyjne

Kotakowski pyta o diabta rowniez w kontekscie swieckich teorii zbawienia
1 zwraca uwage na poczucie winy jako elementu konstytutywnego natury ludz-
kiej. ,,Nie przyswiadczamy bowiem naszych moralnych wierzen przez uzna-
nie ich prawdy, lecz przez poczucie winy, gdy je gwatcimy”??. Nie czujemy si¢
winni z obawy przed karg czy z powodu intelektualnego aktu wyboru niewtas-
ciwego sadu wartosciujacego. Poczucie winy jest ,,poczuciem grozy w obli-
czu wlasnego czynu, ktory zaktocit harmonie §wiata, Iek ptynacy z naruszenia
nie prawa, lecz tabu. Nie tylko ja zagrozony jestem przez okropno$¢ mojego
uczynku, zagrozona jest cato$¢ wszechswiata, ktory pograza sie jakby w chao-
sie i niepewnosci”?. Wina rodzi Iek z powodu naruszenia tabu, ktore jest rdze-
niem kazdego systemu moralnego oraz niezmiennym skladnikiem Zycia reli-
gijnego. ,,Tabu tworzy zatem konieczna wigz miedzy kultem rzeczywistosci
wiecznej a znajomoscig dobra i zta. Ten kult 1 ta znajomos$¢ dzialajg facznie
i nie mogg przetrwaé bez siebie”*.

Tabu jest obecne zarowno w rzeczywistosci, jak i1 percepcji ludzi, ktorzy
je odczuwaja, i zyje tak dlugo, jak dlugo wzbudza si¢ w nas poczucie winy.
Pierwotnie tabu moglo by¢ wyrazem biologicznych zahamowan, ale z cza-
sem przyjety one forme sakralnych nakazéw 1 ,,moc instynktu zostata utra-
cona na rzecz kultury”. Tak wiec, kultura stata si¢ zbiorem tabu. W ten sposob
»zwigzek naszej percepcji dobra i zla z dziedzing sacrum jest wyrazniejszy,
niz moglyby to sugerowac jakiekolwiek dyskusje semantyczne i uwidacznia
si¢ on w samym pojeciu kultury”?.

W religiach monoteistycznych relacja dobra do zla jest Scisle okres-
lona: dobro wzgledem zla jest uprzywilejowane, to ono naprawde istnieje
1 w porzadku bytu jest pierwotne. Zto zostaje usuni¢te z bytu i zepchnigte
w otchtan nicosci. W dos§wiadczeniu pozakonfesyjnym dobro i zto nie réznig
si¢ od przyjemnosci i bolu. Zatem smutek, strach, cierpienie i §mier¢ uznajemy
za fakty naturalne i z oczywistych powodéw chcemy ich unika¢. Moralne roz-
roznienie dobra i zta jest mozliwe dzigki ludzkiemu uczestnictwu w tabu.

Naprawde wiemy, czym jest dobro, wiedzac, czym jest zto, zlo za$ poznajemy
przez to, ze je czynimy. W doswiadczeniu odwrotnie niz w teologicznej speku-
lacji, zto musi pojawi¢ si¢ pierwsze. A pierwsze zlo, jakie znam, to zlo we mnie
samym, podczas gdy zto w innych ludziach (i tu — jako ro6zne od faktéw natu-
ralnych) jest pochodne. W do$wiadczeniu porazki, gdy widzimy Byt pokonany

22 Tenze, Jesli Boga nie ma..., s. 160.

Tamze.
Tamze, s. 161.
Tamze, s. 163.

23
24
25
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przez nico$¢, powstaje wiedza o Bycie i o dobru. Sam stajac si¢ zly, wiem, czym
jest zto, a wtedy — czym jest i dobro?.

Zatem jesli Boga nie ma, to my sami decydujemy o tym, co jest dobre, a co
zle, i ,,zawsze mozna dowie$é, ze cokolwiek czynimy, jest dobre”?. Swieckie
podejscie, cho¢ ,,nie ma dostgpu do epistemologicznego absolutu ani uprzy-
wilejowanego dojscia do absolutnego Bytu, ktére mogloby da¢ w rezultacie
wiarygodng wiedzg teoretyczng”, to jednak odstania mozliwo$¢ metafizycz-
nej intuicji ,,jako rezultat naszego zycia w krolestwie dobra i zta oraz doswiad-
czania ich jako wlasnych”?. Ta §wiadomos$¢ dobra i zta jest konstytutywna dla
ego 1 odstania si¢ dopiero w doswiadczeniu upadku. Staniemy si¢ wiec sobg
,jedynie przez uznanie cigzacej na nas winy”?.

710 zlem zwycie¢zaj

Za bezsporny fakt uzna¢ powinnismy, ze zto Jest. Okazuje si¢ jednak, ze
catkowite pogodzenie si¢ z jego obecnoscig najprawdopodobniej uniemozli-
witoby cztowiekowi jakiekolwiek funkcjonowanie. Zatem optymalne wydaje
si¢ mie¢ nadziej¢ na to, ze minimalizujmy zlo i1 Ze kiedy$ uda nam si¢ je uni-
cestwi¢. Taka wiara musiataby zaktada¢ naszg ludzka moc sprawcza ostatecz-
nego zgladzenia zta. Zdaniem Kotakowskiego, ,,potrafimy uruchomié ener-
gie, jakie sg potrzebne do osiagnigcia rezultatow skonczonych™?. Jednak sama
wiara w ostateczne zniesienie zta jest tylko ztudzeniem i jedynie rozgrzewa
serce diabta. ,,Obietnica totalnego zbawienia, nadzieja na dobroczynng apoka-
lipsg, ktora przywroci cztowiekowi jego niewinnos¢, sprzeciwia si¢ zarOwno
rozumowi, jak naszemu prawu do zycia jednostkowego™!. Zawsze bowiem
mamy poczucie wlasnej niedoskonatosci, ktora przejawia si¢ jako zdolnosé
do watpienia. Watpienie petni funkcj¢ ochrony przed innymi, groZniejszymi
skutkami ludzkiego postepowania. ,,Jest wazne, bysSmy zyli w niepewnosci co
do ukrytych motywow wlasnych czynow i co do racji wlasnych przekonan,
jest to bowiem jedyne urzadzenie, ktore broni nas przed wszystko usprawied-
liwiajacym fanatyzmem i nietolerancjg”™?. Wprawdzie watpienie zapobiega

26 Tamze, s. 164.
27 Tamze, s. 168.
L. Kotakowski, Jesli Boga nie ma... Horror metaphysicus, s. 272.
¥ J. Tokarski, Obecnosé zta. O filozofii Leszka Kotakowskiego, Krakow 2016, s. 340.
30 1. Kotakowski, Czy diabel moze by¢ zbawiony, w: tenze, Czy diabel moze by¢ zbawiony...,
s. 220.
31 Tenze, Czy diabel...,s. 221.
32 Tamze.
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temu, by zto osiagngto w nas penig, jednak, paradoksalnie, to ono okazuje si¢
zrodtem zta. Watpienie jest bowiem dla umystu niszczace, ustawicznie przy-
pomina cztowiekowi o jego niedoskonatosci, ale w ten wlasnie sposob zapo-
biega eskalacji zta w nas i1 ostabia nasze zaufanie do siebie, przeciwstawiajac
si¢ zhu. Z drugiej strony moze si¢ ono sta¢ narz¢dziem dla diabla, ktory bedzie
je potegowat tak, az podpadniemy w niemoc, bezczynno$¢ i zupetnie zanie-
chamy walki ze ztem.

Jest jeden sposob na zwalczanie zta — prosty i skuteczny, cho¢ moze wydac
si¢ zaskakujacy: ,,zto pokusy ztem uczynku precz wygna¢”. Chodzi o to, by nie
dopuszcza¢ do rozkwitu i trwania w nas pokus, lecz od razu przej$¢ do czynu —
»kiedy ztodziejstwo — zlodziejstwo, kiedy zabojstwo — zabojstwo, kiedy
gniew — gniew”®, Zatem lekarstwem na zto jest zto, poniewaz ,,upadly moze
z upadlym si¢ zmagaé, bo¢ trzeba w tej samej przepasci siedzie¢, aby wojne
prowadzi¢’*. Obierajgc te droge, zawsze tkwimy w mocy zta, wowczas pozo-
staje nam pogodzi¢ si¢ z tym faktem albo prosi¢ o pomoc sprawiedliwo$¢ Boza.

Jesli o potepienie blagaé bedziecie nedze¢ swoja przejrzawszy, najmilsi, wyshu-
cha Pan waszego wotania; jesli tedy szatana w pokorze wezZmiecie za towarzysza,
jesli w pokorze grzesznos¢ swoja grzechem poglebia¢ bedziecie, grzech do grze-
chu codziennie dodajac, co godzina, co chwila, jesli zto ze ztem wigkszym koja-
rzy¢ bedziecie, och, kochani moi, najmilsi moi, bracia moi i siostry — i wtedy sta-
nie si¢ wam wedle miary grzeszno$ci waszej*’.

Jesli uwierzymy, ze kazde zlo, ktore nas spotyka, jest wynikiem dzialania
zlej sity, to wowczas mozemy probowa¢ mu zaradzi¢. Jesli za$ zatozymy, ze
Bog dopuszcza zto na nas z jakiego$ sobie znanego powodu, to nie robimy nic
i popadamy w coraz wigkszg nedz¢. Wybor drogi radzenia sobie ze ztem nalezy
do kazdego z nas, pami¢ta¢ jednak nalezy, Ze ,,zlo na ziemi jest nieuchronne
i nigdy do konca nie bedzie zlikwidowane ludzkimi sitami’®. Pozostaje nam
jedynie ,,uprawiac sztuke balansowania przeciwstawnych niebezpieczenstw”.

Dzialanie i rola diabla w ludzkim zyciu

Przybyla ze Wschodu do Europy figure diabta pierwsze zaadopto-
wato chrzescijanstwo, ktore uznato rzeczywisty, a nawet osobowy charakter
demona. Ta charakterystyka zta stangta w konflikcie z obrazem osobowego,

3 L. Kotakowski, Wielkie kazanie ksigdza Bernarda, w: tenze, Bajki rozne..., s. 184.

Tamze, s. 186.
Tamze, s. 187.
3¢ 7. Dymarski, Filozofia diabla..., s. 183.
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wszechmocnego 1 wylacznie dobrego Boga. Teologia, chcac ocali¢ wilasno-
sci Boga, ocalila rowniez diabta, cho¢ zepchneta go do niebytu, nadajac mu
wylacznie negatywne znaczenia. Jednakze ,,w chrze$cijanstwie potocznym,
obiegowym diabet byl najzupelniej realny, najbardziej konkretny, cieszyt
si¢ rzeczywistoscig nie gorsza, a bodaj lepsza, bardziej namacalng i bardziej
przejmujaca anizeli wszystkie dziewie¢ szczebli hierarchicznych anielskiego
porzadku™’.

Zdaniem Kotakowskiego, doskonale znamy diabta i ,jesli w ogole cos
znamy, to wiasnie albo tego wilasnie — tego matego, chytrusa, podleca, prze-
$miewcg, szyderce, okrutnika™®, Dziwna jest to znajomos$¢, bo 6w znany jest
ostatecznie zupetnie nam nieznany. Wprawdzie stuzymy mu w kazdej minucie
naszego zycia, lecz nie wiemy, komu stuzymy. Okazuje si¢, ze diabet mieszka
w nas — w duszy i w ciele, bo cho¢ jest bezcielesny, to moze dziata¢ cielesnie.
Najlepszym jego mieszkaniem sg ludzkie dobre mysli i uczynki, poniewaz dia-
bet kazde dobro potrafi przemieni¢ w zto. Dlatego odnajdujemy zto w naszych
wszystkich porazkach, niepowodzeniach i zwatpieniach, w strachu 1 wstydzie,
a takze w naszej préznosci i pysze. Diabet atakuje nasze najstabsze miejsca,
a najwigkszg jego bronig jest klamstwo — obiecuje i nie dotrzymuje obietnic.
Sita Szatana tkwi w tym, ze ,,moralna strona kazdego dzialania — w przeci-
wienstwie do strony technicznej — jest absolutnie nieprzewidywalna i daje si¢
zrozumie¢ i oceni¢ dopiero po fakcie™. Orientujemy si¢ wiec co do skutkow
naszego dziatania juz po uczynku, a nie na poziomie naszych intencji.

Diabet zawtadnat rowniez tym obszarem ludzkiego zycia, ktory wydawat
si¢ najbardziej nasz, ludzki — mitoscig. Miat to tez by¢ obszar uprzywilejowa-
nego kontaktu cztowieka z Bogiem, wszak ,.kto nie miluje, nie zna Boga, bo
Bog jest mitoscig”*. Kotakowski sugeruje w tym miejscu, ze ,,by¢ moze stato
si¢ tak dlatego po prostu, ze od poczatku diabet wzigt pod swoja opieke cala
dziedzing ludzkiej mitosci cielesnej 1, by¢ moze, sytuacja wspomniana jest dla
nas bardziej widoczna, im bardziej jestesmy $wiadomi, ze procz cielesnej nie
ma innej mito$ci, jako Ze sami nie jeste$my niczym innym jak tylko ciatem™!.

Diabel, cho¢ jego natura jest zupelnie zta, ma jednak pewne niekwestiono-
wane zalety. Otoz, stajac si¢ trwatg czegscig ludzkiego zycia, zgodzit si¢ przyjac
na siebie cale zlo naszego $wiata. Okazal si¢ wigc ,,wynalazkiem bezcennym”.
Najpierw przejal na siebie odpowiedzialno$¢ za nasze zadze, a z czasem zawtad-
nat cala ziemska natura, caltym naszym doczesnym zyciem. ,,Szatan usprawied-
liwiat przed Bogiem nasze grzechy, ale stworzyt sytuacje, w ktdrej nasz rozum,

37 L. Kotakowski, O pozytkach diabla, w: tenze, Pochwata niekonsekwencji, s. 8.

¥ Tenze, Wielkie kazanie...,s. 177.

¥ Tenze, Klucz niebieski..., s. 150.

40°17,4,8, w: Biblia Tysigclecia, https://biblia.deon.pl/ [dostep: 9.04.2021].
41 L. Kotakowski, O pozytkach diabla, s. 13.
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nasza wiedza i technika potrzebowaty takiego samego usprawiedliwienia jak
nasze ztodziejstwa™*. Ostatecznie diabel doprowadzit do sytuacji, w ktorej
wszystkie ludzie akty zwigzane z wykonywaniem woli staly si¢ jego wlasnos-
cig, bo wiasnie realizujac swa wole, czlowiek staje si¢ ztu najbardziej podobny.

W tym konteks$cie ludzka walka ze zlem okazuje si¢ walka cztowieka
z samym sobg, a proba rehabilitacji natury staje si¢ jednoczesnie rehabilitacja
diabta. Ludzko$¢ popadta w paradoks: ,,nie diabet jest sprawca ludzkich nie-
szcze$é, ale ludzkie nieszczescia sg zrodtem diabta™,

W konkluzji stwierdzi¢ nalezy, ze ,,$wiat bez diabta bylby trudny do znie-
sienia, zadatby od nas odpowiedzialno$ci za wszystko, cale zlo tego $wiata
musielibySmy ponie$¢ my, ludzie, na wlasnych ramionach™*. Po wtore,
»obecnos¢ jego utrzymuje w nas wrazliwo$¢ na zto; sprawia, ze jesteSmy
czujni i sceptyczni w obliczu optymistycznych nadziei na totalne zbawienie
wszystkiego i na ostateczne pogodzenie wszystkich energii dzialajacych we
wszechswiecie”®. Kotakowski postuluje, ze w §wiecie jest okreslona suma zta,
ktorej nie mozna ze §wiata usung¢. Oznacza to, ze nasze cierpienie z powodu
doznawania zla jest nieuleczalne.

Zakonczenie

Stanowisko Kotakowskiego w kwestii diabta nie ulegto zmianie do konca
jego zycia. W trzydziesci lat po konferencji na temat demona w Warszawie
»zapytany, co si¢ przez te trzy dziesi¢ciolecia w metodach i dzialaniach dia-
bta zmienito”, odpowiedziat: ,,W piekle bez zmian”. A pig¢tnascie lat poz-
niej zapytany o kondycje diabta odrzektl: ,Nie, nie zmienit si¢ diabet [...]
a i my$my si¢ nie zmienili. Nadal praca diabta na tym polega gtownie, by
nasze dobre strony nienawiscig zatru¢, do ztego uzy¢, na pozytek diabta obro-
ci¢; 1 nadal poddajemy si¢ tatwo 1 z matym oporem, albo z zadnym oporem
jego kuszeniu™’. Zawsze jednak towarzyszylo Kotakowskiemu poczucie
braku wnioskow o charakterze ostatecznym. Pisal o tym w Czy Pan Bog jest
szczesliwy i inne pytania:

Jak we wszystkim prawie, com pisal w ostatnich latach kilkudziesieciu, nie
potrafi¢ w sprawach najwazniejszych dotrze¢ do konkluzji ostatecznych i ciagle

4 Tamze, s. 9.

Tamze, s. 12.

Tamze, s. 8.

4 L. Kotakowski, Diabel, s. 276.

4 7. Mentzel, Kofakowski..., s. 321.
Tamze, s. 321.
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potykam si¢ o ktopoty, ktore trzeba wyming¢ niezrecznym i uciekinierskim powie-
dzeniem ,,z jednej strony..., ale z drugiej strony”. Byé moze jest to przypadtosé
czy moze raczej utomno$¢ umystu autora, by¢ moze jednak — znéw sobie pochle-
biam — przypadtos¢ bytu®®.

A w Horror metaphysicus zanotowat: ,Nie mozemy zglebi¢ tajemnicy
1 obrocic jej w wiedzg, lecz wazne wiedzie¢, ze mamy z nig do czynienia; cho¢
nie sposob zedrze¢ zastong, za ktérg ukrywa si¢ rzeczywisto$¢ ostateczna,
winni$my wiedzie¢, ze jest taka zastona”*.

Wszystkim pragngcym odstoni¢ zastong Kotakowski proponuje przyjac
postawe niekonsekwencji, ktora niesie ze sobg ,,odmowe raz na zawsze prze-
sadzajacego wyboru migdzy jakimikolwiek wartosciami alternatywnie si¢
wykluczajgcymi”. Do takiej tezy sktonita go obserwacja natury rzeczywistosci
ludzkiego zycia, ktora caly czas oscyluje migdzy sprzeczno$ciami. Sprzeczno-
$ci te w sposob immanentny sg zawarte w Swiecie, zatem nie mozna ich w zaden
sposob uzgodni¢. Kazde z ekstremow jest wazne, bo kazde jest wartoscia. Kota-
kowski przyznaje, Ze istnieje mozliwos¢ przezwycigzenia sprzecznosci aktualnie
istniejacych, ale w miejsce zniesionych pojawia si¢ nowe. Targani przez anty-
nomie pamig¢ta¢ musimy, ze s3 ,,sytuacje elementarne, gdzie zamiera taktyka,
to jest takie sytuacje ludzkie, do ktorych nasz stosunek moralny pozostaje nie-
zmienny ze wzgledu na okolicznosci, w jakich te sytuacje dochodza do skutku.
[...] Elementarnymi sytuacjami sg ewidentne agresje wojenne, ludobojstwo, tor-
tury, zngcanie si¢ nad bezbronnymi™'. W takich sytuacjach postawa niekonse-
kwencji zatamuje si¢ 1 powraca $wiat dwoch wartosci, czyli $wiat dobra i zla.

Dobro w naszej kulturze zwigzane jest z mysla o Jedni, Absolucie, Bogu,
ktéry ,,przy probie sprowadzenia do formy doskonatej, nie skazonej kontaktem
z jakakolwiek mniej wysublimowang rzeczywistos$cig, odplywa w nico$¢”,
staje si¢ pustym pojeciem. Bog religii, ktoremu przypisujemy cechy takie jak:
bezczasowos¢, nieskonczonos¢, wiecznos¢ i spelnienie, musi zosta¢ utozsa-
miony z Absolutem, a wowczas, zadne dobro nie powicksza jego zasobow,
a zto nie umniejsza. Nie ma wigc, ,,ani dobra, ani zla, i a fortiori zadnej mig-
dzy nimi roznicy”?. Z kolei spuscizna cywilizacyjna przyzwyczaila nasze
umysty do mysli, ze to cogito, wybierajagc migdzy dobrem a ztem, przyczynia
si¢ do budowania lub nadwatlania dobra.

4 L. Kotakowski, Czy Pan Bog jest szczesliwy i inne pytania, Krakow 2009, s. 5.

4 Tenze, Jesli Boga nie ma... Horror metaphysicus, s. 201.

0 Tenze, Pochwala niekonsekwencji, w: tenze, Pochwala niekonsekwencji. Pisma rozproszone
z lat 1955-1968, t. 2, Warszawa 1989, s. 156.

31 Tamze, s. 160.

52 L. Kotakowski, Jesli Boga nie ma... Horror metaphysicus, s. 238.

3 Tamze, s. 265.
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Wprawdzie nie mamy dostgpu do Absolutu, ktory mogtby odstonic¢ przed
nami wiarygodng wiedz¢ teoretyczng na temat dobra 1 zta, jednak w kazdym
z nas jest intuicja, ze dos$wiadczane dobro i zto jest moje. Ta intuicja istnie-
nia dobra i zta nie pochodzi z ,,intelektualnej intuicji absolutu badz egzysten-
cjalnej intuicji cogito”, lecz ,,z ruchu, ktory, jak mniemamy, powoduje wzrost
badz kurczenie si¢ Bytu w wyniku dobra lub zta naszych czynow. Byt staje si¢
zrozumialy w ramach samopostrzegania dobra i zta”*. Ta §wiadomo$¢ dobra
1 zta jest konstytutywna dla ego, co pozwala nam utwierdza¢ si¢ w byciu soba.

Diabet jest wigc inherentny zarowno $wiatu, w ktérym zyjemy, jak i ego,
ktorym jeste$my, i to sila zla, a nie dobra wzmaga nasza czujno$¢ i wrazliwosé
na zto. Z tych powodow nigdy nie powinnismy chcie¢ zniknigcia zta z naszej
rzeczywistosci.

ON THE DESTINY OF EVIL IN LESZEK KOLAKOWSKI’S THOUGHT

SUMMARY

In Leszek Kotakowski’s thought, a devil is not abstract but real. What does
he know about it? What do we know? How much of it do we know? It seems that
Kotakowski knows it well — he speaks with it, discusses it, and defines it. As if they
both were friends. ‘The devil by Kotakowski’ seems to be human-friendly and sup-
portive. Thus, the article poses the following questions: What is the role of evil as
defined by Kolakowski in human world and life? How does it work? What is its
destiny?

Keywords: Leszek Kotakowski, devil, God, evil, good, new theodicy, taboo

Stowa kluczowe: Leszek Kotakowski, diabet, Bog, zto, dobro, nowa teodycea, tabu
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Filozofia chrzescijanska a obraz Swiata.
Uwagi z perspektywy socjologii filozofii

1. Perspektywa badawcza socjologii filozofii

W artykule zamierzam podja¢ problem mechanizméw akceptacji i insty-
tucjonalnego utrwalania obrazu $wiata w filozofii chrze$cijanskiej. Zosta-
nie on przedstawiony na do$¢ duzym poziomie ogdlnosci, co moze nie zado-
woli¢ krytykow oczekujacych bardziej catosciowego potraktowania sprawy.
Uzyte w tytule wyrazenia ,filozofia chrze$cijanska” i ,,obraz $wiata”, sg wie-
loznaczne. Przypisywane im znaczenia, ktére mozemy spotyka¢ w rozmai-
tych opracowaniach, sg konsekwencjg roznych preferencji metafilozoficznych
uwarunkowanych paradygmatycznie'. Nie zamierzam przywotywaé réznych
definicji filozofii chrzesécijanskiej, ktore obecnie znajduja si¢ w obiegu ani tez
wdawac si¢ w polemiki dotyczace ich trafnosci®. Sprawy historyczne rowniez
pozostawiam na boku. Aby jednak czytelnik miat jasno$§¢ w kwestiach termi-
nologicznych, postaram si¢ sformutowac projektujace charakterystyki filozofii

! Dobrze pokazuje ten pluralizm znaczeniowy réznych obrazéw §wiata monografia Filozoficzne
i naukowo-przyrodnicze elementy obrazu Swiata, red. A. Latawiec, A. Lemanska, Warszawa 1998.

2 Zob. Z.J. Zdybicka, E.I. Zielinski, Chrzescijanska filozofia, w: Powszechna encyklopedia
filozofii, red. A. Maryniarczyk i in., t. 2, Lublin 2001; K. Stachewicz, O filozofii chrzescijanskiej.
Kilka uwag z perspektywy historycznej i futurologicznej, ,,Logos i Ethos” 2 (35), 2013, s. 219-234;
S. Gatecki, O mozliwosci istnienia filozofii chrzescijanskiej, ,,Ruch Filozoficzny” 2016, nr 3, s. 117-
-132; P. Duchlinski, A. Kobylinski, R. Mon, E. Podrez, Inspiracje chrzescijanskie w etyce, Krakow
2016.
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chrzescijanskiej i obrazu $wiata. Kolejna uwaga — uwazam, ze kluczowa dla
niniejszych analiz — dotyczy perspektywy badawczej, w jakiej stawiam prob-
lem filozofii chrzesdcijanskiej i akceptowanego przez jej zwolennikéw obrazu
$wiata. W tytule artykutu pojawia si¢ wyrazenie ,,socjologia filozofii*”. Zacho-
dzi konieczno$¢ objasnienia, czym jest socjologia filozofii, gdyz u wielu czy-
telnikow, jak uwazam, wyrazenie to moze wywola¢ bardzo bledne skojarzenia
prowadzace do posadzenia autora niniejszych analiz o jaka$ forme redukcjo-
nizmu socjologicznego, co bytby oczywiscie sprzeczne z jego podstawowymi
intencjami. Socjologia filozofii, jest w moim rozumieniu, dziatem socjologii
wiedzy, czy tez socjologii nauki, ktora w XX wieku przezywala renesans na
zachodzie Europy”. Socjologia filozofii to dyscyplina metanaukowa o charak-
terze empirycznym, aczkolwiek uwarunkowana okreslonymi presupozycjami
filozoficznymi®. Jej glownym celem przedmiotowym jest odkrywanie struktur
i mechanizméw funkcjonowania okreslonych zjawisk. Ro6znica migdzy episte-
mologia a socjologia filozofii jest taka, ze ta pierwsza opisuje 1 formutuje kry-
teria, a ta druga poszukuje mechanizmoéw; pierwsza jest normatywna, druga
deskryptywna, cho¢ ma tendencj¢ do forsowania tez normatywnych. Wielu
filozofow chrzescijanskich zywi mniej lub bardziej uzasadniony dystans wobec
ustalen réznych metanauk; poczawszy od tak zwanych metanauk filozoficz-
nych, jak filozofia nauki, metodologia ogolna, a skonczywszy na ustaleniach
metanauk humanistycznych i1 spolecznych, jak wlasnie wspomniana socjolo-
gia nauki. Niektore wynikajg z glgboko zakorzenionych (Igkowych) uprzedzen
wobec poglebionej refleksji metodologicznej bazujacej na najnowszych usta-
leniach nauk spotecznych, dotyczacych np. instytucjonalizacji czy dystrybu-
cji wiedzy. Przywolywane obawy nie sa dobrymi racjami za dystansem wobec

3, The term sociology of philosophy is relatively new: it is formed on analogy with the terms
sociology of knowledge and sociology of science. In German, one speaks of Soziologie der Phi-
losophie, in French, sociologie de la philosophie and in Spanish, sociologia de la filosofia. In Eng-
lish, there is also the designation sociology of scientific knowledge, in which ‘scientific’ could be
replaced with ‘philosophical’”. C.G. Heidegren, H. Lundberg, Towards a Sociology of Philosophy,
»Acta Sociologica” 53 (2010), s. 4.

4 Szerzej na temat socjologii wiedzy zob. H. Longino, The Social Dimensions of Scientific
Knowledge, https://plato.stanford.edu/entries/scientific-knowledge-social/ [dostep: 3.05.2021];
J. Niznik, Socjologia wiedzy. Zarys historii i problematyki, Warszawa 1989; R. Sojak, Socjologia
wiedzy chce pozostaé nieswiadoma. Uwagi o statusie poznawczym socjologii wiedzy, ,,Studia Socjo-
logiczne” 1996, nr 4, s. 25-49; A. Szahaj, O tak zwanym mocnym programie socjologii wiedzy szkoty
edynburskiej, ,,Kultura Wspotczesna” 1995, nr 1-2, s. 53-67; M. Ziotkowski, Wiedza. Jednostka.
Spoleczenstwo, Warszawa 1989; Teoretyczne podstawy socjologii wiedzy, t. 1, red. P. Bytniewski,
M. Chatubinski, Lublin 2006; K. Abriszewski, Budowanie sieci zamiast wiedzy. Krétkie wprowa-
dzenie do ANT-ologii, w: Teoretyczne podstawy socjologii wiedzy, t. 1, red. P. Bytniewski, M. Cha-
hubinski, Lublin 2006, s. 271- 287; R. Sojak, D. Wicenty, Zagubiona rzeczywistos¢. O spotecznym
konstruowaniu niewiedzy, Warszawa 2005.

> Zob. C.G. Heidegren, H. Lundberg, Towards a Sociology of Philosophy, s. 3-18. Autorzy szki-
cuja program uprawiania nieredukcyjnej socjologii filozofii.
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rozstrzygnig¢ metanauk. Tak zakreslona perspektywa umozliwia potrakto-
wanie filozofii chrzescijanskiej jako fenomenu empirycznego wystepujacego
w okreslonym typie kultury. Socjologa filozofii nie zaprzataja teoretyczne
spory, ktore sg utrapieniem dla filozofow, czy cos takiego jak filozofia chrzes-
cijanska w ogole istnieje. Dla socjologa filozofia chrze$cijanska jest faktem;
sa bowiem badacze, ktorzy twierdza, ze realnie uprawiaja co$ takiego jak filo-
zofia chrzes$cijanska, podejmuja okreslone czynnosci badawcze, ktdre prowa-
dza do zdeterminowanych rezultatow w postaci koncepcji, teorii, paradygma-
tow, ponadto sktadajg bardzo wyrazne deklaracje metafilozoficzne, samych
siebie nazywajac wprost filozofami chrzescijanskimi®. Moje podejscie do filo-
zofii chrzescijanskiej nie ma charakteru angazujacego, ale obserwacyjny. Inte-
resuje mnie filozofia chrzescijanska jako zjawisko empiryczne, ktdre powstato
w kulturze europejskiej pod wpltywem okreslonych przyczyn, ktorych rekon-
strukcja zajmuje si¢ teoria tegoz zjawiska. Nie zamierzam jednak propono-
wac¢ catosciowej koncepcji socjologii zjawiska filozofii chrzescijanskiej. Chce
jednie sformulowac kilka uwag, ktore w przysztosci mogtyby zosta¢ rozwi-
nigte w ramach bardziej cato§ciowego projektu. Uwazam bowiem, ze filozofi¢
chrzescijanska mozna potraktowaé jako zjawisko empiryczne (fakt spoteczny,
fakt kulturowy o doniostej roli kulturotworczej)’ istniejace w $wiecie kultury;
mozna obserwowac i odkrywa¢ mechanizmy jego powstawania i funkcjono-
wania w szerszej przestrzeni spotecznej; mozna wreszcie ustali¢, jakie czyn-
niki sktaniaja filozofa chrzescijanskiego do akceptacji takiego, a nie innego
sposobu filozofowania®. Nie oznacza to, ze trzeba by¢ w tym celu zaangazo-
wanym filozofem chrzescijanskim, ktéry opowiada si¢ za okreslonymi roz-
strzygnigciami metodologicznymi i przedmiotowymi’. Takie podej$cie zwraca
uwage nie tylko na filozofi¢ chrzescijanska jako kategori¢ teoretyczna, ale
rowniez na podmiot, czyli filozofa chrzescijanskiego, nosiciela okreslo-
nego obrazu §wiata, ktory zyje 1 funkcjonuje w intersubiektywnej przestrzeni

¢ Sporo takich deklaracji mozna zalez¢ w ksiazce: Przewodnik po polskiej filozofii chrzescijan-
skiej XX i XXI wieku, red. P.S. Mazur, P. Duchlinski, P. Skrzydlewski, Krakow 2020.

7 Potraktowanie filozofii jako zjawiska empirycznego generuje szereg pytan i problemow. ,,If
we decide that the sociology of philosophy shall be a theory-based empirically practised sociological
subdivision, questions of the following kind immediately present themselves: What kind of empiri-
cal material? Which empirical approach? What kind of data presentation? Which theory? Which key
concepts? Which central problem areas? Which claims? Not all of these questions are addressed
in the following presentation; the focus is on just some of them”. C.G. Heidegren, H. Lundberg,
Towards a Sociology of Philosophy, s. 4.

8 ,The area studied by the sociology of philosophy is accordingly philosophical activity as
a socially organized activity rooted in various historical and social contexts, an activity that includes
the production of philosophical knowledge, that is to say, assertions and lines of reasoning that make
claims to validity”. Tamze, s. 4.

® Zob. I. Pieter, Swiatopoglad humanisty, Katowice 2019, s. 100-102. Zwlaszcza rozdziat doty-
czacy socjologii filozofii, tenze, O pochodzeniu filozofii, ,,Przeglad Filozoficzny” 1939, s. 1-64.
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kulturowej. Piszac o obrazie $wiata, mam na mys$li pewng wyidealizowang
kategori¢ (opisujaca pewien typ idealny, nie do konca odpowiadajacy real-
nej rzeczywistosci), ktora, jesli bierzemy pod uwage perspektywe socjologii
filozofii, ma swoje umocowanie w umysle indywidualnego podmiotu oraz we
wspolnocie badawczej (grupie filozofow chrzescijanskich). Tyle wstepnych
ustalen na temat socjologii filozofii.

Sformutuje teraz kilka metanaukowych tez odnoszacych si¢ do kategorii
»filozofia chrzescijanska”. W ramach niniejszych analiz o filozofii chrzes$cijan-
skiej bede mowit przede wszystkim jako o filozoficznej tradycji badawcze;j'’.
Jest ona kategoria metodologiczng, determinujgcg struktur¢ poznawczo-
-argumentacyjng, ale tez historyczna, laczaca wymiar diachroniczny i syn-
chroniczny. Filozofia jako tradycja badawcza jest zbiorem okre§lonych idei,
przekonan, ktére mniej lub bardziej komponuja spojnie tzw. obraz $wiata.
Kategoria ,,obraz $wiata” sluzy do tresciowej charakterystyki filozofii
chrzescijanskiej jako tradycji badawczej, ktéra powstala w okreslonym cza-
sie historycznym, przeszta w ciggu minionych wiekow (i aktualnie tez prze-
chodzi) gruntowne przeobrazenia, wspotcze$nie nadal jest podtrzymywana
przez okreslone grupy badaczy (zaangazowanych konfesyjnie lub nie), kto-
rzy widza w jej uprawianiu nie tylko okreslone wartosci epistemiczne, ale tez
pozaepistemiczne, np. spoteczne czy kulturowe. Dostrzegaja, ze za pomoca
obrazu $wiata moga wptywaé na ludzkie dziatania tak w wymiarze indywi-
dualnym, jak i spolecznym. Obraz $wiata, a raczej, gwoli $cistosci, naleza-
toby powiedzie¢ obrazy $wiata, ktore rozstrzygaja o tresciowej tozsamosci
filozofii chrzescijanskiej jako tradycji badawczej, pozostaja dla socjologa filo-
zofii w bezposrednim zwigzku ze wspdlnotami badawczymi, wyrazajacymi —
czy moze lepiej powiedzie¢ — odzwierciedlajacymi ich aktualnie przezywane
potrzeby (umyslowe i emocjonalne) oraz warunki zycia spotecznego. Oczywi-
scie odczytanie stopnia tego odzwierciedlenia jest sprawa nietatwa, przewaz-
nie zawsze zaklada okres§lony stopien idealizacji.

Podsumowujac, pragne podkresli¢, ze na podstawie przeprowadzonej ana-
lizy nie zamierzam, co jest zgodne z metodologia nauk spotecznych, w jaki-
kolwiek sposob rozstrzyga¢ o prawdziwosci czy fatszywosci okreslonych
tez przedmiotowych gloszonych przez filozofow chrzescijanskich réznego

10 Szerzej na temat filozofii chrzescijanskiej jako tradycji badawczej zob.: Przewodnik po pol-
skiej filozofii chrzescijanskiej XX i XXI wieku. Redaktorzy opracowania pisza we Wstepie: ,,Odwotu-
jac si¢ do wypracowanej przez wspotczesnego filozofa nauki Larry’ego Laudana kategorii «tradycji
badawczej», mozna powiedzieé, ze filozofia chrzescijanska rozwijana w Polsce w ciagu ostatniego
wieku stanowi wlasnie taka tradycj¢. Sktada si¢ na nig wiele r6znych sposobdw uprawiania filozofii
(neotomistyczny, fenomenologiczny, hermeneutyczny, dialogiczny czy analityczny) urzeczywist-
nianych w ramach réznych szkoét filozoficznych lub tez przez indywidualnych myslicieli, ktorzy
zachowywali daleko idaca powsciagliwo$¢ wobec przynaleznosci do jakiekolwiek sformalizowanej
szkoty filozoficznej”, s. 11.
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autoramentu. Proponowana socjologia filozofii nie jest uprawiana w ramach
twardego programu tzw. socjologii wiedzy, ktéry wypracowala szkota edyn-
burska'l. Nie twierdzg, ze prawdziwo$¢ tez filozoficznych jest uwarunkowana
sposobem ich odkrycia a nastgpnie przyswojenia w trakcie ontogenezy pozna-
nia. Objasnienie mechanizmu genezy akceptacji obrazow $wiata nie rozstrzyga
o ich waloryzacji epistemologicznej. Uwazam jednak, ze ustalenia teoretyczne
socjologdow z Edynburga, pozbawione rzecz jasna radykalnosci pewnych sfor-
mulowan, mogg by¢ przydatne do badania roznych koncepcji pojawiajacych
si¢ w naukach humanistycznych, a bez watpienia takg nauka humanistyczna
jest filozofia chrzescijanska'?. Filozofia chrzescijanska rozumiana jako trady-
cja badawcza ma swoja wlasng wewnetrzng racjonalng logike rozwoju, kto-
rej rekonstrukcja zajmujg si¢ historycy filozofii. Chcac oceni¢ racjonalnos¢,
spojnos¢ 1 konsekwencje¢ argumentacyjnych posunigé filozofow chrzescijan-
skich, trzeba bezwzglednie odwotaé si¢ do tej wewngtrznej logiki. Przeko-
namy si¢ jednak, ze owa logika nie pozwala doglebnie i jednoznacznie poznaé
tego, co faktycznie robig filozofowie chrzescijanscy, kiedy spojrzymy na ich
profesj¢ wtasnie od strony genetycznej, od strony funkcjonowania pewnych
mechanizmow spotecznych i kulturowych. W teorii wszyscy chcg by¢ racjo-
nalistami. Upieraja si¢, ze ich profesja od A do Z jest zbiorem czynnoS$ci
racjonalnie skodyfikowanych. Nie dostrzegaja jednak wptywu czynnikow spo-
tecznych, psychologicznych i kulturowych na kontekst akceptacji obrazu §wiata.
Oczywiscie, czynniki te nie majg charakteru nieracjonalnego, jak mogloby si¢
wydawacé. Sg to wytwory racjonalnych czynnosci ludzkich; wyrastaja z okres-
lonych przekonan deskryptywnych i normatywnych'’. Zwracajac na nie
uwage, chce podkresli¢ to, ze filozofowie chrzescijanscy zasadniczo pomijaja
je w swoich argumentach, widzac w nich elementy relatywizujace obiektywna
wazno$¢ argumentow. Dlatego tez rola socjologii filozofii moze by¢ tutaj bar-
dzo pomocna. Nie zast¢puje ona merytorycznej refleksji epistemologicznej nad
wewnetrzng logika rozwoju filozofii chrze$cijanskiej. Moze jednak dostarczy¢
warto§ciowej poznawczo i merytorycznie wiedzy na temat czynionych przez
filozofow tej tradycji zatozen, ktore nie sg przyjmowane jako konsekwencja
racjonalnie skodyfikowanych argumentéw. Niektorzy filozofowie chrzesci-
janscy chca, aby ich argumenty zawsze przekonywaly oponentéw, aby dzia-
taty na zasadzie niezawodnego algorytmu. Tymczasem argumenty filozoficzne

I Zob. J. Zycinski, Racjonalno$¢ nauki a socjologiczny redukcjonizm Szkoty Edynburskiej,
,.Studia Philosophiae Christianae” 26 (1990), nr 1, s. 109-128.

12 Inng warto$ciowa formag modyfikacji Mocnego Programu mogtoby by¢ ograniczenie jego
stosowalnos$ci do tych dyscyplin humanistycznych, w ktérych sugerowane mechanizmy spoteczne
moga rzeczywiscie odgrywac znaczaca rolg”. Tamze, s. 126.

13 Zob. J. Kmita, Z metodologicznych problemow interpretacji humanistycznej, Warszawa 1971;
tenze, O kulturze symbolicznej, Warszawa 1982.
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formutowane sg zawsze w tle szerszego kontekstu, ktoéry sam nie jest akcepto-
wany na mocy stricte racjonalnych zasad, nie mowigc o tym, ze nie ma w tejze
akceptacji nic z algorytmizacji. Jak zaznaczytem, interesujag mnie mechanizmy
przyswajania i funkcjonowania okreslonych obrazéw $wiata w tradycji filozo-
fii chrzescijanskiej. Podkreslam, ze odkrycie tych mechanizmow jest wazne
dla lepszego zrozumienia roli obrazéw $wiata w oswajaniu rzeczywistosci'?,
a tym samym dla wykazania, ze uprawianie filozofii chrzescijanskiej nie jest
od A do Z racjonalnie zdeterminowanym zbiorem aktywnosci, ale zaktada oso-
biste, oparte na wierze epistemicznej, zaangazowanie (commitment) podmiotu
w akceptowane na mocy indywidualnej decyzji zalozenia/przedzatozenia®.
Nie chodzi tu zatem o zawierzenie religijne pewnym tresciom objawionym
(one tez maja swoje miejsce w strukturze obrazu $wiata), ale o zawierzenie
tresciom uzyskanym w poznaniu naturalnym, czemu co$ klasycznie nazywano
preambula fidei. Zwarto$¢ tresciowa obrazoéw (obrazu) nie bedzie przedmio-
tem szczegdtowej analizy, poza ogdlnymi wzmiankami odnoszacymi si¢ do
ich struktury, problem ten pozostawiam na boku.

2. Proponowane rozumienie obrazu Swiata

Przejdzmy zatem do blizszego scharakteryzowania kategorii obraz $wiata.
By¢ moze trywialne wyda si¢ czytelnikowi stwierdzenie, Ze zwolennicy kazde;j
filozoficznej tradycji badawczej, w tym chrzescijanskiej, zaktadajg jakis obraz
swiata. Powyzej stwierdzitem, ze w ramach filozofii chrzescijanskiej rozumia-
nej jako tradycja badawcza funkcjonuja okreslone wyobrazenia, idee, prze-
konania; blizej mozna by je charakteryzowa¢ za pomocg kategorii zalozenia/
/przedzatozenia 1 wskazac, ze chodzi tu konkretnie o zalozenia metafizyczne,
metodologiczne, epistemologiczne czy aksjologiczne. Uwazam bowiem,
ze wlasnie te zalozenia to nic innego jak pewien akceptowany obraz $wiata
rozstrzygajacy o tresciowej tozsamosci danej tradycji. W literaturze przed-
miotu zwraca si¢ uwage, ze trzeba raczej mowi¢ o réznych obrazach Swiata,
a nie o obrazie $wiata'. Teza ta jest w pelni zasadna. A jesli tak, to wstgpnie
mozemy dokonaé rozrdznienia na: potoczne, filozoficzne 1 naukowe obrazy
swiata. Wyrdznione obrazy pozostajg wzgledem siebie w roznych zaleznos-
ciach!’. Najbardziej podstawowy, jesli chodzi o zrozumienie i oswojenie rze-

" Umiarkowane podejécie do programu socjologii wiedzy proponuje filozof nauki M. Hesse.
Zob. M. Hesse, Revolutions and Reconstructions in the Philosophy of Science, Brington 1980.

5 Wyrazen ,,zatozenia” i ,,przedzatozenia” uzywam zamiennie.

16 Zob. Filozoficzne i naukowo-przyrodnicze elementy obrazu swiata.

17 Zob. W. Sellars, Philosophy and the Scientific Image of Man, w: tenze, Science, Perception
and Reality, Atascadero [USA, California] 1991; T. Szubka, Wilfrid Sellars and the Two Images of
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czywistosci, jest tzw. potoczny obraz $wiata. Jego przyswojenie jest, z ontoge-
netycznego punktu widzenia, pierwotne wzgledem akceptacji innych obrazow,
nie wymaga zbyt duzego zorganizowanego wysitku poznawczego ani odbycia
zaawansowanych studiow specjalistycznych. Kazdy bowiem czltowiek zyje
w okreslonej kulturze, ktora jest no$nikiem potocznego obrazu swiata. Obraz
ten odzwierciedla podstawowe prawdy dotyczace struktury i funkcjonowania
$wiata przyrodniczego i spotecznego wyznawane przez cztonkéw tej kultury.
Glinter Abel, filozof nauki i hermeneuta, twierdzi, ze faktem oczywistym jest
to, iz ludzie zyja w réznych obrazach $wiata. Obrazy te majg charakter uni-
wersalny. Podzielane sg z innymi ludzmi, majg zatem charakter wspolnotowy
1 intersubiektywny; stanowig fundament myslenia, jezyka i dziatania, rozstrzy-
gaja o prawdzie i falszu stanu rzeczy. Abel podkresla, ze ludzie zyja ,,w obra-
zach $wiata”, a nie obok nich, s3 w nich kognitywnie i egzystencjalnie zanu-
rzeni bez mozliwoS$ci ich epistemicznego przekroczenia'®,

Na istotng role obrazow §wiata w heurezie teorii naukowych i filozoficz-
nych zwraca uwage polski kosmolog ks. Michat Heller. Uwaza on, ze obraz
$wiata jest pewnym ttem wytworzonym przez okreslone czynniki kulturowe,
spoleczne i historyczne. Nauka i filozofia nie nasuwaja jednoznacznie zad-
nego obrazu $wiata. Jest on konsekwencja okreslonej interpretacji, ktora
dokonywana jest przez indywidualnego uczonego lub tez przez wspolnote
badaczy pracujacych w ramach wspolnie podzielanego paradygmatu teore-
tycznego. Obraz §wiata jest rezultatem naszego poznania; czy to potocznego,
naukowego czy filozoficznego. Jest wynikiem czynno$ci konceptualizacji
dokonujacej si¢ przy uzyciu aparatury pojeciowej i kategorii jezykowych,
ktére przyswajamy w trakcie ontogenezy kultury, nastepnie poszerzamy
w trakcie edukacji szkolnej. W sktad kazdego obrazu §wiata wchodzg przeko-
nania: potoczne (zdroworozsgdkowe), filozoficzne, naukowe i religijne. Sta-
nowig one tworzywo, z ktorego mniej lub bardziej spojnie utkany jest obraz
$wiata'. Proporcje miedzy wyroznionymi przekonaniami moga uktadaé si¢
bardzo rdznie.

the World, ,,Ruch Filozoficzny” LXXV (2019), nr 2, s. 131-144; D. Dennett, DzZwignie wyobrazni
i inne narzedzia do myslenia, ttam L. Kurek, Krakéw 2015.

18 Zob. G. Abel, Swiat jako znak i interpretacja, ttum. W. Matecki, Warszawa 2014. ,,[...] obraz
ten jest tu rozumiany przede wszystkim jako podzielane z innymi ludzmi, przez ich przekazywanie
i przejmowanie, kulturowo rozwijane tlo w réznym stopniu teoretycznych sposobéw ujmowania
czynow; na podlozu tego tta i ze wzgledu na nie konkretne dziatania nastepuja tak jak nastepuja”.
Tamze, s. 97.

9 Zob. M. Heller, Naukowy obraz swiata a zadanie teologa, w: Obrazy swiata w teologii
i naukach przyrodniczych, red. M. Heller, S. Budzik, S. Wszotek, Tarnéw 1996, s. 13-28; M. Heller,
Teologia i wszechswiat, Tarnow 2008; tenze, Nauka i Teologia — niekoniecznie tylko na jednej plane-
cie, Krakow 2019; tenze, Naturalizm teologiczny Jozefa Zycinskiego, w: 1. Zycinski, Transcendencja
i naturalizm, Krakow 2014.
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Precyzujac: przez obraz(y) $wiata funkcjonujacy(e) w filozofii chrzes-
cijanskiej pojmowanej jako tradycja badawcza bede projektujaco rozumiat
pewien zbior zatozen lub przedtozen (najczgsciej ontologicznych, epistemo-
logicznych 1 aksjologicznych), ktore akceptuje dany filozof, po pierwsze, po
to, aby zrozumie¢ i oswoi¢ $wiat, po drugie, aby w ogoéle moc przeprowa-
dza¢ jakikolwiek dyskurs argumentacyjny?’. Obraz §wiata i wchodzgce w jego
sktad zatozenia stanowig tzw. wiedzg tta, ktora determinuje argumentacyjne
sposoby rozstrzygania formutowanych problemoéw teoretycznych i praktycz-
nych. Zgodnie z proponowana definicjg teorie filozoficzne dostarczajg tres-
ciowo heterogenicznych obrazéw $§wiata, co uwarunkowane jest historig,
kultura, wptywem nauki oraz osobistymi potrzebami, preferencjami. Hetero-
geniczno$¢ taka jest obecna rowniez w obrebie filozofii chrzescijanskiej. Przy-
ktadow jej mamy az nadto. Wszak inny obraz $wiata akceptujg np. filozofo-
wie tomistyczni, inny fenomenologowie, a jeszcze inny zwolennicy filozofii
procesu czy dialogicy. W ramach jednej tradycji badawczej moze by¢ rozwi-
janych swobodnie wiele rownolegle odmiennych obrazéw $wiata, pozostaja-
cych wobec sobie w stosunku wykluczania lub dopetniania. Obrazy te prze-
waznie nie sg tresciowo rownowazne. Stad tez te same fakty empiryczne
moga uzyskiwa¢ odmienne, nierbwnowazne interpretacje?'. Jako przyktad
mozna poda¢ rézne wykluczajace si¢ interpretacje fenomenu zta i cierpienia.
W zwigzku z tym pojawia si¢ problem: Za pomocg jakich kryteridéw epistemo-
logicznych mozna rozstrzyga¢ o poprawnos$ci (pytanie, czy prawdziwosci?)
danej interpretacji?** Na obrazy $wiata sktadaja si¢ przekonania, konstytuu-

20 Zob. J. Zycinski, Teizm i filozofia analityczna, t. 1, Krakow 1985.

21 Na problem empirycznego testowania rownowaznych teorii zwraca uwage Zycinski, pisze
tak: ,,[...] status teizmu i ateizmu jest doktadnie jednakowy, kiedy rozwaza si¢ mozliwos$¢ testowania
empirycznego. Nalezy bowiem zauwazyc¢, ze zbidr potencjalnych falsyfikatorow tezy A (np. Bog
istnieje) jest rownoczesnie zbiorem konfirmujacym negacje tez tezy ~ (,,Nie jest prawda, ze Bog ist-
nieje”). Symetrycznie zbiér mozliwych stanéw niezgodnych z interpretacja ateistyczng — ~ (~A) bedzie
stanowit konfirmacje interpretacji teistycznych (A). Trudnosci z empirycznym testowaniem teizmu
nie dostarczaja wigc argumentu za ateizmem, lecz co najwyzej mogloby stanowi¢ argument
psychologiczny za agnostycyzmem. Status epistemologiczny podatnosci interpretacji teistycznej na
testowanie negatywne jest taki sam jak status interpretacji ateistycznych. Z twierdzenia tego nie
wynika jednak, by wszelkie proby negatywnego testowania tych konkurencyjnych interpretacji
byty z goéry skazane na niepowodzenie. Wynika jedynie, ze w sposdb aprioryczny nie mozna zadnej
z nich przypisywac¢ wigkszej zgodnosci z empirystyczng teorig nauki. Przedstawione uwagi dotycza
mozliwosci testowania. Odrgbnym zagadnieniem pozostaje natomiast kwestia teoretycznych
mozliwosci uzasadnienia kryteridw stosowanych przy ocenie poszczegdlnych testow empirycz-
nych oraz zasad ich rozstrzygajacego charakteru. Pozytywne testy empiryczne, nawet wzajemnie
sprzeczne, moga bowiem by¢ uwazane za potwierdzenie réznorodnych, nawet wzajemnie sprzecz-
nych interpretacji, jesli tylko z interpretacji tych daja si¢ wyprowadzi¢ odnosne zdania obserwa-
cyjne”. Tamze, s. 84.

2 Zob. J. Turek, Problem wyboru najlepszego wyjasniania filozoficznego faktow naukowych,
»Studia Philosophiae Christianae” 43 (2009), nr 1, s. 179-199; Z. Hajduk, Wartosci epistemiczne:
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jace tzw. twarde jadro tradycji, z ktoérych tatwo nie mozna zrezygnowac, oraz
przekonania, z ktérych na réznych etapach rozwijania tradycji, czy tez kon-
frontacji jej z innymi tradycjami, mozna zrezygnowac, nie naruszajac jej toz-
samosci. Filozoficzne obrazy $wiata majg charakter calosciowy, unifikujacy,
ich tworcy zmierzaja do uzyskania synoptycznego widzenia rzeczywisto$ci®.
Do podstawowego korpusu twierdzen nalezg tezy metafizyczne/ontologiczne,
ktére — jak twierdzi wplywowy analityczny filozof Hilary Putnam — opisuja
podstawowe umeblowanie $wiata**. Obraz $wiata bowiem rozstrzyga o tym,
co istnieje, a co nie istnieje, co jest wartosciowe, a co nie jest wartosciowe.
Michatl Heller zwraca uwage, ze ,,samo wyliczenie tych elementow uswiada-
mia, ze obraz $wiata jest tworem nieostrym, nieokreslonym o rozmytych brze-
gach. W niczym to nie przeszkadza jego niezwyklej skutecznos$ci w kreowa-
niu gustow, kryteriow wartosciowania i intelektualnych preferencji epoki™?.
Tenze obraz §wiata — argumentuje Heller — ,,jest obecny nie tylko w wypowie-
dziach, ktore dotycza go wprost, lecz w podtekstach wielu wypowiedzi, ktore
dotycza caltkiem czegos$ innego; wigcej — jest on obecny w catym klimacie
kulturowym™?®. W sposob szczegodlny zaleznos¢ filozofii chrzescijanskiej od
jakiegos$ obrazu $wiata widoczna jest w warstwie jezykowej. Mozna by afory-
stycznie powiedzie¢, pokaz mi, jaki masz j¢zyk, a powiem ci, jaki masz obraz
swiata. Filozofowie chrzescijanscy nie zawsze zdajg sobie sprawe z podskor-
nego oddziatywania tego obrazu. Wpltyw ten ujawnia si¢ najbardziej wlasnie
w doborze kategorii jezykowych, ktore wykorzystuje sie do opisu §wiata i for-
mutowania sposobow rozumowania zgodnych z przedktadanymi tezami.

Podsumujmy ten etap badan: filozof chrzescijanski, bedac zawsze dziec-
kiem okreslonego czasu historycznego, zyje w jakim$ obrazie $wiata, ktory
podskoérnie wptywa na jego sposob myslenia, postrzegania, tworzenia kon-
cepcji, w ktorych mowa o Bogu, cztowieku i §wiecie. Sytuacja, w ktorej filo-
zof twierdzilby, ze zyje poza jakimkolwiek obrazem §wiatem, jest oczywiscie
epistemicznie do pomyslenia, ale praktycznie nie do zrealizowania. Dlatego
wazne jest poznanie, w jaki sposob 06w obraz przyswaja, czynigc go swoim
wlasnym obrazem $wiata. Na ten problem snop $wiatla moze rzuci¢ socjolo-
gia filozofii.

aktualne kontrowersje w aksjologii nauki, w: Wartosci dla zZycia, red. K. Popielski, Lublin 2008,
s. 117-133; Z. Hajduk, Restrykcjonizm—ekspansjonizm: Spor o wartosci poznawcze i pozapoznawcze
w nauce, ,,Sprawozdania Towarzystwa Naukowego KUL” 34 (2005), nr 54, s. 55-73; tenze, Wartos-
ciowanie i wartoSci w nauce, ,,Studia Philosophiae Chrstianae” 40 (2004), nr 2, s. 13-38.

2 Zob. L. Nowak, Byt i mysl. U podstaw negatywistycznej metafizyki unitarnej, t. 1: Nicosé
i istnienie, Poznan 1998.

2 Zob. H. Putnam, Wiele twarzy realizmu i inne eseje, thum. A. Grobler, Warszawa 1998.

» M. Heller, Naukowy obraz swiata a zadanie teologa, s. 14.

% Tamze, s. 25.
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3. Spoteczne i podmiotowe mechanizmy akceptacji obrazu Swiata

W akceptacji kazdego obrazu $wiata biorg udzial czynniki podmiotowe?’.
Dochodzi tutaj do gtosu rola indywidualnego podmiotu oraz kontekstu kultu-
rowego 1 spolecznego, w jakim funkcjonuje. Dziatajace w ramach tego kon-
tekstu mechanizmy pozwalaja uchwyci¢ pewne prawidtowosci, ktore w osta-
teczno$ci doprowadzaja do akceptacji chrzescijanskiego obrazu swiata. Przede
wszystkim obraz §wiata jest zawsze czyms, co jest przez podmiot przyswajane
na drodze edukacji, ktora moze przybra¢ mniej lub bardziej zinstytucjonalizo-
wang forme. Podmiot zawsze rodzi si¢ w kulturze, w ktorej istniejg mniej lub
bardziej intersubiektywnie dostgepne obrazy $wiata. Zastaje on pewne domi-
nujace obrazy, ktorych internalizacja gwarantuje mu oswojenie §wiata i nor-
malne (przewidywalne) funkcjonowanie w grupie spotecznej. Obrazy $wiata
funkcjonujace w obrebie tradycji filozofii chrzescijanskiej sa wysoce abstrak-
cyjne i1 spekulatywne, a ich przyjecie zwigzane jest z okre§lonym treningiem
kognitywno-praktycznym. Kultura i tradycja moga stwarza¢ podatny grunt
do przyswajania i akceptacji tego typu wyrafinowanych obrazéw spekulatyw-
nych. Polski psycholog Jozef Pieter, ktory badat te problemy na gruncie socjo-
logii filozofii, wskazywat, ze okreslone

idee osobiste powstaja i utrwalajg si¢ w wieku miodym [...]. Wpltyw $rodowi-
ska ujawnia si¢ w sformutowaniu zagadnien, w uktadaniu ich w hierarchii wedlug
stopnia waznosci, a moze najbardziej w przychylaniu si¢ do pewnych tylko roz-
wigzan ontologicznych i aksjologicznych powzigtych lub przyjetych zary-
sowo, mgliScie czy intuicyjne jeszcze przed zapoznaniem si¢ z terminologig
filozoficzng®.

Badania socjologiczne pokazuja, ze urabianie do akceptacji okreslonego
obrazu $wiata, w tym do akceptacji tzw. chrzescijanskiego obrazu §wiata, roz-
poczyna si¢ najczesciej w okreslonym Srodowisku wychowawczym, moze
nim by¢ np. rodzina lub jej najblizsze otoczenie, w ktorego obiegu funkcjo-
nuja idee i przekonania nalezace do religii chrze$cijanskiej. Pieter pokazuje,
ze to wlasnie

bezposrednie srodowisko wychowawcze, przede wszystkim dom rodzinny, zwig-
zane jest licznymi wigzami ze §rodowiskiem dalszym, strukturalnie podobnymi
przekonaniami, w szczeg6lno$ci uprzedzenia $wiatopogladowe przysziego filo-
zofa [chrzescijanskiego — dod. P.D.], stajg si¢ do pewnych granic produktem

77 Zob. J. Zycinski, Struktura rewolucji metanaukowej. Studium rozwoju wspétczesnej nauki,
Krakow 2013.
2 J. Pieter, Swiatopoglgd humanisty, s. 112; tenze, Problemy humanisty, Warszawa 2018.
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niepisanego pogladu na $wiat warstwy spolecznej, towarzyskiej, kulturowe;,
z ktorej pochodzi, i ktora go posrednio i bezposrednio wychowata®.

Kazdy potencjalny filozof jest dzieckiem swojego czasu, wzrasta bowiem
w okreslonym kontek$cie spotecznym, ktéry wywiera przemozny wplyw na
jego myslenie i pdzniejsze wybory. Poczatkowo wptyw ten nie jest uswia-
damiany, rola wolno$ci w akceptacji idei, wyobrazen i1 przekonan o r6znym
statusie epistemicznym jest mocno ograniczona. Poczatkowa akceptacja tre-
sci funkcjonujacego w kulturze obrazu §wiata pozbawiona jest jakichkolwiek
watpliwosci.

Przyszly filozof [chrzeécijanski — dod. P.D.], styka si¢ od pierwszych lat swojego
zycia ze swoistymi podnietami umystowymi. Swoiste sg jego rozmowy z rodzi-
cami 1 bezposrednimi wychowawcami, swoisty jest jego dostep do pewnej, wlas-
ciwej danemu domowi i1 szerszemu $rodowisku, literatury pigcknej, naukowe;j
i filozoficznej. Nacisk raz w raz powtarzany i zaledwie zauwazany wywieraja
normy moralne i kodeks towarzyski, wlasciwy temu srodowisku®.

Nie znaczy to, ze jestesmy niewolnikami tradycji kulturowej, w ktorej
przyszli$my na $wiat. Do tego watku jeszcze wroce w tych analizach, tymcza-
sem chcialbym podkresli¢, ze z epistemologicznego punktu widzenia racjo-
nalna logika argumentacji nie jest ostatecznie rozstrzygajaca dla akceptacji
okreslonego obrazu §wiata, zwlaszcza na tym etapie rozwoju kognitywnego,
o ktoérym pisal cytowany Pieter. Proces wychowawczy nie polega tylko na
racjonalnym perswadowaniu adeptowi danego obrazu §wiata, nie wyczerpuje
si¢ w agitowaniu czystymi argumentami.

Warto zwroci¢ uwage takze na inne czynniki, ktéore mogg mie¢ znaczacy
wplyw na owa akceptacj¢. Chodzi tu zwlaszcza o element swoistego osobi-
stego zawierzenia, zaangazowania (commitment), ktory nie tylko wystepuje na
etapie socjalizacji kulturowej, ale stale towarzyszy nam w akceptowaniu roz-
nych tresci poznawczych, docierajacych do nas na réznych etapach poznaw-
czego rozwoju i edukacji. Element osobistego commitment jest epistemicznie
nieusuwalng sktadowa naszego poznania. Bez niej trudno byloby nam zrozu-
mie¢, dlaczego ludzie sa w stanie uwierzy¢ w najbardziej absurdalne obrazy
$wiata, za ktorymi nie stojg zadne dobre racje. Zanim zaakceptujemy okres-
lone argumenty, zanim uznamy, ze prawdziwa jest ta, a nie inna, koncepcja
filozoficzna, zanim uznamy, ze jakie$ fakty naukowe sg rozstrzygajace dla
danego problemu, najpierw musimy przyja¢ na mocy aktu wiary epistemicznej

¥ Tamze.
3% Tamze, s. 112.
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jaki$ obraz §wiata®'. Na jego bazie mogg dopiero rozwija¢ si¢ okreslone filo-
zoficzne tradycje badawcze. W te obrazy swiata — co raz jeszcze podkre§lam —
po prostu wierzymy.

Z punktu widzenia realizmu ludzkiego poznania opisana sytuacja jest cat-
kowicie normalna. Obrazy $wiata sa podstawg dla teorii i praktyki*>. To one
rozstrzygaja o tym, co jest prawdziwe, a co falszywe, co jest dobre, a co zle.
Obrazy te internalizujemy?, poczatkowo bezkrytycznie pod wplywem bez-
posredniego Ssrodowiska wychowawczego, a dopiero w konsekwencji dal-
szego rozwoju 1 gromadzenia wiedzy, zwlaszcza poprzez edukacje szkolna
1 uniwersytecka, zaczynamy w nie powatpiewac, co prowadzi do ich czgsécio-
wej lub catosciowej rewizji, nierzadko przypominajacej remont statku ptyna-
cego po wzburzonych morskich falach. Poczatkowo musimy je zaakcepto-
wac¢ wlasnie na wiarg, aby nastepie w toku reorganizacji starej wiedzy albo
czgsciowo je przebudowac, albo tez w catosci odrzuci¢ i zastgpi¢ nowymi,
bardziej adekwatnymi do naszych indywidualnych potrzeb i preferencji, jak
rowniez do potrzeb i preferencji tej grupy spotecznej, w jakiej funkcjonu-
jemy. Historia i osobiste doswiadczenia dajag nam wystarczajacg ilos¢ dowo-
dow na to, ze sa osoby, ktore z uporem maniaka trwajg przy raz przyswojo-
nych obrazach §wiata w ich niezmienionej tresci, uporczywie doswiadczajac
psychologicznych trudnosci z ich adaptacja do nowych obrazow $wiata funk-
cjonujacych w kulturze**. We wspotczesnej kulturze catkiem sporo jest tzw.
konserwatywnych obrazow $wiata bazujacych na podretuszowanym filozo-
ficzng interpretacja poznaniu potocznym (zdroworozsadkowym), ktore nie
licza si¢ z dobrze potwierdzonymi faktami naukowymi. Przyktadem moze by¢
peten uproszczen obraz $wiata obroncow plaskiej ziemi, w ktory jego zwo-
lennicy swigcie wierzg, ze jest prawdziwy 1 odzwierciedla obiektywng naturg
swiata®. W tym kontekscie trzeba podkresli¢, ze idee i przekonania, ktore

3\ J. Zycinski, W kregu nauki i wiary, Kalwaria 1989; tenze, Elementy filozofii nauki, Tarndw
1994.

2 7Zob. G. Abel, Swiat jako znak i interpretacja, ttam. W. Matecki, Warszawa 2014,

3 Socjolog T. Parsons formutuje nastgpujaca charakterystyke internalizacji: internalizacja jest
to proces przeksztatcania roznorodnych normatywnych aspektow kultury spoteczenstwa otacza-
jacego dang jednostk¢ w nieodtaczng czg$¢ struktury osobowosci. Dodatbym nie tylko aspektow
normatywnych, ale tez i deskryptywnych, odnoszacych si¢ do tego jak zbudowany jest §wiat, i jak
nalezy w nim funkcjonowac¢. Na skutek internalizacji elementy zewnetrzne stajg si¢ elementami
wewnetrznymi, okreslaja myslenie i motywacje podmiotu. Zob. T. Parsons, Struktura spoteczna
a osobowos¢, thum. M. Tabin, Warszawa 1969.

3 Zob. Szerzej na ten temat pisza: M. Heller, Przeciw fundacjonizmowi, w: tenze, Filozofia
i wszechswiat, Krakow 2006, s. 82-101; M. Hohol, B. Brozek, Homo fundamentalis, https://www.
miesiecznik.znak.com.pl/homo-fundamentalis/ [dostep: 2.05.2021]; M. Kossowska, Umyst nie-
zmienny. Poznawcze mechanizmy sztywnosci, Krakow 2005.

* Flat Earth Society, takze International Flat Earth Research Society, https://www.tfes.org/
[dostep: 2.05.2021]. Zob. na stronie https://www.tfes.org/library.php znajduje si¢ cata dostgpna
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nabywamy nawet w mtodym wieku, cho¢by byly to idee najbardziej rewolu-
cyjne, z biegiem czasu dzigki pamigci utrwalajg si¢ w umysle 1 stajg si¢ kon-
serwatywne’®. Nawet te, jakby si¢ wydawato, z poczatku rewolucyjne obrazy
Swiata po jakim$ czasie utrwalajg si¢ w $wiadomosci spotecznej 1 stajg si¢
nieprzejednanymi bastionami konserwatyzmu. Utrwalone w umysle obrazy
swiata nie adaptuja si¢ tak szybko do zmieniajacych si¢ warunkéw kulturo-
wych 1 spotecznych, a takze naukowych, ktore zwigzane sg z r6znymi zmia-
nami paradygmatycznymi. Wobec konserwatywnych obrazow S$wiata tzw.
twarde fakty naukowe rowniez sg bezsilne. Mowigc o akceptacji okreslonego
obrazu $wiata, trzeba mie¢ na uwadze, ze ,,zaré6wno poglady poznawcze, jak
i idee kierownicze ksztaltujg si¢ w czyim$ umysle najpierw i w sposob prze-
mozny pod wptywem tradycji — przez proces uczenia si¢ i nauczania — to zna-
czy pod wplywem potrzeb i do§wiadczen minionych pokolen”’. Okazuje si¢
zatem, ze to okreslone sily i zapotrzebowania spoteczne (np. religijnych grup
spolecznych) wyrazajace si¢ w sytuacji danego pokolenia wplywaja na kieru-
nek, akceptacje, trwato$¢ lub nietrwalo$¢ okreslonego obrazu $wiata. Obrazy
$wiata sg takze no$nikami tresci aksjologicznych, ktore majg wazne znacze-
nie dla realizacji potrzeb grup spotecznych. Wplywaja na umyst, emocje, na
tzw. podniety umystowe, wzbudzajg okreslone potrzeby, racjonalizujg decyzje
1 wybory, przywotujac obowigzujace w grupie wartosci i normy. Idee moralne
danej wspolnoty, mozna powiedzie¢, zostajg odzwierciedlone w akceptowa-
nym przez przyszlego filozofa obrazie $wiata. Kontynuujac swoje badania,
Pieter wprost podkresla, ze ,,idee sa — ze wzgledu na natur¢ pamieci — konser-
watywne i raczej z opoznieniem przystosowuja si¢ do potrzeb spotecznych™®.
Dlatego tez naciski spoleczne, wyrazajace si¢ czy to w presji argumentacyjne;j,
czy nawet presji fizycznej, jak miato to miejsce w systemach totalitarnych,
nie powodujg automatycznej zmiany jego obrazu $wiata na drugi. Sam prob-
lem porzucenia jednego obrazu §wiata na rzecz innego nie wyptywa z racjo-
nalnej decyzji. Jest to kwestia pewnej konwersji, zwigzanej z nawrdceniem
si¢ na nowa wizj¢ rzeczywistosci, w ktorej zaczynaja realnie istnie¢ okres-
lone elementy, niedostrzegane z perspektywy odrzuconego obrazu $wiata.
Poza tym, na co zwracajg uwage socjologowie filozofii, a co bezwzglednie
mozna odnie$¢ do filozofa chrzescijanskiego ,,splot nawykow, w ich obrebie

bibliografia na ten temat. Zob. K. Jodkowski, Klasyfikacja stanowisk kreacjonistycznych, ,,Filozo-
ficzne Aspekty Genezy” 2-3 (2005-2006), s. 241-269.

% Aby zrozumie¢ psychologiczne mechanizmy zwigzane z akceptacja obrazow $wiata, a zwlasz-
cza dotyczace trudnosci z ich zmiana, warto by skorzysta¢ z analiz tzw. mechanizméw sztywnosci
poznawczej. Zob. M. Kossowska, Umyst niezmienny... Poznawcze mechanizmy sztywnosci, Krakow
2005; M. Rokeach, Umyst zamknigty i otwarty, tham. E. Wojtych, Warszawa 2019.

7 J. Pieter, Swiatopoglgd humanisty, s. 111.

3 Tamze, s. 113.
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przekonan, wsrod nich uprzedzen intelektualnych, jakie w okresie wycho-
wawczym opanowujg kazdego, powoduje, ze nawet wysoce krytyczne rozwa-
zania mysliciela dojrzatego nosza do pewnego stopnia znamiona jego $rodo-
wiska z lat dziecigcych i mtodzienczych, z lat bezkrytycznych”®. Natomiast
specjalistyczne — jesli mozna tak powiedzie¢ — obrazy $wiata funkcjonujace
w ramach naukowych i filozoficznych tradycji badawczych przyswajamy
poprzez edukacje naukowa i filozoficzng na uniwersytecie, w akademii czy tez
w innych instytucjach naukowych. Przyswajamy zdania stwierdzajace okres-
lone stany rzeczy uznane za prawdziwe oraz wzorce formutowania i rozstrzy-
gania problemow, ktore wymyslili i w praktyce utrwalili tworcy danej tradycji.
Przyswajamy je zawsze na bazie potocznego obrazu §wiata, ktory w porzadku
ontogenezy poznania jest bazowy dla ludzkiego do§wiadczania §wiata i naby-
wania innych, bardziej wyrafinowanych obrazow §wiata®.

Obraz $swiata akceptowany przez filozofow chrzescijanskich mogliby$my
opisa¢ w kategorii metafory pola sit, ktora spopularyzowat znany i bardzo
wplywowy w swoim czasie filozof analityczny Willard Van Orman Quine*'.
W tej optyce obraz ten byltby zbiorem zatozen i przekonan o réznym statusie
epistemologicznym. Bylyby w nim takie przekonania, z ktorych moglibysmy
fatwiej rezygnowac, np. pod wptywem zgromadzonych danych empirycznych
lub argumentow konceptualnych, ale tez wystepowalyby w nim i takie przeko-
nania, ktore pozostawaltyby nieczule na jakiekolwiek argumenty empiryczne
1 konceptualne. Ich odrzucenie lub radykalna reinterpretacja wigzataby sie
bowiem z podwazaniem okreslonych twierdzen bazowych, np. zdania Bog ist-
nieje, czy dusza istnieje. Sa to konserwatywne idee 1 przekonania, ktore tatwo
nie poddaja si¢ zadnej presji zewnetrznej. Za ich akceptacja nie stoi tylko
racjonalne uzasadnienie, ale wiara, ktdra z epistemicznego punktu widzenia
znacznie silniej niz odwotujaca si¢ do regut logiki argumentacja, zabezpiecza
owe przekonania przed krytyka i odrzuceniem. Wiara bowiem ma silne zdol-
nosci immunizacyjne, ktorych sama w sobie nie ma zadna racjonalna argu-
mentacja. Wydaje si¢, ze owe tezy bazowe stanowiag bufor zabezpieczajacy

¥ Tamze, s. 112.

4 Zob. L. Wittgenstein, O pewnosci, tum. W. Sady, Warszawa 2014.

1 Zob. W. Quine, Dwa dogmaty empiryzmu, w: tenze, Z punktu widzenia logiki. Dziewiec¢
esejow logiczno-filozoficznych, thum. B. Stanosz, Warszawa 2000. Autor pisat tak: ,,[...] nauka
jako cato$¢ podobna jest do pola sily, ktorego warunkami brzegowymi jest doswiadczenie. Kon-
flikt z do$wiadczeniem na brzegach pola powoduje odpowiednie przystosowania w jego wnetrzu.
Niektorym ze zdan zostaje przypisana inna warto$¢ logiczna. [...] Pole jako calo$¢ jest jednak na
tyle niezdeterminowane przez swoje warunki brzegowe, tj. przez do§wiadczenie, ze istnieje znaczna
swoboda wyboru zdan, ktére wobec danego konfliktu z do§wiadczeniem majg by¢ «przecenione».
Zadne poszczegdlne §wiadectwo doéwiadczenia nie jest zwigzane z jakim$ okreslonym zdaniem
z wnetrza pola; zwiazek ten ma co najwyzej charakter posredni, za sprawa roéwnowagi pola jako
catosci”. Tamze, s. 72.
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tozsamos$¢ przedmiotowa danej tradycji. W ich akceptacji chodzitoby nie tylko
o uzasadnienie pragmatyczne, ale tez o wykazanie, ze ich odrzucenie prowa-
dzitloby do radykalnej merytoryczno-tresciowej rewizji obrazu $wiata pro-
wadzace] do zerwania z obowigzujaca tradycja. Przed takimi posunigciami
mozna si¢ jednak bronié, stosujgc np. okreslone heurystyki. Moga mie¢ cha-
rakter pozytywny lub negatywny. Heurystyki pozytywne pokazuja nam, w jaki
sposob mamy mysle¢, jak dba¢ o sp6jnos¢ obrazu $wiata, jak asymilowa¢ do
niego nowe przekonania, tak aby nie zagrazaly twardemu rdzeniowi tradycji.
Natomiast heurystyki negatywne zakazuja nam prowadzenia badan w okreslo-
nym kierunku. Heurystyki mogg by¢ formulowane w postaci dyrektyw stabi-
lizujacych myslenie. Mowig one, czego nie nalezy robi¢, aby nie doprowa-
dzi¢ do rozbicia tozsamos$ci obrazu §wiata, bronig nienaruszalno$ci twardego
rdzenia, dostarczaja dodatkowych strategii argumentacyjnych, aby wzmoc-
ni¢ przedmiotowe konsekwencje akceptowalnego obrazu §wiata. Heurystyki
mogg by¢ takze zinstytucjonalizowane. I dotyczy to tak heurystyk pozytyw-
nych, jak i negatywnych. Przykladem moze by¢ tzw. negatywna norma wiary,
ktéra na mocy instytucjonalnych dekretow zakazuje dokonywania okreslo-
nych reinterpretacji jako po prostu niezgodnych z kanoniczng (bo wtasnie zin-
stytucjonalizowang) interpretacja okreslonych prawd objawienia chrzescijan-
skiego. Negatywna norma wiary, cho¢ rzadzi si¢ pewna wewnetrzng logika,
moze by¢ wyrazona za pomoca zinstytucjonalizowanych form, ktére ksztal-
tujag Swiadomos$¢ teologdéw i filozofow. W ten sposob zawigzuje ona pewna
forme $wiadomosci metodologicznej. Z ré6znymi heurystykami spotykamy si¢
dosy¢ wczesnie, bo juz na etapie procesOw wychowawczych. Rodzina jako
podstawowa komoérka wychowawcza pokazuje przeciez, w co przyszty adept
filozofii ma wierzy¢, a w co nie, co uznawa¢ za stuszne, a co nie. Stosuje
zatem mniej lub bardziej rozwinigte strategie heurystyczne. Filozof chrzesci-
janski zobligowany jest to akceptowania Magisterium Kosciota oraz innych
instytucji z nim powiazanych, ktore stawiaja sobie za cel ochrong¢ integralno-
sci okreslonej wyktadni chrzescijanskiego obrazu $wiata, wlasnie za pomoca
réznych heurystyk. Instytucje te bowiem dysponujg juz bardziej wyspecjali-
zowanymi dla swojego gatunku np. heurystykami negatywnymi (wyrazaja-
cymi si¢ W cenzurowaniu sprzecznych z normg wiary prac), ktorych dziatanie
moze by¢ szczegdlnie dotkliwe w wymiarze spotecznym i psychologicznym
dla tych, ktorzy przejawiaja tendencj¢ do zbyt odwaznego stylu myslowego.
Dobrym przyktadem moze by¢ stynny Indeks ksigg zakazanych (Index libro-
rum prohibitorum), w ktérym znalazty si¢ prace niektorych filozofow i twor-
cow nowozytnej nauki.

Podsumowujac, nalezy stwierdzi¢, ze w taki wtasnie sposob — co niekto-
rym moze wyda¢ si¢ kontrowersyjne, a nawet obrazoburcze — obraz $wiata
przyswaja sobie kazdy filozof chrze$cijanski. Caly ten proces ma swoja
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geneze w okreslonym wychowaniu, ktére dokonuje si¢ w sprzyjajacym spo-
tecznie i kulturowo kontekscie dla akceptacji chrzescijanskiego obrazu swiata.
Obraz ten po prostu przejmuje od swoich mistrzéw i nauczycieli, ktorzy juz
wczesniej uznali go za prawdziwy. To jednak, jak dlugo bedzie go akcepto-
wal, zalezy przede wszystkim od wptywu okreslonych czynnikow wewnetrz-
nych i zewnetrznych.

Z punktu widzenia socjologii filozofii w calym tym procesie nie ma
niczego zaskakujacego. Dla filozofa chrzescijanskiego nastawionego obiek-
tywnie 1 aletycznie do rzeczywisto$ci powyzsza analiza mechanizméw spo-
tecznych moze by¢ matecznikiem dla gloszenia relatywizmu.

4. Uwagi o instytucjonalizacji obrazu Swiata

Chciatbym teraz poswieci¢ kilka zdan sprawie bardzo waznej dla socjo-
loga filozofii, mianowicie instytucjonalizacji obrazu $§wiata*. Przypomne
tylko, ze filozofia jako nauka ,,obejmuje jaki$s kompleks ztozony z ludzi zwa-
nych naukowcami, instytucji naukowych oraz stosownych dziatan indywidu-
alnych czy grupowych wraz z ich rezultatami”®. I cho¢ status metodologiczny
filozofii, w tym takze filozofii chrzescijanskiej, jest stale kwestionowany
1 podawany w watpliwos¢, nie ulega kwestii, Ze jest ona instytucja, w ktorej
zachodza okreslone interakcje migdzy naukowcami, procesy instytucjonaliza-
cji wiedzy, czyli wytworéw poznania poszczegolnych naukowcow lub catych
grup badaczy. Jesli chodzi o samo pojgcie instytucjonalizacji, ktore na grun-
cie nauk spotecznych mieni si¢ réznymi znaczeniami, to na przebieg dalszych
analiz przyjmuj¢ za teoretykiem socjologii Edwardem Shilsem nastgpujace jej
projektujace okreslenie:

Przez instytucjonalizacje¢ dziatalnosci intelektualnej rozumiem relatywnie czg-
ste interakcje osob, ktore prowadzg te dziatalno§¢ w ramach uktadu spotecznego,
uktadu ktéry ma granice, wytrzymato$¢ i nazwe. Interakcje posiadaja strukturg.
Im bardziej intensywne, tym bardziej ich struktura zapewnia pozycje autorytetu,
ktéry podejmuje decyzje odnos$ne szacowania wartosci, ich akceptacji, promo-
cji 1 umiejscowienia; wladza ta rowniez ustanawia kryteria wyboru szczegdlnych
tradycji, ktore maja by¢ rozwijane przez nauczanie i badania. Nie musi istnie¢
konieczny formalny wymoég odnosnie kryteriow, mogg one i na ogdt sa zawarte

42 Szerzej na temat instytucjonalizacji zob. M. Malikowski, Instytucjonalizacja, dezinstytucjo-
nalizacja a zmiana spoteczna, ,,Ruch Prawniczy, Ekonomiczny i Socjologiczny” LIII (1991), z. 3,
s. 133-143.

4 J. Wolenski, Dwa pojecia nauki: metodologiczne i socjologiczne, ,,Prace Komisji Historii
Nauki” 9 (2009), s. 172.
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w praktyce autorytetdow — w tym przypadku tych, ktérzy sg najbardziej wybitni
intelektualnie. Wysoki stopien instytucjonalizacji dziatalno$ci intelektualnej
zawiera nauczanie i poszukiwania badawcze w obrebie uregulowanej, planowane;j
i systematycznie zarzadzanej organizacji*.

Mysle, ze opisane mechanizmy instytucjonalizacji realizowane sa na
biezaco przez profesjonalnych filozoféw, ktorzy tworzg katedry, instytuty,
wydziaty, kolegia, fundacje, towarzystwa tylko po to, aby nada¢ uprawia-
nej przez siebie dyscyplinie spolecznie pozadang strukturg. W ramach tych
struktur prowadza zdeterminowane regutami interakcje, ktorych rezultatem
sa wymierne liczbowo efekty pracy w postaci publikacji, konferencji, sympo-
zjow itp. Filozofia moze zyskiwac okreslone wsparcie od instytucji religijnych
czy panstwowych. Nierzadko bowiem sami filozofowie, nie mogac zapewnic
filozofii pozadanej pozycji, a sobie okreslonych profitoéw z tego wynikajacych,
poszukuja wsparcia — co dzi$ jest chyba na porzadku dziennym — w instytu-
cjach mocniejszych 1 spotecznie bardziej stabilnych, korzystajac z ich legi-
tymizacji, zmierzaja tym samym do podniesienia prestizu spotecznego filo-
zofii. Funkcjonujacy w ramach tradycji filozofii chrze$cijanskiej obraz $wiata
byl w ciggu wiekdw poddawany stopniowej, ale za to bardzo konsekwentnej
instytucjonalizacji. Nie chce wchodzi¢ w pewne niuanse historyczne, ktore ja
zainicjowatly, ogranicze si¢ tylko do — by¢ moze — lapidarnego stwierdzenia, ze
byta ona zamierzona, albowiem miata na celu zabezpieczenie doktryny chrzes-
cijanskiej przed deformacjami wyptywajacymi z roznych nowo powstajacych
denominacji chrzeécijanskich. Instytucjonalizacja ta znalazta wyraz przede
wszystkim w oficjalnych dokumentach nauczania Kosciota Rzymskokatolic-
kiego, np. soborach powszechnych, jak Trydencki czy Vaticanum Primum.
Przyktadem sg rowniez encykliki, np.: Aeterni Patris® czy Fides et ratio®.
W tekstach tych znajdujemy nie tylko zalecenia, jak powinno si¢ uprawiaé
teologi¢ i filozofi¢ chrzescijanska, ale mamy tez zarysowany ksztatt obrazu
$wiata, za jakim opowiadali si¢ papieze. Niektorzy nawet wprost utozsamiali
filozofi¢ i teologi¢ chrzescijanska z konkretng formacja metafizycznag (obra-
zem $wiata), ktora dominowala w okreslonym czasie historycznym i byta legi-
tymizowana przez czynniki instytucjonalne, a bywato, Ze 1 polityczne, ktore
w podtrzymywaniu jednolitego obrazu $wiata widziaty skuteczne narzedzie
spotecznej kontroli.

4 E. Shils, The Calling of Sociology and Other Essays on the Pursuit of Learning. The Selected
Papers of Edward Shils, t. 3, Chicago 1980, s. 165, cyt. za: N. Krasko, Instytucjonalizacja socjologii
w Polsce 1970-2000, Warszawa 2010, s. 10.

% Encyklika Leona XIII, Aeterni Patris, Warszawa 2003.

% Encyklika Fides et ratio Ojca Swictego Jana Pawta IT do biskupow Kosciota katolickiego
O relacjach migdzy wiarg i rozumem, nr 1. Tekst polski wydany przez Pallottinum, Poznan 1998.
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Dominujgcym obrazem $wiata w dwudziestowiecznej filozofii chrzesci-
janskiej byt obraz zbudowany na zalozeniach neotomizmu. Stanowit on pogle-
biong filozoficznie interpretacje zdroworozsadkowego obrazu $wiata. Juz
bowiem po tzw. rewolucji scholastycznej XIII wieku uznano, ze tylko tomi-
styczny obraz $wiata — w przeciwienstwie do platonsko-augustynskiego —
ujmuje prawdziwa nature rzeczywistosci. Jego przestanki metafizyczne ofi-
cjalnie uznano za tzw. przedsionki wiary*’. Tak wlasnie bylo w przypadku
wptywowego neotomizmu, ktory w XIX wieku zostat uznany przez papieza
Leona XIII za wzoér do opracowania filozofii i teologii chrzescijanskie;.
Wprawdzie zalecano tomizm jako podstawe tworczego rozwijania filozo-
fii chrzescijanskiej, ale zalecenie to brano na tyle powaznie, ze tratowano je
w kategorii bezwzglednego obowigzku. Neotomizm uznano za zdrowg filozo-
fie, na bazie ktérej mogta by¢ rozwijana tylko zdrowa teologia i zdrowa filo-
zofia chrzescijanska. Tym samym zadekretowano, ze tylko neotomistyczny
obraz §wiata odzwierciedla prawdziwa nature rzeczywistosci, i tylko w jego
optyce moze dokonaé si¢ adekwatna interpretacja objawienia chrzescijan-
skiego, ktéra swoj wyraz znalazta w dogmatycznej teologii spekulatywnej.
Dominujacej roli tomistycznego obrazu $wiata w teologii i filozofii chrzes-
cijanskiej nie kwestionowat takze papiez Jan Pawet II. Wskazywat on jednak
na koniecznos$¢ jego uzupeknienia zdobyczami filozofii i nauki wspotczesne;.
Odczuwal wyrazng potrzebe otwarcia tomistycznego obrazu $wiata na zdo-
bycze ducha wspolczesnosci, przed ktorymi wielu filozofow chrzescijanskich
przezywa do dzi$ nieuzasadniony lek.

Wielu myslicieli glosito z niemata doza oczywistego radykalizmu, Ze fun-
damentoéw wiary chrzescijanskiej mozna broni¢ tylko w ramach wiarygodnego
obrazu $wiata, za ktorym stal heroiczny autorytet samego Akwinaty, ktory
tamiagc wszelkie zakazy i ograniczenia w studiowaniu Stagiryty, wykorzystat
jego naturalistyczng filozofi¢ do opracowania gigantycznej i wiekopomnej
syntezy teologiczno-filozoficznej*®. Wielu myslicieli przekonywato wow-
czas, ale 1 przekonuje obecnie, ze wytacznie w ramach tak realistycznie opra-
cowanego obrazu $wiata da si¢ przeprowadzi¢ spojna interpretacje¢ chrzesci-
janskiego doswiadczenia. Swiat rzeczywisty bowiem jest taki, jaki jest jego

47 Obecnie odchodzi si¢ do poszukiwania tzw. przedsionkow wiary: ,,To, ze chrzescijanstwo od
swego poczatku rozwijato si¢ w szczegdlnej bliskosci rozumu filozoficznego pozwala nam podjaé
problem racjonalnej odpowiedzialnoséci za wiar¢ w poczuciu zwigzku z catg dotychczasowsa trady-
cja myslenia teologicznego. Nie chodzi jednak o poszukiwanie czego$ w rodzaju filozoficznego
preambula fidei, co najpierw trzeba zdoby¢, aby rozumnie (odpowiedzialnie) uwierzy¢, a nastegpnie
beztrosko porzuci¢ na rzecz «czystej» wiary. Wiara pozbawiona permanentnego namystu krytycz-
nego nie staje si¢ przez to «lepsza wiarg», moze natomiast przerodzi¢ si¢ w swoje przeciwienstwo:
zabobon i wrozbe”. K. Sniezynski, W poszukiwaniu nowego oblicza wiary w epoce po-metafizycznej,
,» Teologia Praktyczna” 9 (2008), s. 156.

4 Zob. S. Swiezawski, Dzieje europejskiej filozofii klasycznej, Warszawa 2000.
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tomistyczny obraz. Konkurencyjne obrazy $wiata, wypracowane w innych tra-
dycjach badawczych, mniej lub bardziej deformujg rzeczywisto$¢, wprowa-
dzajac do niej elementy aprioryczne wykluczajace w punkcie wyjscia realizm
ludzkiego poznania, a przeciez to realizm tomistyczny okresla autentycznosé
wiary”. W ten sposob obraz $wiata zaczal determinowaé tozsamos$¢ wiary:
jaki obraz $wiata, taka tez wiara. Pokaz mi swoj obraz $wiata, a powiem ci,
jakim jeste$ wierzagcym — powiadali niektorzy, domagajac si¢ w ten sposob
nie tyle sSwiadectwa wyznawanej wiary, ile $wiadectwa wyznawanego obrazu
Swiata. Stad tez pojawiajace si¢ niekiedy w roznych okolicznosciach i gre-
miach spotecznych ironiczne sformutowanie: prawowicie wierzagcym moze
by¢ tylko ten, kto jest wyznawca tomistycznego obrazu §wiata.

Sytuacja taka nie mogta jednak trwa¢ w nieskonczono$¢. Mechanizmy
instytucjonalne okazaty si¢ bezskuteczne wobec naptywu nowych idei.
W ubiegltym stuleciu niektorzy polscy filozofowie, jak np. ks. Antoni Sie-
mianowski*® w latach szeéc¢dziesiatych czy ks. Jozef Tischner’! w latach sie-
demdziesiatych 1 osiemdziesiagtych wykazywali, Ze tomistyczny obraz $wiata,
z ktorym zwigzala si¢ teologia i filozofia chrzescijanska, przyczynit si¢ do
glebokiego kryzysu katolicyzmu. Lekarstwa na kryzys upatrywali w odrzu-
ceniu tomistycznego obrazu $wiata i wprowadzeniu na jego miejsce obrazu
utkanego z idei i przekonan wywodzonych z fenomenologii, hermeneutyki
1 filozofii dialogu. Zainicjowana prowokacyjnym wystapieniem ks. Siemia-
nowskiego 1 ks. Tischnera dyskusja, §wietnie pokazuje, jakie mechanizmy
psychologiczne i socjologiczne rzadza akceptacja i odrzuceniem okreslo-
nego obrazu $wiata. Stad tez mozna powiedzie¢, ze spor o rolg tomistycznego
obrazu $wiata w interpretacji wiary i moralnosci chrzescijanskiej dostarczyt

4 Anonimowy recenzent formutuje bardzo wazne pytania, na ktére odpowiedz mogtoby stano-
wi¢ osobne studium. Oto te pytania: ,,Ile wiary jest w religijnej wierze oraz czy w $wietle poczynio-
nych w artykule ustalen mozna jeszcze w ogoéle zasadnie mowi¢ o religijnej wierze. Czy przypadkiem
nie jest tak, ze wiarg nazywamy przyjmowany w ramach danej organizacji religijnej i koncesjono-
wany przez nia obraz $wiata? Pytania te odniesione do wiary religijnej dotycza tego, w co my tak
naprawde wierzymy, w Boga czy w obraz Boga, ktory w procesie socjalizacji religijnej zostal nam
przekazany przez wspolnote wierzacych”. Nie chee tej kwestii w tym momencie ostatecznie roz-
strzyga¢, ale bardziej sktanialbym si¢ ku odpowiedzi, ze dokonujemy zawierzenia w pewien obraz
$wiata, ktory przyjmujemy podczas edukacji religijnej. Nie mamy przeciez bezposredniego doswiad-
czenia Boga. Jestesmy w tej kwestii jakby skazani na socjalizacjg¢ religijng oraz jej jakos$¢, z ktora
roéznie bywa. Stad tez nasze poznanie transcendencji jest z koniecznosci zaposredniczone obrazami
$wiata. Oczywiscie wymaga to glebszego uzasadnienia, ale sam problem jest wazny z punktu widze-
nia refleksji nad wiarg religijna.

%0 Zob. A. Siemianowski, Spor o aktualng wartosé tomizmu, ,,Wigz” 1963, nr 11-12, s. 30-39,
szerzej pisze o tych wezesnych sporach wokét tomizmu M. Tyl, Zapomniany spor o tomizm, ,,Folia
Philosophica” 40 (2018), s. 5-15.

1 Zob. J. Tischner, Schytek chrzescijanstwa tomistycznego, ,,Znak” 1970, nr 1, s. 1-20; tenze,
Myslenie wobec wartosci, Krakow 1993.
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wiecej informacji o samych dyskutantach, zwtaszcza o ich emocjach i wza-
jemnym stosunku do siebie, niz o problemach filozoficznych. Spor ten musiat
rozczarowac tych wszystkich, ktorzy spodziewali sie, ze ktoras ze stron zosta-
nie przekonana przez strone przeciwna’’. Te socjologiczne i psychologiczne
uwagi oczywiscie nie moéwig nam niczego na temat prawdziwos$ci lub fat-
szywosci gloszonych tez. Pozwalaja jednak zrozumie¢, jak bardzo podmio-
towe postawy, uksztaltowane przez wychowanie (wpajanie okreslonych idei,
norm moralnych) w okreslonej tradycji, edukacje uniwersyteckg (np. semina-
ryjna), a takze lgki i obawy przed r6znymi, czasem sztucznie wykreowanymi
duchami wspoélczesnosci — tak zreszta do dzi§ malo doceniane przez filozo-
fow chrzescijanskich — rozstrzygaja o akceptacji danego obrazu $wiata, poka-
7uj3, jak bardzo ludzie wierzg w okre§lony obraz $wiata wyniesionego z tra-
dycji filozoficznej, do ktorej przed laty, mniej lub bardziej swiadomie, zgtosili
swoj akces, 1 jak bardzo psychologicznie przyzwyczajaja si¢ do niego. Obrazy
swiata rzezbig koleiny w naszych moézgach, sprawiajac, ze bardzo trudno jest
nam z tych kolein si¢ wydosta¢ 1 spojrze¢ na rzeczywistos¢ epistemicznie nie-
uprzedzonym okiem.

Stopniowa recepcja fenomenologii, hermeneutyki i filozofii dialogu, do
ktorej w duzym stopniu przyczynili si¢ i ks. Siemianowski, 1 ks. Tischner,
nie doprowadzita jednak do calkowitego wyrugowania tomistycznego obrazu
swiata. Z socjologicznego punktu widzenia kietkujagce w ramach tradycji filo-
zofii chrze$cijanskiej nowe obrazy $wiata nie miaty tatwej adaptacji w kul-
turze filozofowania zdominowanej przez zinstytucjonalizowany obraz tomi-
styczny. Zwolennicy tomistycznego obrazu $wiata, ktory zostal uznany za
podstawowa ramg interpretacyjng dla filozofii chrzescijanskiej, od samego
poczatku krytycznie odnosili si¢ do wszystkich prob konceptualizacji filozofii
chrzescijanskiej w terminologii zapozyczonej z fenomenologii, hermeneutyki

52 Zob. D. Kot, Historia pewnego rozczarowania. Spor Tischnera z tomistami, https://www.
miesiecznik.znak.com.pl/kot-historia-pewnego-rozczarowania-spor-tischnera-z-tomistami/ [dostgp:
28.04.2021]. Autor tak podsumowuje swoje analizy rzeczonego sporu: ,,Ta naiwno$¢ zostata jed-
nak szybko rozbrojona. I spor z tomistami doktadnie pokazuje, w ktorym miejscu moje wyobra-
zenie zawiodto. Zakladalem ponadparadygmatyczny horyzont, w granicach ktérego znajduje si¢
cata filozofia i kazde racjonalne myslenie. Zamiast tego musiatem uzna¢, ze istniejg nieprzenikajace
si¢ nawzajem paradygmaty lub — uzywajac innej terminologii — filozoficzne narracje. I by¢ moze
w ramach tych partykularnych szkoét czy kierunkéw mozliwy jest jaki$ rzeczowy i owocny spor, ale
debata pomigdzy nimi moze mie¢ za cel co najwyzej prob¢ wypowiedzenia wlasnych stanowisk.
Odrebne jezyki, wlasna siatka pojgé, przyjmowane explicite i implicite wartosci oraz aksjomaty
sprawiaja, ze zamiast jednego zywiotu myslenia mamy do czynienia z osobnymi, nieprzenikalnymi
1 impregnowanymi na dialog mys$leniami. Ich racjg istnienia jest, poza wszystkim innym, przekona-
nie, ze tylko one sg prawdziwym mysleniem. Poblazliwo$¢ dla niepowaznych adwersarzy bratem
za uprzejmos¢ wobec rownorzednych partnerow sporu”. Mozna tylko dopowiedzie¢, ze dyskusja
nie mogta si¢ zakonczy¢ zadnym rozstrzygnigciem, gdyz kazda ze stron tego sporu tkwita w swoim
wlasnym obrazie §wiata.
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czy filozofii dialogu. Na przyktadzie rodzimego srodowiska mozemy pokazac,
ze sita przemian spotecznych i kulturowych spowodowanych intensywnym
rozwojem nauki i techniki, zwlaszcza ich wptywem na filozofi¢, doprowadzity
do znacznego ostabienia wplywu neotomistycznego obrazu §wiata na filozofi¢
chrzes$cijanska, a w konsekwencji do znacznego zbalansowania innych obra-
zO6w $wiata w tonie tradycji filozofii chrzescijanskiej. Juz bowiem w latach
osiemdziesigtych i1 dziewiecdziesigtych wykrystalizowata si¢ inna koncep-
cja filozofii chrzescijanskiej, bardziej czuta na wptywy nauk szczegotowych.
Mozna ja nazwac filozofig chrzescijanska w kontekscie nauki, cho¢ sami jej
zwolennicy nazywajg ja np. pozytywizmem chrzescijanskim lub naturalizmem
chrzescijanskim®. Filozofujacy w nauce argumentuja, ze btedem dotychcza-
sowej filozofii chrzescijanskiej byto zbyt kurczowe trzymanie si¢ tomistycz-
nego obrazu §wiata, ktory w konfrontacji z szybko rozwijajacymi si¢ naukami
empirycznymi nie wytrzymal krytyki. Cho¢ obraz ten uzyskat silne wsparcie
instytucjonalne ze strony Kosciota Katolickiego, o czym $wiadczy jego obec-
no$¢ w aktualnie obowigzujacym Katechizmie Kosciola katolickiego, to jed-
nak nie wywalczyt sobie zadnego poczytnego miejsca we wspotczesnej kul-
turze naukowej (formowanej przez osiagnigcia nauk przyrodniczych), zostat
bowiem radykalnie zdyskredytowany przez instytucjonalng nauke™. Z tomi-
stycznym obrazem $wiata nie dyskutowano, obraz ten pozostawiono, zastepu-
jac go innym, tzw. naukowym obrazem §wiata.

Z punktu widzenia socjologii filozofii instytucjonalizacja tomistycznego
obrazu $wiata tylko czg$ciowo zabezpieczyla go przed refutacja. Rewolucja
metanaukowa 1 przetomowe odkrycia dokonane w naukach przyrodniczych
doprowadzity do wykrystalizowania si¢ tzw. naukowego obrazu $wiata*’, ktory
przyczynit si¢ do podwazenia wielu zatozen filozofii chrzescijanskiej opartej na
tezach zdroworozsadkowego obrazu $wiata. Generalnie rzecz ujmujac, kwestia
instytucjonalizacji tradycji badawcze] a takze akceptowanego przez jej czlon-
kow obrazu $wiata jest bardzo interesujgca z socjologicznego punktu widzenia.
Szczegotowe przebadanie tych probleméw, ktore cheiatbym tylko zasygnali-
zowac, mogloby wykazaé, w jaki sposob czynniki pozapoznawacze (np. prag-
matyczne, zwigzane z utrzymaniem przez instytucje Kosciota okreslonej pozy-
cji spotecznej, reguty internalizacji obrazu §wiata, ktore determinujg okreslone
autorytety instytucjonalne) rozstrzygaly o akceptacji rozwigzan okreslonych
problemow empirycznych i konceptualnych (przyktadem moze by¢ tutaj sprawa
tzw. Galileusza czy Karola Darwina), a tym samym decydowaty, w ramach
jakiego obrazu $wiata moze by¢ ksztaltowana prawdziwa i autentyczna artyku-

53 Zob. 1. Zycinski, Transcendencja i naturalizm.

** M. Heller, Naukowy obraz swiata a zadanie teologa, s. 13-28.

%5 Zob. M. Lubanski, Uwagi w sprawie tzw. naukowego obrazu swiata, w: Obrazy swiata w teo-
logii i naukach przyrodniczych, s. 28-42.
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lacja chrzescijanskiego doswiadczenia. I zndw socjologia filozofii pozwala nam
dostrzec pewne mechanizmy rzadzace odrzuceniem starych i akceptacja nowych
obrazoéw swiata. Cytowany poprzednio Jozef Pieter uwaza, ze

zycie dokonuje weryfikacji przekonan §wiatopogladowych [obrazow $wiata — dod.
P.D.] juz mniej wigcej uksztattowanego filozofa. To znaczy — dokonuje odsiewu
przekonan filozoficznych, niedopowiadajacym interesom spotecznym danej grupy
czy klasy. Stopniowo nierzadko na drodze sporéw, dokonuje si¢ przystosowanie
okreslonego uktadu przekonan filozoficznych do uktadu potrzeb danej klasy w jej
potozeniu biezgcym lub danego (mniejszego) ugrupowania spotecznego®.

Zdarzyto si¢ to w czasach nowozytnych w XVII wieku, kiedy ulegt erozji
arystotelesowski obraz $§wiata. Przez dlugie wieki dostarczat on catym poko-
leniom myslicieli narzedzi do rozumienia i oswojenia kosmosu. Tymczasem
grupie naukowcow, ktorzy tworzyli podstawy nowozytnej fizyki, obraz ten
przestat cokolwiek ttumaczy¢. Za jego pomocg nie dato si¢ juz oswoi¢ wszech-
Swiata. Zapotrzebowania poznawcze 1 pozapoznawcze nowozytnych przy-
rodnikow kierowaty si¢ w strong innego obrazu $wiata, ktorego struktury nie
wyznaczata juz spekulatywna metafizyka bytu, tylko matematyka, a doktadnie
rzecz ujmujac, metoda matematyczno-empiryczna, ktora od XVII wieku stata
si¢ obowigzujacg metoda uprawiania nauk przyrodniczych. Zastosowanie jej
w naukach empirycznych przysporzyto im niebywatego sukcesu. W przeci-
wienstwie do fizyki Arystotelesa, ktora koncentrowata si¢ na zjawiskowym
aspekcie bytu, nowa fizyka odstonita przed badaczami takie jego obszary,
ktoére doprowadzity do zalamania si¢ obrazu $wiata zbudowanego ze zdro-
worozsadkowych wyobrazen. Nowy, naukowy obraz §wiata musial doprowa-
dzi¢ do gruntownej reformy myslenia, oczywiscie nie obylo si¢ oporow, czego
dobitnym przyktadem jest szeroko komentowana sprawa Bruna czy Galileu-
sza. Nowatorskie koncepcje astronomiczne tego ostatniego osagdzono w imig
zasad opartej na zdrowym rozsadku metafizyki Stagiryty, wspieranej w owym
czasie przez instytucje koscielne. Francuski historyk nauki Alexandre Koyré
twierdzi, ze tworcy nauki nowozytnej

musieli zniszczy¢ §wiat 1 zastapi¢ go innym. Musieli oni zreformowa¢ strukture
samego naszego myslenia, stworzy¢ na nowo i podda¢ rewizji pojecia, jakimi

to myslenie si¢ postuguje, spojrze¢ na byt w zupelie nowy sposob, wypraco-
wa¢ nowg ide¢ poznania i nowa ide¢ nauki, a nawet zmieni¢ ten naturalny

5 J. Pieter, Swiatopoglgd humanisty, s. 113.
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punkt widzenia, jakim jest zdrowy rozsadek (sens commun) na inny, wcale nie
zdroworozsadkowy?’.

Po prostu stary (nie)naukowy obraz $wiata nie tylko nie pasowat do nowe;j
metody badania i uzyskiwanych za jej pomoca wynikow, ale tez nie zaspoka-
jal potrzeb poznawczych i emocjonalnych samych naukowcow.

W kontekscie tego, co zostalo powiedziane, zwigzek niektorych filozo-
ficznych wyktadni chrzescijanskiej tradycji badawczej z instytucjami kos$-
cielnymi staje si¢ jeszcze bardziej zrozumiaty. Miat on zapobiega¢ nadmier-
nemu wzrostowi wewnetrznego pluralizmu teoretycznego, ktory zwigzany byt
z powstawaniem nowych obrazow $wiata. W instytucjach koscielnych plura-
lizm byl zawsze podejrzany. Kojarzono go wprost z niebezpiecznym relaty-
wizmem, ktorego konsekwencja jest rozmycie zasad. Zdawano sobie sprawe,
czego znow dobitnym przykladem jest sprawa Galileusza, ze nowy obraz
$wiata zagraza nie tylko podstawom wiary, ale tez prowadzi do niepokojow
psychologicznych i anomii okreslonej grupy spotecznej, ktéra normy i reguty
moralno-spotecznego funkcjonowania uzasadniata, odwolujac si¢ wiasnie do
obrazu $wiata. Wszak przez bardzo dlugi czas uwazano (zreszta i dzi$ wielu
przyjmuje takie stanowisko), ze obraz $wiata ksztaltujacy te tradycje powi-
nien by¢ wewnetrznie jednolity i spdjny, gdyz tylko wtedy bedzie mozna sku-
tecznie broni¢ depozytu wiary chrzescijanskiej przed zakusami rewolucyjnych
idei. A jesli tak, to powinno si¢ dazy¢ do zachowania niezmiennego w swojej
tresci obrazu $wiata niezaleznie od tego, ze nie nadgza on za wspotczesnymi
przeobrazeniami dokonujgcymi si¢ w kulturze, a zwlaszcza w nauce. Réwniez
wspotczesnie wielu filozofow chrzescijanskich twierdzi, ze trzeba by¢ bardzo
ostroznym wobec jakiejkolwiek asymilacji do chrzescijanskiego obrazu §wiata
réznych danych, ktére przynosza nauki przyrodnicze czy spoteczne, zwlasz-
cza chyba wobec nie tyle nauk przyrodniczych, ile spotecznych, gdyz dokony-
wane w nich odkrycia podwazaja szereg tez dotyczacych obiektywnej natury
ludzkiej i jej funkcjonowania. Stad tez niezmiennos$¢ obrazu §wiata starano si¢
zapewni¢ nie w drodze racjonalnej dyskusji, ale za pomoca administracyjnych
zarzadzen, ktére mialy hamowac¢ rozw6j nowych idei. Sytuacja ta powtarza
si¢ 1 dzi$, przyktadem sag roznego rodzaju opinie, instrukcje, listy, dokumenty
koscielne, w ktorych stosuje si¢ negatywne heurystyki zabraniajace rozwi-
ja¢ chrzescijanski obraz $wiata w niebezpiecznym kierunku, ktory mogiby
doprowadzi¢ do jego destabilizacji. Na podstawie lekcji, ktorej udziela nam
historia, wiemy, ze czasem bardziej wierzono decyzjom niektérych autoryte-
tow, niz doswiadczeniu 1 matematyce, ktore odkrywaly coraz to nowe obszary

7 A. Koyré, Galilée et Platon, w: Etudes d’histoire de la pensée scientifique, Paris 1973,s. 171,
cyt. za M. Heller, Teologia i wszechswiat, s. 44.
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wszechswiata i nie pozostawialy ztudzenia, ze wiara w stary obraz $wiata jest
po prostu bezpodstawna. Czy naprawde filozofowie chrzescijanscy wycigg-
ne¢li nauke z tej lekeji historii? Dobitnym przyktadem takiej zabezpieczajacej
strategii byly juz XIlI-wieczne potepienia filozofii Arystotelesa, ktore w prak-
tyce i tak nie odniosty zamierzonego skutku. Przeciez §w. Tomasz z Akwinu
wbrew instytucjonalnym autorytetom zaczal studiowac poganskiego Arystote-
lesa, co znalazto swoj finat w stworzeniu, podtrzymywanej do dzi$§ przez wielu
filozofow chrzescijanskich, monumentalnej syntezy teologiczno-filozoficzne;.
Racje ma Robert Poczobut, kiedy pisze, ze ,,zyjacy w XXI wieku odpowied-
nik Tomasza z Akwinu czy 1. Kanta, z réwng swobodg jak oni, postugiwatby
si¢ dostepng wiedza naukowa, w szczegdlnosci wiedza reprezentowang przez
wspotczesng kognitywistyke™®. Aby jeszcze doktadniej wyrazi¢, o co mi cho-
dzi, przytocze opini¢ Piotra Gutowskiego, filozofa ze $srodowiska KUL-u,
o znanym i wptywowym analitycznym filozofie religii Richardzie Swinburnie.
Gutowski, podsumowujac dorobek Swinburne’a, pisze tak: ,,«Z ducha» tego
rodzaju filozofia przypomina filozofi¢ $w. Tomasza z Akwinu. Jest catkiem
prawdopodobne, ze gdyby Doktor Anielski znat wspotczesna nauke i filozofie
oraz mogt oceni¢ dorobek filozoféw chrzescijanskich XX wieku, za swojego
gléwnego kontynuatora uznatby nie ktérego$ z tomistow, ale wtasnie Richarda
Swinburne’a™’. By¢ moze jest to wskazowka, aby dazy¢ do coraz spojniej-
szej asymilacji chrzescijanskiego obrazu §wiata z tzw. naukowym obrazem
$wiata. Nie trzymac si¢ zbyt mocno zinstytucjonalizowanych form, ktére — jak
si¢ okazuje — zaczynaja rozsypywac si¢ jak domki z kart w konfrontacji z rze-
czywisto$cig. Zinstytucjonalizowany obraz $wiata traci po prostu zmyst
rzeczywistosci. W tej kwestii Tomaszowy zmystrzeczywistoscimoze by¢ uznany
za wzorcowy, lfamie on bowiem instytucjonalne ograniczenia i uprzedzenia
wobec nowych idei, ktore tworczo mozna spozytkowac dla filozofii chrzesci-
janskiej. Czyz nie to samo zrobit wlasnie sw. Tomasz, kiedy w XIII wieku sta-
rat si¢ wmontowac (zresztg z powodzeniem) teologi¢ i filozofi¢ w ramy obo-
wigzujacej wowczas arystotelesowskiej koncepcji nauki? Uwazam bowiem, ze
1 zacza¢ uprawiac taka filozofie chrzescijanska, ktéra na powaznie, a nie tylko
deklaratywnie, bierze dorobek nie tylko nauk empirycznych, ale tez (moze
zwlaszcza dzi§) nauk spotecznych i humanistycznych®. Chodzi o uprawianie
filozofii, ktora liczy si¢ ze zmystem rzeczywistosci in concreto, a nie tylko in

8 R. Poczobut, Czynnosci i wladze poznawcze. Dwa ujecia. Klasyczne i kognitywistyczne, w:
Dydaktyka filozofii. Epistemologia, red. S. Janeczek, A. Staroscic, Lublin 2015, s. 243-244.

* Opinia ta znajduje si¢ na stronie internetowej Wydziatu Filozofii Katolickiego Uniwersytetu
Lubelskiego: http://www.kul.pl/art_64135.html [dostgp: 3.05.2021].

0 Zob. pouczajacy tekst: K. Slezifiski, Filozoficzne implikacje zmieniajgcego sie obrazu rzeczy-
wistosci przyrodniczej, ,,Ruch Filozoficzny” LXXV (2019), nr 3, s. 153-167.
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abstracto. Chodzi zatem o promowanie takiego obrazu $wiata, ktory bierze
pod uwage cate bogactwo danych niesionych przez rézne nauki. Wytworze-
nie takiego obrazu wymaga przede wszystkim interdyscyplinarnej wspotpracy
réznych grup badaczy, a co najwazniejsze — taki obraz §wiata powinien by¢
przekazywany mtodemu pokoleniu, poczawszy od najbardziej podstawowych
stopni edukacji szkolnej, tak aby uksztaltowac okreslony typ mentalnosci,
w ktorej religia i nauka nie statyby w opozycji®'. Budowanie chrzescijanskiego
obrazu $wiata musi si¢ dokonywac¢ w nieustannym dialogu z naukami, dlatego
juz dzi$ zachodzi pilna potrzeba ksztatcenia specjalistow, ktdérzy wyposazeni
w odpowiednie kompetencje beda umiejetnie przekazywac zgodny z aktualnie
obowigzujaca wiedza obraz §wiata, w ktorym jest miejsce na transcendencjg.
Sprawy te wymagaja jednak glebszego przemyslenia.

Podsumowujac, warto podkresli¢, iz historia uczy nas, ze wszelkie instytu-
cjonalne zakazy wczesniej czy pozniej sg bezwzglednie tamane, a nowe idee,
skutecznie zaptadniajac umysty badaczy, prowadza do uksztaltowania nowych
obrazow $wiata. Stad tez nie nalezy si¢ dziwié, ze wielokrotnie podejmowano
proby — a historia petna jest stosownych przyktadow — aby instytucjonalnie
zagwarantowac¢ monolityczny charakter obrazowi §wiata, a tym samym uchro-
ni¢ tradycje filozofii chrzescijanskiej przed zagrazajacym jej — w mysl tych
interpretacji — wewnetrznym pluralizmem i relatywizmem. Wsparcie insty-
tucjonalne nie zawsze jednak bylo szczesliwe. Dyktatorsko pojmowane pro-
wadzito, jak w przypadku sprawy Galileusza czy Darwina, do kompromita-
cji przedstawicieli instytucji koscielnych, a tym samym przyczynito si¢ do
uksztattowania negatywnego 1 szkodliwego spotecznie stereotypu Kosciota
jako instytucji hamujacej rozwoj nauki.

5. Uwagi koncowe

By¢ moze po przeczytaniu tego tekstu wielu filozofow chrzescijanskich
stwierdzi, ze zawarte w nim tezy i analizy sg po prostu trywialne i tak naprawde¢
niczego glebszego nie wnoszg do sporu o filozofi¢ chrzescijanska. Nawet jesli
wiele z przywotanych tez bylo juz gtoszonych przez prominentnych przedsta-
wicieli réznych nurtéw filozoficznych, to jednak nie byty one gltoszone przez
filozofow chrzescijanskich, roznych autoramentow, ktorzy — jak wyrazitem to
powyzej — w czynnikach spolecznych i kulturowych widza zagrozenie rela-
tywizacja. Uwazam, ze filozofowie chrzescijanscy majg pewien opor wlasnie

1 O problemach dotyczacych edukacji w kontekscie naukowego obrazu $wiata pisze w swoim
tekscie M. Stomka. Omawia problem wptywu na edukacj¢ szkolna antyewolucyjnego kreacjonizmu.
Zob. M. Stomka, Antyewolucyjny kreacjonizm we wspolczesnej Polsce i jego wplyw na edukacje
religijng, ,,Roczniki Filozoficzne” LXVIII (2020), nr 4, s. 133-167.
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przed przyznaniem si¢ do czegos, co jest trywialne, a co jednak dosy¢ mocno
okresla ich sposob filozofowania. Badanie filozofii chrze$cijanskiej z perspek-
tywy socjologii filozofii pokazuje, ze akceptacja okreslonego obrazu $wiata
nie polega na kontrolowanej racjonalnie wymianie argumentow. Cho¢ kazda
filozofia rozwija si¢ wedtug prawidel immanentnej logiki, to jednak okres-
lone czynniki spoteczne i psychologiczne maja wpltyw na to, co dany filozof
akceptuje jako oczywiste i niepodlegajace zadnej dyskusji. Akceptacja obrazu
swiata jest konsekwencja wychowania, ktore dokonuje si¢ w okreslonej grupie
spotecznej, wyznajacej okreslone idee aksjologiczne i1 przekonania deskryp-
tywne®. W ten sposob w przysztym adepcie filozofii, ktory zawsze pozostaje
dzieckiem swojego czasu i kultury, zostaje przygotowany umystowy i emocjo-
nalny grunt pod akceptacje juz bardziej spekulatywnego obrazu $wiata, z kto-
rym 6w adept zapoznaje si¢ podczas fachowych studiéw filozoficznych pod
okiem uznawanych przez niego autorytetow. Racje ma Wittgenstein, kiedy
pisze: ,,Ogromnie duzo nauczylem si¢ i przejatem od innych, dzigki autory-
tetowi ludzi, a potem odkrylem pewne rzeczy potwierdzane lub obalane przez
moje doswiadczenie”®. Z whasciwa sobie nutg sarkazmu w Uwagach réznych
pisal: ,,w moim mysleniu jak u kazdego cztowieka, wisza zaschnigte szczatki
moich wczeéniejszych obumartych mysli”*, ktore pochodza od innych
myslicieli. Wptyw na akceptacje obrazu $wiata ma wychowanie. Doprowa-
dza ono do takiego uksztalttowania umystu, ktory bedzie w stanie dokonaé

¢ W zwiazku z tym pojawia si¢ pytanie, jak dalece akceptacja obrazu §wiata jest zalezna od
woli podmiotu, a w jakim stopniu jest zdeterminowana przez czynniki zewnetrze, czyli nie dokonuje
si¢ przy udziale woli. Wydaje si¢, ze mozna by ten problem umiesci¢ w kontekscie wspotczesnej
dyskusji na temat woluntaryzmu epistemologicznego. Woluntarysci twierdza, ze podmiot poznajacy
moze mie¢ bezposredni lub posredni wpltyw na kontrole akceptowanych przekonan. Tak jak mamy
wplyw na nasze wolne dzialania, tak mozna mie¢ wpltyw na to, jakie przekonania akceptujemy. Cho-
dzi tu o wolitywng kontrole niektdrych, a nie wszystkich przekonan osoby. Przeciwnicy woluntary-
zmu wysuwajg argumenty, ze uznanie okreslonych przekonan teistycznych, np. Bog istnieje, nie jest
zalezne od woli czlowieka. Chrzescijanie przeciez wierza, ze do ich akceptacji potrzebny jest czyn-
nik nadprzyrodzony w postaci taski Bozej. Czyz wobec tego mozna méwi¢ o pelnej wolnosci pod-
miotu? Mozna powiedzieé, ze akceptacja obrazu $wiata, ktory przyswajamy sobie w trakcie socjali-
zacji kulturowej, nie do konca zalezy od naszej woli. Po prostu akceptujemy okreslone przekonania
podawane nam przez autorytety wychowawcze i edukacyjne. Wazny jest tutaj epistemiczny kom-
ponent zaufania, a na jego bazie ksztattuje si¢ podmiotowa wiara, ktéra wyraza si¢ w rdznych prze-
$wiadczeniach, przyjmowanych poczatkowo w sposob bezrefleksyjny. Rozwoj poznawczy, nowo
przyswojona w trakcie edukacji wiedza, mogg powodowac $wiadoma i wolng decyzj¢ o zmianie
dotychczasowych przekonan i akceptacji nowych. Wydaje sie, ze racjonalnym podej$ciem jest takie,
ktore glosi, ze pewne przekonania przyswajamy bez udzialu woli, a inne za wyrazna jej aprobata.
Zob. M. Wojtowicz, Wspoiczesna debata wokot koncepcji woluntaryzmu doksastycznego, ,,Przeglad
Filozoficzny — Nowa Seria” R. 21 (2012), nr 2 (82), s. 411-423; T. Vitz, Doxastic Voluntarism, The
Internet Encyclopedia of Philosophy, https://iep.utm.edu/home/about/ [dostgp: 2.05.2021].

¢ L. Wittgenstein, O pewnosci, s. 45.

¢ Tenze, Uwagi rozne, s. 43.
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podmiotowego (osobistego) aktu epistemicznej wiary, przyjmujac od innych,
jako swoj wlasny, okreslony obraz §wiata (chrzescijanski), ktory de facto staje
si¢ czym$ w rodzaju wyuczonego kognitywnego wzorca widzenia, za pomocg
ktoérego dokonuje si¢ stopniowe oswajanie (aspekt hermeneutyczny) rzeczy-
wistos$ci®. Dopiero akceptacja obrazu §wiata umozliwia formutowanie okres-
lonych strategii argumentacji logicznej, ktoérych zadaniem jest objasnienie
i uzasadnienie przedmiotowych konsekwencji przyjetego obrazu $wiata®.
W tym kontekscie pomocne moze by¢ rozrdznienie na: nabycie przekonania
1 jego utrwalenie. Nabycie przekonania moze dokonac¢ si¢ pod wptywem roz-
nych czynnikéw pozamerytorycznych: emocji, potrzeb, wptywu grupy, kon-
formizmu itp. O tych mechanizmach traktuje wiasnie socjologia filozofii.
Natomiast argumentacja, a zwlaszcza jej notoryczne powtarzanie, umozliwia
utrwalenie nabytych przekonan. Kwestia uzasadnienia i utrwalenia przeko-
nan pozostaje w gestii epistemologii, ktoéra dysponuje kryteriami waloryzacji
tez. Ma ona zawsze niezbywalny komponent normatywny. Praktyki argumen-
tacyjne — podkreslmy — opanowuje si¢ poprzez trening pod okiem tych, kto-
rzy sami wczesniej juz je wyprobowali. W latach siedemdziesiatych filozo-
fowie nauki wskazywali na obecnos¢ tzw. wiedzy ukrytej, ktora funkcjonuje
w kazdej tradycji badawczej i rozstrzyga o akceptacji tez®’. Intuicje te celnie

% Hermeneutyczne aspekty obrazu §wiata oraz ich wptyw na samorozumienie wspolczesnego
cztowieka podkresla w swoim artykule: F. Fellman, Samorozumienie nowoczesnego cztowieka
w swietle ewolucji, ,,Analiza i Egzystencja” 19 (2012), s. 235-245. Hermeneutyczne aspekty obrazu
$wiata sg tez mocno wyeksponowane u analizowanego wczesniej G. Abla.

% Uwazam, ze kiedy filozof chrzescijanski uzasadnia swoje tezy, odwotujac sie do czego$
w rodzaju bezposredniej intuicji widzenia czy do innego specyficznego wgladu w jakie$ stany rze-
czy (badz ich ogladu), to tak naprawd¢ manifestuje swoj epistemiczny i ontyczny konserwatyzm,
polegajacy na akceptacji okreslonego tre§ciowo obrazu $wiata, w ktorym pewne rzeczy jawig si¢
jako bezposrednio dane, a wigc oczywiste i niewymagajace juz zadnych dodatkowych posrednich
uzasadnien — przekonuje P. Gutowski. Przykladem moze by¢ np. Maritain, ktory pisat o sponta-
nicznym przeswiadczeniu o istnieniu Boga. Takie podejscie dobrze pokazuje artykut W. Pietkun,
Nasze samorzutne przeSwiadczenie o istnieniu Boga, ,,Collectanea Theologica” 1956 (27), s. 34-52.
Kontynuujac dygresjg, mozna powiedzie¢, ze stwierdzenie, ktore stany rzeczy sa konieczne, a ktore
przygodne, rowniez jest konsekwencja obrania za punkt wyjscia takiego, a nie innego obrazu $wiata.
Autor stusznie twierdzi, ze to wlasnie akceptacja obrazu §wiata rozstrzyga o tym, co uznajemy za
istniejace, a co za nieistniejace, 1 w jaki sposdb mozemy to co$§ poznaé, opisa¢ 1 wyjasnié. Jak nalezy
rozumie¢ t¢ ,,manifestacje konserwatyzmu”? Wydaje sie, ze konserwatyzm w tym rozumieniu polega
na akceptacji takiego obrazu $wiata, ktorego sktadniki nie podlegaja wymianie ze wzglgdu na prze-
miany kulturowe i historyczne. Po prostu akceptujemy pewne tezy niezaleznie nie od tego, ze np.
zaprzeczaja im dobrze potwierdzone teorie naukowe. Przyktad ten pokazuje zalezno$¢ stosowanej
argumentacji od przyjmowanego w danej tradycji obrazu §wiata. O sprawach tych interesujaco pisze
P. Gutowski, Metafizyka procesualna a tomizm egzystencjalny, w: Poznanie bytu czy ustalanie sen-
sow, red. A. Maryniarczyk, M.J. Gondek, Lublin 1999, s. 109-132.

¢ Zob. K. Jodkowski, Milczqce funkcje paradygmatu, ,,Studia Filozoficzne” 1981, nr 1 (182),
s. 65. Autor, analizujac sytuacj¢ w nauce, pisze: ,,Wyuczone przez studiowanie wzorcOw postrzega-
nie $wiata polega na wyr6znianiu w nim rodzin naturalnych, tj. zbiorow, ktorych elementy bardziej
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oddat Wittgenstein: ,,uczen wierzy nauczycielom i podrgcznikom™®®, Rowniez
wiara w skuteczno$¢ perswazyjng argumentéw odgrywa wazng role w dyskur-
sie filozoficznym. W argumenty si¢ wierzy lub nie. Nie maja one az takiej
mocy zniewalajacej, aby wptywac na osobowe decyzje. Argument moze kogo$
przekonac lub nie®, a przekonanie czy nieprzekonanie jest zawsze uwarunko-
wane akceptowanym obrazem $wiata (ttem), ktéry umozliwia lub nie przy-
jecie okreslonego ciggu argumentdéw. U podstaw wiary w argument znajduje
si¢ nie do konca wypowiedziana wiedza tla, czyli obraz §wiata, wraz z funk-
cjonujagcymi w nim heurystykami, ktorych wptyw na nasze myslenie zaczy-
namy sobie stopniowo uswiadamia¢ pod wplywem krytycznej refleksji i edu-
kacyjnego treningu. Zaakceptowanym tezom przedmiotowym przypisuje si¢
w strukturze obrazu §wiata r6zny status epistemologiczny; od tez obdarzonych
bezwarunkowa oczywistoscig, ktorych korelatem jest nie tylko subiektywne
przezycie, ale obiektywna rzeczywistos¢, do takich, ktore mogg by¢ poddane
rewizji za pomocg réoznych rodzajéw zabiegoéw interpretacyjnych. Przewaznie
to autorytet naszych nauczycieli decyduje o tym, ktore tezy 1 przez jaki czas
uznajemy za oczywiste. W tym kontek$cie wazna jest epistemiczna rola zaufa-
nia, na ktorym stopniowo konstytuuje si¢ podmiotowy akt wiary, co nastep-
nie prowadzi do akceptacji okreslonych tez’. Filozofowie chrzescijanscy wie-
rza, ze ich obraz $wiata jest prawdziwym i adekwatnym obrazem, wiernie
odzwierciedlajacym obiektywna rzeczywisto$¢. Trzeba wyraznie zaznaczyc,

przypominajg si¢ wzajemnie niz sg podobne do elementow innych rodzin naturalnych. Zakres tych
rodzin jest nieostry. Warunkiem koniecznym bezposredniego rozpoznawania elementow rodzin natu-
ralnych (tj. bez postugiwania si¢ wyraznymi kryteriami) jest istnienie pustych przestrzeni perceptu-
alnych migdzy wyréznianymi rodzinami. Obraz §wiata, to perceptualnie nieciagle kategorie. Gdyby
owe puste przestrzenie perceptualne nie istniaty, obraz $§wiata bylby konwencjonalny — mogloby by¢
tak, ze za jeden przedmiot uchodzitoby moje ucho i kawatek Ksigzyca. Rdznice miedzy przyjmo-
wanymi zbiorami wzorcOw stanowig najbardziej o wspolnotowej strukturze nauki. Wszyscy uczeni
danej dyscypliny zaczynaja od tych samych wzorcowych problemoéw i instrumentéw badawczych.
W miar¢ rozwijania treningu, prawa, a raczej symboliczne generalizacje sg ciagle ilustrowane przez
coraz to nowe wzorce. Dochodzi do tego, ze uczeni z dwu dziedzin danej dyscypliny moga przyj-
mowaé to samo prawo, roznigc si¢ prawie zupetnie znajomoscig jego zastosowan”. Tamze, s. 61.
Uwazam, ze przeprowadzona charakterystyka odnosi si¢ rowniez do filozofow, ktorzy w ramach
roznych tradycji badawczych stawiaja i rozwigzuja okreslone zadania.

¢ 1. Wittgenstein, O pewnosci, s. 59.

¢ Zob. M. Tokarz, Diaczego nie przekonujg nas przekonywajqgce argumenty, ,,Filozofia Nauki”
15 (2007), nr 1, s. 5-18.

70 Epistemiczne aspekty wiary i zaufania objasnia Strozewski: ,,Oto lekarz informuje mnie,
ze jedynym rozwigzaniem moich dolegliwosci jest operacja. Moge mu wierzy¢ lub nie wierzy¢,
jesli jednak uwierze, to dlatego, ze mam do niego zaufanie. Zaufanie jest wigc warunkiem mojej
wiary. A opiera si¢ ono na wiedzy, ze 6w lekarz jest znakomitym specjalista. I dlatego wtasnie
moge mu zaufa¢. Zaufanie jest tym glebsze, im lepiej znam tego, komu ufam. Najlepiej, gdy jest to
znajomo$¢ wyprobowana, cho¢by owym przystowiowym «zjedzeniem beczki soli». W. Strozewski,
O przeswiadczeniach, ,,Przeglad Filozoficzny — Nowa Seria” R. 21 (2012), nr 2 (82), s. 23. Sprawa
ta w odniesieniu do akceptacji obrazow §wiata wymaga rozwinigcia.
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ze w pierwszej kolejnosci wierzg oni, a dopiero potem starajg si¢ to wszystko
jakos$ racjonalnie uzasadni¢, usystematyzowac i zakomunikowa¢ okreslonemu
audytorium. Sprawa systematyzacji i uzasadnienia otwiera przed nami nowe
pole probleméw, z ich szczegdtowego objasnienia musz¢ na tym etapie ana-
liz zrezygnowac. Pozostawiajac bez dalszego komentarza powyzsze stwier-
dzenia, zaznaczg tylko, ze zaden obraz $wiata nie zniewala nas nigdy w spo-
sob ostateczny. Moze tak by¢, tylko jesli sami si¢ na to zgodzimy, ale nawet
i taka decyzja uwarunkowana jest okreslonymi motywami, ktére powstaja
pod wptywem czynnikow spotecznych i srodowiskowych. Generalnie rzecz
ujmujgc, prawda (mozna doda¢ zadna prawda) tkwigca w obrazie §wiata
nigdy nie broni si¢ sama. Dlatego zawsze mozliwa jest zmiana obrazu $wiata
na inny, ktéry bardziej odpowiada naszym intelektualnym potrzebom, wraz-
liwosci emocjonalnej, a takze preferencjom grupy spotecznej, w ktorej przy-
szlo nam zy¢. Zmiana ta przybiera w niektorych sytuacjach forme szczegolnej
konwersji.

CHRISTIAN PHILOSOPHY AND THE IMAGE OF THE WORLD.
NOTES FROM THE PERSPECTIVE OF THE SOCIOLOGY OF PHILOSOPHY

SUMMARY

In this article, I present a proposal to study Christian philosophy understood as a
research tradition from the perspective of the sociology of philosophy. For a sociolo-
gist of philosophy, Christian philosophy is a specific empirical phenomenon that we
can learn by discovering the mechanisms of its functioning. The article focuses on the
issue of accepting the image of the world that defines the identity of Christian philoso-
phy. The task of the sociology of philosophy is to discover the mechanisms that influ-
ence the context of acceptance of this image of the world. The sociology of philosophy
distances itself from assessing the truth or falsehood of the content of theses advocated
by individual philosophers. Although each philosophy develops according to the prin-
ciples of the so-called immanent logic, it is, however, certain social and psychological
factors that influence what a given philosopher accepts as obvious and beyond discus-
sion. In the article, I showed that the acceptance of the image of the world is a conse-
quence of upbringing that takes place in a specific social group (e.g. family, school)
which shares certain axiological ideas and descriptive beliefs. Thanks to the upbring-
ing, in the future student of philosophy, who always remains a child of his time and
culture, the mental and emotional ground is prepared for the acceptance of an already
more speculative image of the world, which the adept gets acquainted with during pro-
fessional university studies (philosophy or theology) under the supervision of recog-
nized by him authorities. The mind, shaped by specific educational processes, is able to
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carry out a personal and holistic act of epistemic faith in a specific picture of the world
that is given to it through theories and educational practice. Acceptance and involve-
ment in the image of the world enables the formulation of specific argumentation strat-
egies within it, the task of which is (i) explication, (ii) explanation and (iii) justification
of the objective consequences of the image of the world. We adopt argumentative prac-
tices through training, we learn them both orally and in writing, of course under the
supervision of those who have practically tried these arguments themselves. The stu-
dent simply believes teachers and textbooks. Up to a certain point, this belief is ratio-
nal. The image of the world as a whole, consisting of content-descriptive and norma-
tive beliefs, is not subject to any final rational justification. The accepted theses are
assigned a different epistemological status; from theses endowed with unconditional
obviousness, the correlate of which is not only subjective experience, but also objec-
tive reality, to those that can be subjected to a more or less creative revision by means
of various kinds of interpretative procedures. No picture of the world is ultimately cap-
tivating. It is always possible to change the image of the world to a different one that
better suits our intellectual needs and emotional sensitivity. This change takes the form
of a specific conversion in certain situations.

Keywords: Christian philosophy, sociology of philosophy, philosophy of science,
epistemology, meta-science, Thomism, worldview, Polish philosophy

Stowa kluczowe: filozofia chrzescijanska, socjologia filozofii, filozofia nauki, episte-
mologia, metanauka, tomizm, obraz §wiata, filozofia polska
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Fenomenologiczny paradygmat psychoterapii Gestalt

Skoncentrowana na odkrywaniu potencjatu ludzkiego psychoterapia
Gestalt miata ogromny wptyw na ksztatt i rozwo6j mysli humanistycznej w psy-
chologii i psychoterapii!. Poczatek psychoterapii Gestalt datuje si¢ na rok
1951, kiedy to w Nowym Jorku opublikowano prace autorstwa Fritza Perlsa,
Paula Goodmana 1 Ralpha Hefferlina Gestalt Therapy: Excitement and Growth
in the Human Personality*. Gestalt nalezy do grupy nurtdw terapeutycznych
umiejscawianych w ramach podejscia humanistyczno-egzystencjalnego, ina-
czej okreslanego mianem humanistyczno-doswiadczeniowym. Modalnos$¢ ta
wyrosta na gruncie psychologii humanistycznej, zwanej trzecig sita, bedace;j
tym samym odpowiedzig na redukcjonistyczne rozstrzygnigcia teoretyczne
psychoanalizy i behawioryzmu. Psychologowie humanistyczni bada¢ chcieli
nie tylko zaburzone motywacje wynikajace z nieuswiadomionych konflik-
tow wewnetrznych czy chorobowe zachowania uwarunkowane biologiczno-
-spotecznym sposobem uczenia si¢, ale przede wszystkim $wiadome zdol-
no$ci cztowieka, do ktorych zaliczy¢ mozna: przekraczanie samego siebie,
tworzenie swojej autonomii, rozumienie wlasnej tozsamosci, podejmowanie
wyborow 1 odpowiedzialno$ci, umiejetnos¢ samoregulacji 1 samoaktualizacji.

! Por. P. Clarkson, J. Mackewn, Perls, ttum. J. Giczela, Gdansk 2005, s. 261-262.

2 Obok autoréw Gestalt Therapy: Excitement and Growth in the Human Personality do grona
tworcow psychotorapii Gestalt zaliczani sg Laura Perls i Isidor From, za$§ do przedstawicieli kole-
jnych pokolen: Erving i Miriam Polster, Jim Simkin, Claudio Naranjo, Steve Schoen, Gary Yontsef,
Rich Hycner, Lynne Jacobs, Margherita Spagnuelo Lobb, Nurith Levi, Gianni Francesetti, Jan Rubal
i wielu innych.
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To szerokie pole zainteresowan psychologii humanistycznej wymagato wspar-
cia ze strony innych nauk. Szczegdlnie cenne okazaty si¢ dociekania filo-
zoficzne, ktorych celem bylo wspieranie czlowieka w odnajdowaniu sensu
w zyciu oraz okreslaniu swego miejsca w §wiecie®. W przypadku psychotera-
pii Gestalt wyjatkowo owocne okazato si¢ wsparcie fenomenologii. Wpraw-
dzie wspotczesny obraz fenomenologii znacznie wyewoluowat z pierwotnych
zatozen, zasilajac nowe idee humanistyki, jednak zrédtowe zatozenia fenome-
nologii sg wcigz zywo dyskutowane w teorii Gestalt.

Eksplikujac wplywy fenomenologii na ksztalt psychoterapii Gestalt,
nalezy najpierw zaprezentowaé podstawowe idee nurtu filozoficznego, kto-
rego zalozycielem byl Edmund Husserl, nastepnie omowi¢ gtdéwne idee psy-
choterapii Gestalt, by finalnie, zestawiajac te dwie perspektywy badawcze,
moc ukazac site oddziatywan fenomenologii na terapie Gestalt.

Edmunda Husserla projekt fenomenologii

Opisujac mys$l Husserla®, zacza¢ nalezy od wskazania na kontekst histo-
ryczny. Koncepcja niemieckiego filozofa ksztattuje si¢ jako reakcja z jed-
nej strony na spekulatywna mys$l heglizmu i neoheglizmu, z drugiej strony
na redukcjonistyczne perspektywy idei pozytywistycznych. Tym samym feno-
menologia miata sta¢ si¢ nowa filozofia, odcinajaca si¢ od spekulacji, ale
nie popadajacg w redukcjonizm?. Jak pisal Husserl: ,,Precz z pustymi anali-
zami stow! Musimy wystucha¢ samych rzeczy. Z powrotem do doswiadcze-
nia, do naocznego ujmowania, ktore jako jedyne moga nada¢ naszym stowom
sens i rozumne uzasadnienie™®. Istotg tego programu byt stynny postulat Hus-
serla: ,,Z powrotem do rzeczy samych!” Fundamentem tak budowane;j filozo-
fii mialo sta¢ si¢ na nowo doswiadczenie — bezposrednie dane, nieuwiktane
w takie posredniki jak: jezyk, pojecia nauk szczegdlowych, teorie metafi-
zyczne. Danymi zrodlowymi dla Husserla nie byly jednak, jak dla pozytywi-
stow, fakty, lecz fenomeny, czyli dane Zrodlowo tresci §wiadomosci, inaczej
materie aktu, korelaty §wiadomosci, przezycia. Owe dane zrodtowe i bez-
posrednie stanowily Zrddlo poznania 1 jego podstawe, co Husserl okreslit
jako ,,zasade wszystkich zasad”. Fenomenologiczne credo brzmiato: ,,Kazda

3 Por. R. Stachowski, Historia wspotczesnej mysli psychologicznej. Od Wundta do czasow naj-
nowszych, Warszawa 2000, s. 239-244.

4 Ponizsza prezentacja my$li Husserla nie rodci sobie pretensji do cato$ciowego przedstawienia
dorobku niemieckiego filozofa, ma ona jedynie wyeksplikowac te zatozenia jego fenomenologii,
ktore beda mialy powiazanie afirmatywne badz krytyczne z psychoterapia Gestalt.

> Por. M. Waligéra, Wstep do fenomenologii, Krakow 2013, s. 13-14.

¢ E. Husserl, Filozofia jako scista nauka, thum. W. Galewicz, Warszawa 1992, s. 30.
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zroédtowo prezentujaca naoczno$¢ jest zrodtem prawomocnos$ci poznania, |...]
wszystko, co si¢ nam w «intuicji» zrodlowo (by si¢ tak wyrazi¢: w swej cieles-
nej rzeczywistosci) przedstawia, nalezy po prostu przyjac jako to, jako co si¢
prezentuje, ale takze w tych granicach, w jakich si¢ tu prezentuje™’. W ramach
tak szeroko rozumianego doswiadczenia miesci si¢ nie tylko do$wiadczenie
zewnetrzne, ale rowniez immanentne, kategorialne, aksjologiczne, estetyczne.

Wyzej wspomniane wezwanie do powrotu do doswiadczenia stato
w opozycji do éwczesnych nurtow naturalizmu, psychologizmu, historycy-
zmu 1 pozytywizmu. Naturalizm Husserl przekroczyt kategorig $wiata Zycia
(Lebenswelt), za$ relatywizm psychologizmu kategorig istoty (eidos) uchwy-
tywanej przez Ja transcendentalne. Dodatkowo wynik redukcji ejdetyczne;j
miat charakter wiedzy uniwersalnej, co stato w opozycji do historyzmu. Nato-
miast zdecydowanie pierwotniejsze niz fakty empiryczne pozytywizmu byto
doswiadczenie zwigzane z intencjonalno$cia §wiadomosci, niedajacej si¢ zre-
dukowac¢ do doswiadczen zmystowych.

Zadaniem filozofii wedtug Husserla jest oglad 1 opis tego, co bezposred-
nio dane. Aby dotrze¢ do rzeczy samych, do tresci §wiadomosci, do tego, jak
co$ sie jawi bezposrednio w $Swiadomosci, bez jakichkolwiek posrednikow,
Husserl zaproponowatl metodg, ktérag mozna byloby opisa¢ w dwoch krokach:
(1) redukcja transcendentalno-fenomenologiczna, (2) redukcja eidetyczna.

W pierwszym kroku badan fenomenologicznych istotne jest usunigcie
wszelkich zatozen, ktore moglyby zafatszowac pierwotne do§wiadczenie Swia-
domosci. Jest to tak zwane fenomenologiczne epoché. ,,Zawieszone” zostaja
wszelkie twierdzenia nauk szczegolowych o faktach, wszelkie przekona-
nia wynikajace z odziedziczonej tradycji, wszelkie uprzedzenia o charakterze
swiatopogladowym, wyznaniowym, politycznym, wszelkie sady wartosciu-
jace. W toku dalszej redukcji, ktorag Husserl okresla jako transcendentalno-
-fenomenologiczng, ,,wzigte w nawias” zostajg twierdzenia dotyczace real-
nego istnienia $wiata i jawigcych si¢ w $wiadomosci przedmiotow®. Jak
okresla to Husserl:

Na drodze fenomenologicznej epoché redukuj¢ moje Zycie psychiczne — obszar
mojego psychologicznego doswiadczenia — do mojego Ja transcendentalno-
-fenomenologicznego samodo$wiadczenia. Swiat obiektywny, $wiat, ktory dla
mnie istnieje, ktory zawsze dla mnie istnial i istnie¢ bedzie, jedyny $wiat, ktory
kiedykolwiek moégt dla mnie istnie¢ [...], 60w $wiat czerpie [...] caly swdj sens
1 bytowa waznos$¢, ktora dla mnie w danej chwili posiada, ze mnie samego, ze mnie

7 Tenze, Idee czystej fenomenologii i fenomenologicznej filozofii, tum. D. Gierulanka, War-
szawa 1974, s. 73.

8 Por. S. Judycki, Co to jest fenomenologia, ,,Przeglad Filozoficzny — Nowa Seria” 1993, nr 1,
8. 26-27; J. Dgbowski, Glowne pojecia bezzatozeniowosci, ,,Studia Filozoficzne” 1987, nr 2, s. 3-19.
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jako transcendentalnego Ja, wylaniajgcego si¢ dopiero wraz z transcendentalno-
-fenomenologiczng redukcja’.

W efekcie redukcji transcendentalnej odstania si¢ fenomen, dana, Swiadomos-
ciowa rzeczywistosc.

Epoché odstania réwniez nowa dziedzing rzeczywistosci — byt, ktory nie
podlega z istoty swej zadnemu ,,zawieszeniu” — Ja transcendentalne, czyli czy-
sta, ,,pozaswiatowa” §wiadomos$¢. Do istoty $wiadomos$ci nalezy jej inten-
cjonalnos¢. ,,Do istoty przezy¢ poznawczych nalezy, ze posiadaja one pewng
intentio, ze co$ domniemuja, ze w taki czy inny sposob odnoszg si¢ do cze-
go$ o charakterze przedmiotu. Odnoszenie si¢ do przedmiotu przystuguje im
nawet wowczas, gdy sam przedmiot im nie przystuguje”'’. Swiadomos¢ jest
zawsze $wiadomoscig czegos, jest skierowana na co$, ma jakas tres¢. Intencjo-
nalno$¢ jest cecha roznorakich aktow: przypominania, spostrzegania, oczeki-
wania, woli, uczu¢ (cho¢ nie nastrojow), wyobrazania. W realistycznej inter-
pretacji fenomenologii mozna tez okresli¢ intencjonalno$¢ mianem tacznika
miedzy swiadomoscig a otaczajacym jg $wiatem!!. To wlasnie intencjonalnosé
wskazuje na korelacje miedzy mys$laca mysla, aktem $wiadomosci (rnoezq)
a kresem intencji poznawczej, przedmiotem, jaki si¢ w tym procesie uka-
zuje (noematem). 1 to w korelacji noezo-noematycznej konstytuuje si¢ sens
tego, co si¢ przedstawia, co jawi si¢ od razu jako pewnego rodzaju jednostka
znaczeniowa.

W drugim kroku, okreslanym redukcja ejdetyczng, dochodzi do proby
uchwycenia istoty fenomenu jawigcego si¢ w $wiadomosci. W tym celu pomi-
ng¢ nalezy to, co jest dla niego przypadkowe, zmienne, niekonieczne, chodzi
tutaj o zdanie sprawy z cech przedmiotdéw, bez ktérych nie moglby on istnie¢.
Pewne cechy ujawniajg si¢ od razu, do innych docieramy przez probe myslo-
wego ,,uzmiennienia” cech, ktore daja si¢ wypatrze¢ — wyobrazamy sobie, co
by sig¢ stato, gdyby przedmiot pozbawic takiej czy innej cechy. Ponadto, intui-
cyjna naoczno$¢ eidetyczna (Wesenanschauung, Wesenserfassung) nie odsta-
nia istoty przedmiotu, lecz na podstawie przedmiotu ,,wypatrujemy” istoty
»CZystej”, ,,samej w sobie” idei nalezacej do innego porzadku niz przedmiot.
Idea jest rezultatem ,,wpatrzenia” si¢ w rzecz i intensyfikacji poznania tego
jej aspektu, ktorego mozliwie najczystsza posta¢ pragniemy uchwyci¢. Zada-
niem fenomenologii jest analiza zwigzkow zachodzacych pomigdzy tresciami
nalezacymi do ,,zawartosci” idei, a potem zwigzkow migdzy ideami. W kon-
kretnym i jednostkowym ,,ja” odkrywa si¢ to, co ogoélne, istota (eidos), ,,jest

® E. Husserl, Medytacje kartezjanskie z dodaniem uwag krytycznych Romana Ingardena, tham.
A. Wajs, Warszawa 1982, s. 35.

10 Tenze, Idea fenomenologii, ttum. J. Sidorek, Warszawa 2014, s. 67.

1" M. Waligora, Wstep do fenomenologii, s. 40.
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nowego rodzaju przedmiotem. Tak jak tym, co dane w indywidualnej naocz-
nosci albo naocznosci doswiadczeniowej jest indywidualny przedmiot, tak
tym, co dane w naocznosci istotnoSciowej jest czysta istota”!?. W ten wias-
nie sposéb fenomenologia badajaca subiektywnos$¢ nie popada w subiekty-
wizm, bo wynikiem jej analiz sg prawa ogdlne, uniwersalne, ujawniajace si¢
w uchwytywanych istotach (eidos). Problem intersubiektywnosci tak zdoby-
tej wiedzy opartej na intuicji istoty, ma by¢ przezwycig¢zany przez opis, ktory
nalezy przeprowadzi¢ w taki sposdb, aby unaoczni¢ odbiorcy, jak si¢ rzecz
ma, oraz naprowadzi¢ go na istote (eidos).

Z wyzej opisang intencjonalng $wiadomos$cia zwigzane jest bezposrednie
doswiadczenie przezywania czasowosci. Husserl wskazuje, ze pierwotna jest
terazniejszo$¢ doznania, spostrzezenia, gdyz to w niej uobecnia si¢ kazde prze-
zycie minione i zarazem przyszte (oczekiwane). Terazniejszos¢ rozumiana jest
zatem nie jako punkt, ale kontinuum terazniejszosci jako rozciaglosci. Teraz-
niejszos$¢ zatrzymuje to, co spostrzegane jako jeszcze obecne (retencja), zas
to, co nadchodzace, ujmuje jako oczekiwane (protencja). Czasowos¢ Husserl
ilustruje na przyktadzie dzwigku, ktéry wybrzmiat 1 w ten sposéb wykracza
ku przysztosci (protencja), ale dzigki retencji jest obecny w tancuchu czaso-
wosci 1 moze by¢ zamknigty intencja uchwytujaca w pewna catos¢ spostrze-
gany fenomen'’. ,Kazde przezycie swiadomosci otoczone jest horyzontem
czasowym, jest odczuwane w swym przeplywaniu, w swym nadchodzeniu
1 w swym przemijaniu. Obie, retencja i protencja sg nieroztacznie splecione
Z percepcja, stanowig razem z nig trzy aspekty, trzy fazy czasowe wiasciwe
kazdemu aktowi §wiadomosci”'. O tak rozumianej fenomenologiczne;j teraz-
niejszosci Jacques Derrida moéwi, ze jest to: ,,synteza Sladow retencyjnych
i otwar¢ protencyjnych”".

Kolejnym waznym aspektem §wiadomosciowych przezy¢ jest ich skie-
rowanie na jaki$ temat ujawniajacy si¢ w okreSlonym horyzoncie. Katego-
ria horyzontu wskazuje na to, co domniemywane jest w spostrzezeniu. Przed-
miot spostrzezenia z zasady dany jest w jakim$ niedokonczeniu, perspektywie,
aspekcie, stad dalsza jego czg¢$¢ jest dopetniana czy wypelniana'®. Dopetniana
jest ona przez hipotezy spostrzezeniowe czy obrazy wyobrazni pozwalajace
antycypowac kolejne spostrzezenia, aby okresla¢ przedmiot w naocznej petni.

12 Tenze, Idee czystej fenomenologiii..., s. 19.
3 Tenze, Wyklady z fenomenologii wewnetrznej swiadomosci czasu, tham. J. Sidorek, Warszawa
1989, s. 48-50.

14 H. Buczynska-Garewicz, Metafizyczne rozwazania o czasie, Krakow 2003, s. 31.

15 J. Derrida, Réznia (différence), ttum. J. Skoczylas, w: Drogi wspolczesnej filozofii, red.
M.J. Siemek, Warszawa 1978, s. 401.

16 Na temat syntezy wypelniajacej niepostrzeganych elementéw fenomenu zob. E. Husserl,
Badanie logiczne, t. 11, cz. 11, thum. J. Sidorek, Warszawa 2000, s. 70-101.

Filozofia chrzescijanska 18.indd 115 24.11.2021 12:07:53



116 MAREK JAWOR

Horyzont wewnetrzny odsyta do zewngtrznego, czyli do otoczenia danego
przedmiotu, a te za§ do jeszcze szerszego horyzontu $wiata, ktory jest uniwer-
salnym potencjalnym warunkiem wszelkiej aktywnosci poznawczej'’. ,,Swiat
jako $wiat istniejacy jest uniwersalng pasywng sfera tego, co predane, uprzed-
nig wobec wszelkiej aktywno$ci wydawania sadéw i wszelkiego zaintereso-
wania teoretycznego™'®. Swiadomo$é $wiata jako horyzontu odniesienia jest
$wiadomoscig prerefleksyjna, nieaktowa. Swiat taki w Kryzysie nauk europej-
skich nazwat Husserl §wiatem przezywanym (Lebenswelt)".

Warto jeszcze krotko odnies¢ si¢ do kwestii intersubiektywnosci, czyli
tego, w jaki sposob egotyczna swiadomo$¢ moze postrzega¢ inne Ja, jak moj
transcendentalny strumien do§wiadczen moze spotkac si¢ z transcendentalnym
strumieniem do$wiadczen kogo$ drugiego. W konsekwencji jest to rowniez
pytanie o obiektywne istnienie $wiata. Ja drugiego odstania si¢ jako obiekt
nalezacy do §wiata, jako wtadajaca swoim ciatem istota psychiczna, zywe ciato
(Leib) 1 ,,podmiot istniejacy w $wiecie, doswiadczajacy tego samego $wiata,
co ja, a zarazem do$wiadczajacy mnie na sposob podobny do tego, w ktory ja
do$wiadczam jego™?. Ta wspdlnota doswiadczen w horyzoncie $wiata przezy-
wanego (Lebenswelt) pozwala mysleé, ze sens innego jest podobnie dany, co
sens mnie samego, cho¢ trudno mowic¢ tu o petnym wyjsciu poza perspektywe
konstytuowania si¢ drugiego w mojej Swiadomosci transcendentalne;.

Psychoterapia Gestalt

Przedstawiajac gtowne zalozenia psychoterapii Gestalt*' zaczaé nalezy
od jej nazwy, w ktorej kryje sie¢ fundamentalna zasada tego podejécia®’. Jak
zauwaza Laura Perls, niemieckie stowo ,,Gestalt” oznacza szereg pojec, takich

17 M. Maciejczak, Odniesienie Swiadomosci do rzeczy wediug Husserla, ,,Studia Philosophiae
Christianae” 2009, nr 2, s. 106-107.

18 E. Husserl, Erfahrung und Urteil, cyt. za: P. Laciak, Pojecie horyzontu w fenomenologii
Edmunda Husserla, ,,Sztuka i Filozofia” 2000, nr 18, s. 51.

19 Zob. E. Husserl, Kryzys nauk europejskich i fenomenologia transcendentalna, tham. S. Wal-
czewska, Torun 1999.

20 F. Gotaszewski, Intersubiektywnos¢ w ujeciu Martina Bubera i Edmunda Husserla. Porow-
nanie teorii, ,,Przeglad Filozoficzny — Nowa Seria” 2015, nr 4, s. 409.

2" Analiza podstawowych zatozen psychoterapii Gestalt skupi si¢ jedynie na jej aspekcie teo-
retycznym w perspektywie rozumienia tego nurtu jako podejscia zakorzenionego w mysli feno-
menologicznej. Przej$cie w psychoterapii Gestalt od paradygmatu wewnatrzpsychicznego (indy-
widualistycznego) do paradygmatu wspol-tworzenia ,,pomigdzy” (relacyjna) zostanie jedynie
zasygnalizowane. Temat ten wart jest oddzielnych, szerzej zakrojonych rozwazan.

22 Zardwno swoja nazwa, jak i podstawowymi zatozeniami, psychoterapia Gestalt nawiazuje
do psychologii postaci Maxa Wertheimera, Wolfganga Kohlera, Kurta Koftki oraz do holistycznej
koncepcji organicystycznej Kurta Goldsteina i teorii pola Kurta Levina.
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jak: ‘ksztatt’, ‘forma’, ‘oblicze’, ‘jednostka strukturalna’ czy w koncu ‘catos¢’,
bedacg czym$ wiecej niz sumg czesci sktadowych?. Ludzkie doswiadczenie
zawsze jest odniesione do $rodowiska i ze swej istoty zmierza do dopehie-
nia catosci (Gestaltu), do skompletowania wewnetrznej organizacji czlowieka.
Dotyczy to wszelkich aspektow doswiadczenia — zmyslowego, emocjonal-
nego, wyobrazeniowego, jak i wolitywnego, czyli pragnienia realizacji r6zno-
rodnych potrzeb. Doswiadczenie organizuje si¢ w figury, za$ prawo tej orga-
nizacji psychologowie postaci okresli zasada pregnancji, czyli dopetniania czy
domykania figury — w rézny sposob uzupetiania brakow, aby skonfigurowaé
cato$¢. W tym znaczeniu motywacja ludzkiego odniesienia do srodowiska sa
niedomknigte figury, niewypelnione catosci doswiadczeniowe ujawniajace
si¢ w okreslonych sytuacjach i kontekstach, w ktorych cztowiek sam siebie
reguluje przez zaspokajanie dominujacej potrzeby (figura na tle). Kiedy jedna
figura jest domknigta, czlowiek pozostaje w rownowadze i moze w peini zaan-
gazowac si¢ w kolejng figure®. Gestalt jest wiec rodzajem figury, ktora ujaw-
nia si¢ na jakims tle jako posta¢ pierwszoplanowa, za§ zwigzek miedzy figura
a ttem, ich wzajemny stosunek okresla si¢ mianem znaczenia, sensu. Jezeli
zwigzek ten jest watly, badz cztowiek z réznych powoddéw nie jest w stanie
go rozpozna¢ czy zrozumie¢, doswiadcza on wtedy danej rzeczywistosci jako
absurdalnej, bezsensownej®.

Ta holistyczna perspektywa odniesiona do relacji pole organizmu—s$ro-
dowisko jest istotna dla zrozumienia, w jaki sposob czlowiek subiektyw-
nie dos§wiadcza siebie, zyjac w sieci relacji, zaleznosci, powigzan. Oczywi-
Scie przez Srodowisko Fritz Perls rozumie nie tylko otoczenie przyrodnicze,
ale rowniez spoleczno-kulturowe. Sens, czyli zwigzek figury z ttem, konstytu-
uje si¢ w stosunku cztowieka do srodowiska, w jego odnajdywaniu i wyodreb-
nianiu siebie dzigki granicom wyznaczonym przez §wiadomos¢, a wszystko to
zachodzi bez utraty perspektywy powiazan z otoczeniem. Cztowiek odnajduje
siebie w ciggle powtarzajacych si¢ sekwencjach konstytucji sensu, czyli pozo-
stajac w nieustannej relacji figury do tla. Potrzeba domagajaca si¢ realizacji
wylania si¢ cztowiekowi jako figura, ktora po spelnieniu swej funkceji (pobu-
dzeniu, kontakcie i1 asymilacji) powroci do tta?®. W tej perspektywie osoba
zglaszajaca si¢ do terapii w jakim$ stopniu nie jest w stanie w srodowisku,
w ktoérym zyje, w sieci relacji, ukonstytuowaé sensu swej egzystencji, odna-
lez¢ swojego miejsca, sprawczo realizowa¢ swych potrzeb i sigga¢ tworczo

3 Por. L. Perls, Living at the Boundary. The Collected Works of Laura Perls. Edited by Joe
Wysong, New York 1992, s. 137.

2 Por. P. Clarkson, J. Mackewn, Perls, s. 67-72.

3 Por. L. Perls, Living at the Boundary ..., s. 137, 149.

% Por. F. Perls, R. Heffferlin, P. Goodman, Gestalt Therapy: Excitement and Growth in the
Human Personality, New York 19943, s. 4-8.
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po wsparcie. Innymi stowy, dochodzi do dezintegracji do§wiadczenia podmio-
towego w konkretnej sytuacji relacyjnej. Wtedy to klient?’” wymaga takiego
rodzaju wsparcia, takiego kontaktu, poprzez ktory mégtby na nowo odzyskaé
mozliwos¢ samoorganizacji swego doswiadczenia w Srodowisku, spontanicz-
nie nawigzywac z nim kontakt i realizowaé¢ tym samym zywotne potrzeby?.

Wyzej opisane state odniesienie organizmu do otoczenia w terapii Gestalt
nazywa si¢ rOwniez intencjonalno$cig kontaktu, ktory jest procesem wkracza-
nia cztowieka w $rodowisko dzieki spontanicznej i pozytywnej sile agresji
(tac. ad-gredere — ‘i8¢ ku’, ‘i8¢ w kierunku’)®, jest procesem umozliwiajagcym
przetrwanie podmiotu i nawigzywanie wiezi spotecznych. Kontakt jest podsta-
wowa reguta samoregulacji i rozwoju. ,,Rodzimy si¢ i rozwijamy dla kontaktu
i w kontakcie™. Fritz Perls, Ralph Heffferlin, Paul Goodman opisuja doswiad-
czenie kontaktu w czterech fazach: prekontakt (fore-contact), kontaktowanie
(contacting), kontakt finalny (final-contact), postkontakt (post-contact).

W prekontakcie rozpoczyna si¢ wkraczanie organizmu w $rodowisko
poprzez pobudzenie. Figurg na tym etapie jest okreslony element §rodowiska,
w kierunku ktérego podaza organizm ku kontaktowi granicznemu. Nastepnie
w fazie kontaktowania cztowiek orientuje si¢ w dostepnych mozliwosciach,
by poprzez wybdr jednych, a odrzucenie innych dokona¢ manipulacji $rodo-
wiskiem. W trzeciej fazie dochodzi do kontaktu finalnego, gdzie organizm
karmi si¢ ostatecznie wybrang czg¢scig srodowiska, odzywia si¢ nig, nasyca
1 tym samym rozwija si¢. W fazie ostatniej czlowiek przechodzi w postkon-
takt, w ktorym integruje nabyta nowo$¢ z systemem swoich wczesniejszych
doswiadczen i wycofuje si¢ z kontaktu®!.

Czesto w wyniku dlugiego funkcjonowania w destrukcyjnym otoczeniu
cztowiek przystosowuje si¢ w najlepszy mozliwy sposéb do niszczacego go
srodowiska i1 aby przetrwaé, zaczyna stosowac rézne formy izolacji. W terapii

27 Pierwszy raz pojecia ,.klient”, zamiast ,,pacjent” uzyt Carl Rogers. Pojecie to stosowane jest
w nurtach humanistycznych psychoterapii celem podkreslenia podmiotowosci osoby zglaszajacej
si¢ do gabinetu, nieidentyfikowania jej z choroba/cierpieniem, ktore ja dotyka. Okreslenie to wska-
zuje rowniez, ze udzial klienta w procesie ,,zdrowienia” jest roOwnie wazny, jak udziat terapeuty.
W zwiazku z tym dla porzadku rozwazan w niniejszym tekscie postugiwat si¢ bede terminem , klient”.

2 Por. M. Spagnuolo Lobb, Podstawy i rozwdj psychoterapii Gestalt we wspolczesnym konteks-
cie, w: Psychoterapia Gestalt w praktyce klinicznej. Od psychopatologii do estetyki kontaktu, red.
G. Francesetti, M. Gecele, J. Roubal, thum. L. Kalita, S. Pikiel, A. Sawicka-Chrapkiwicz, A. USci-
towska, Gdansk 2016, s. 55-58.

% Nie mozna myli¢ zdrowej agresji odwotujagcej sie do pierwotnego instynktu dzieciecego
zwigzanego z glodem — gryzienie, ssanie — czyli pochfaniania pokarmu i odrzucania cze¢$ci nie-
przydatnych do strawienia — z przemocowa formg istnienia w srodowisku. Szerzej na ten temat zob.
F. Perls, Ego, hunger and aggression. The beginnig of Gestalt therapy, New York 19692 s. 107-111.

3 M. Spagnuolo Lobb, Perspektywa rozwojowa w psychoterapii. Polifoniczny rozwdj domi-
niow, w: Psychoterapia Gestalt..., s. 151.

31 Por. F. Perls, R. Heffferlin, P. Goodman, Gestalt Therapy...,s. 179-183.
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Gestalt unika si¢ patologizacji ludzkiego doswiadczenia, nazywa si¢ to twor-
czym przystosowaniem do otoczenia®? i psychopatologie rozumie si¢ jako cier-
pienie w kontakcie granicznym, jako ,,cierpienie ozywionego ciala doswiad-
czanego subiektywnie™®. W takiej sytuacji zadaniem terapeuty w kontakcie
z klientem jest obecnos$¢ w taki sposdb, by by¢ wsparciem w odzyskaniu spon-
tanicznego funkcjonowania, nie za$ by powtarza¢ usztywnione formy twor-
czego przystosowania. W tej relacji czlowiek powinien mie¢ mozliwos¢
regulowania si¢ w sposob spontaniczny, tworczy i zamierzony, czyli w petni
swiadomy (awerness).

W teorii Gestalt, tak jak w kazdym nurcie terapeutycznym, wazne miejsce
zajmuje rozumienie self. W odréznieniu od innych nurtéw, a zwtaszcza od psy-
choanalizy, w Gestalt self nie jest rozumiane strukturalnie, lecz funkcjonalnie
1 egzystencjalnie, co oznacza, ze jest ono procesem kontaktu i wycofywania si¢
z kontaktu, jest ,,systemem obecnego kontaktu i po$rednikiem zmiany’. Fritz
Perls méwi o trzech aspektach czy tez funkcjach self. Jako pierwszg wyrdznié
nalezy funkcje id, ktora jest zdolno$cig czlowieka do nawigzywania kontaktu
ze §rodowiskiem w odniesieniu do potrzeb fizjologicznych, doznan cielesnych
1 czucia emocjonalnego. Funkcja osobowosci pomaga w nawigzywaniu kon-
taktu ze srodowiskiem na podstawie okreslenia siebie, definiowania znaczen,
jakie si¢ sobie nadaje, odpowiada na pytanie o to, kim jestem, jaka funkcje
spoleczng pelni¢. Funkcja ego natomiast jest posrednia migdzy dwiema pierw-
szymi, pozwala na identyfikowanie si¢ i alienowanie z r6znymi aspektami $ro-
dowiska poprzez podejmowane decyzje i dzialanie, pozwala na spontaniczne
ustosunkowywanie si¢ do otoczenia®. Zintegrowany, peten kontakt z otocze-
niem, to kontakt odpowiadajacy na kolejne pytania: kim jestem (funkcja oso-
bowosci), odczuwajac okreslone doznania, pobudzenia, uczucia (id) i doko-
nujac spontanicznego wyboru pociggajacego za sobg dziatanie (ego) na rzecz
realizacji okreslonej potrzeby.

Psychoterapeuci Gestalt, zainspirowani filozofia Martina Bubera, podkres-
lajg relacyjnos¢ jako element istotowy cztowieka. Chodzi tutaj o dos§wiadcze-
nie tego, co ,,pomig¢dzy” ludzmi. Odslania si¢ wowczas egzystencjalny moment
dialogu Ja-Ty, ktory jest przeciwstawiany uprzedmiatawiajagcemu, uzytecznos-
ciowemu momentowi Ja-To. Wtasnie w doswiadczeniu relacji Ja-Ty, w prze-
nikajacych si¢ krokach kontaktu (inkluzja, obecnos¢, autentyczna i otwarta
komunikacja), tworzy si¢ najglebsza $wiadomos$¢ wlasnego Ja. Taki rodzaj

32 Por. M. Spagnuolo Lobb, Podstawy..., s. 62-63, 74-75.

3 @G. Francesetti, M. Gecele, J. Roubal, Podejscie psychoterapii Gestalt do psychopatologii, w:
Psychoterapia Gestalt..., s. 80.

3 F. Perls, R. Heffferlin, P. Goodman, Gestalt Therapy..., s. 150 [thum. wlasne].

3% Tamze, s. 150-162.
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kontaktu powoduje zmian¢ w podmiocie, partnerze relacji i samej relacji, sta-
jac si¢ tym samym zrodiem zdrowienia.

To co jednoczy nas jako ludzi, niekoniecznie jest widoczne czy namacalne, to
raczej niewidoczny i nienamacalny wymiar pomi¢dzy nami. To duch ludzki,
ktory przenika kazda naszg interakcje¢. To ,,tajemnicze tlo” (Korb 1988), ktore ota-
cza nas 1 przenika, i z ktérego wylania si¢ nasza odrgbnos$¢ i niepowtarzalnosc,
stajac sie figura. To zrdédto zdrowienia’.

Podstawowym procesem integrujacym cztowieka funkcjonujacego w oto-
czeniu jest swiadomo$¢ (awerness). W terapii Gestalt jest ona rozumiana
holistycznie. Miesci si¢ w niej swiadomo$¢ doznan, wrazen, uczué, danych
zmystowych: widzenia, styszenia, powonienia, smaku, ruchu, oraz §wiado-
mos$¢ mysli, wyobrazen, fantazji*’. Mozna zatem mowi¢ o kontinuum $§wia-
domosci, ktore stanowi zycie osobowe cztowieka zanurzonego w otaczajacym
go srodowisku. Swiadomo$é zawsze odnosi si¢ do srodowiska, jest $wiado-
moscig czegos. To odniesienie ma charakter emocjonalny, zmystowy i inte-
lektualny. ,,Swiadomo$¢ to forma do$wiadczania. Jest to proces bycia uwaz-
nym w kontakcie z najwazniejszym wydarzeniem z pola jednostki/sSrodowiska
przy pelnym wsparciu czuciowo-ruchowym, emocjonalnym, poznawczym
i energetycznym™®. Zintegrowany kontakt ze $rodowiskiem stanowi istote
zdrowego zycia. Zatem proces terapeutyczny polega na pracy na rzecz posze-
rzenia §wiadomosci cztowieka tak, by mogl on w pelni funkcjonowaé w sieci
relacji 1 ustosunkowywac si¢ w sposob wolny i odpowiedzialny do otaczajacej
go rzeczywisto$ci. Mozna powiedzie¢, ze im bardziej poszerzona jest osobowa
swiadomo$¢ emocjonalna, zmystowa i intelektualna cztowieka, tym bardziej
wolny jest on sam — proaktywny wzgledem okolicznosci, ktore go napotykaja,
a nie tylko reaktywny. Chodzi o to, by odstonit si¢ fakt, Zze to cztowiek ma
trudne, a jednak mozliwe do przezwycigzenia doswiadczenia zyciowe, ze nie
majg one nad nim wladzy.

Swiadomosé cztowieka ujawnia sie zawsze w czasie, zawsze jest $wiado-
moscig ,.tu 1 teraz”, terazniejszosci, ktora ciggle si¢ zmienia, ewoluuje, prze-
kracza samg siebie®. Jak zauwaza Gary Yontef, dzieje si¢ tak nawet wowczas,
gdy tres¢ swiadomosci jest odlegta. Przesztosc¢ istnieje w chwili obecnej jako

3¢ R. Hycner, L. Jacobs, Terapia w dialogu. Od psychologii self do terapii Gestalt, thum.
K. Makaruk, D. Przygucka, Warszawa 2020, s. 38-39.

37 Por. Ch. Sills, S. Fish, Ph. Lapworth, Pomoc psychologiczna w ujeciu Gestalt, tham.
E. Bielawska-Batorowicz, Warszawa 1999, s. 31-37.

¥ G. Yontef, Awareness Dialogue & Process: Essays on Gestalt Therapy, New York 1991,
s. 179 [ttum. wtasne].

3 Por. Ch. Sills, S. Fish, Ph. Lapworth, Pomoc psychologiczna..., s. 39.
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pamie¢, tesknota, zal, napigcia w ciele. Przysztos$¢ zas$ istnieje obecnie w for-
mie oczekiwania, fantazji, nadziei, planu. Zatem wiedza, ze teraz pamigtam to,
co minione, jest czym$ zdecydowanie roznym od przechodzenia do pamigta-
nia bez tej swiadomosci. Podobnie czym$ innym jest §wiadomos$¢ podejmo-
wania planéw, ujmowania oczekiwan wzgledem zywotnej obecnie potrzeby
niz nieSwiadome popadanie w oczekiwania i marzenia oddalajace cztowicka
od realizacji aktualnej potrzeby.

Terapia Gestalt ktadzie nacisk na §wiadomo$¢ w sensie rozumienia tego
co? 1 jak? czlowiek robi w sytuacji, w ktorej obecnie si¢ znajduje. Uwaga
zintegrowanej $wiadomosci pobudzona jest w kierunku obecnego zaintereso-
wania czlowieka i jego zywotnej troski. Tylko swiadomos$¢ tego, co jest teraz,
jest realnie doswiadczana®. Stad tez istota procesu terapeutycznego w podej-
sciu Gestalt nie tyle jest analiza historycznych doswiadczen czlowieka, ile
obserwacja jego aktualnej §wiadomosci, w ktorej moga ujawniaé si¢ niedo-
konczone sprawy, usztywnione Gestalty badz kompulsywne powtarzania.

Fenomenologiczna terapia Gestalt

Zwiazki fenomenologii z psychoterapia Gestalt s3 rozlegte 1 wieloptasz-
czyznowe*'. Interesujace jawi si¢ pytanie: W jakim stopniu psychoterapia
Gestalt w istocie swej okreslona moze by¢ jako terapia fenomenologiczna?
Odpowiedzi udzieli¢ moze préba konfrontacji gtdwnych zatozen fenomenolo-
gii z tezami terapii Gestalt.

Zacza¢ nalezy od gtownego hasta projektu fenomenologii: ,,z powrotem do
rzeczy samych!”, ktore wskazuje droge badan zogniskowang wokot tego, co
bezposrednio dane w $wiadomosci, czyli na fenomenach, a nie na teoretycz-
nych spekulacjach. Terapia Gestalt czerpie z fenomenologii wlasnie te metode
postgpowania, aby dotrze¢ do §wiata przezywaniowego klienta. Uwaga tera-
peuty kieruje si¢ nie w strong¢ teoretycznej i schematycznej interpretacji czto-
wieka, ale koncentruje si¢ na tym, jak klient si¢ jawi, a konkretnie jakie ujaw-
nia doznania, uczucia, mysli i jak je odstania — jak si¢ porusza, méwi, w jaki

40 Por. G. Yontef, Awareness Dialogue...,s. 181-182.

41 Na gruncie polskim zestawienie fenomenologii filozoficznej i empirycznej, czyli stosowanej
przez F. Perlsa w terapii Gestalt, przedstawia Krystyna Ablewicz (zob. T. Ablewicz, Dwie fenomeno-
logie [Husserl — Perls] oraz ich funkcje w pedagogicznym procesie badawczym — tekst dedykowany
pamigci Profesor Teresy Bauman, ,,Badania Jakosciowe w Pedagogice” 2017, t. 2, s. 46-64). Zas$ pre-
cyzyjnie wskazuje na watki fenomenologii w koncepcji $wiadomosci, metod stosowanych — epoché,
opis fenomenologiczny — Mariola Paruzel-Czachura w swojej publikacji opisujacej catosciowo
filozoficzne podstawy psychoterapii Gestalt (zob. M. Paruzel-Czachura, Miedzy psychologig, psy-
choterapiq a filozofig praktyczng. Poszukiwanie autentycznego zycia w nurcie Gestalt, Sopot 2015,
s. 144-154).
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sposob stucha, patrzy, jak wyglada, jakie znaczenia nadaje swoim zachowa-
niom, jaka prezentuje narracje o sobie. Fenomenologiczne nastawienie umoz-
liwia rowniez obserwacje przez terapeute wlasnych przezy¢, uczu¢ i mysli
towarzyszacych spotkaniu z klientem.

Aby ujrze¢ $wiat przezywaniowy klienta, zblizy¢ si¢ do niego, terapeuta
Gestalt odwoluje si¢ do fenomenologicznej metody epoché. Jesli zawolanie
Perlsa ,,porzu¢ rozum, zaufaj zmystom!” ma mie¢ jakikolwiek sens dla wspot-
czesnych gestaltystow, to nie w rozumieniu antyintelektualnym, ale wlasnie
w rozumieniu fenomenologicznego epoché — wstrzymania interpretacji, teorii,
aby zmystowo ujrze¢ i opisa¢, jak klient wchodzi w kontakt ze §rodowiskiem.
Teoretycy Gestalt maja przy tym $wiadomos¢, ze pelne epoché w znaczeniu
Husserlowskim jest niemozliwe, zamienia si¢ ono w $wiadomos¢ przedrozu-
mien (Heidegger), prze(d)sadow (Gadamer) czy §wiadomos$¢ rezonansu cie-
lesnego (Merleau-Ponty) terapeuty. Tym samym terapia Gestalt nie przejmuje
w petni od Husserla koncepcji redukcji transcendentalno-fenomenologiczne;j,
ktora jest droga do ujawnienia si¢ pozaswiatowego Ja transcendentalnego,
czystej §wiadomosci, lecz zapozycza ja jako sposob na uswiadomienie sobie
przez terapeute perspektywy, z ktoérg wehodzi on w kontakt z klientem, wspot-
tworzac pole relacyjne terapii. W przezycia terapeuty bowiem wpisane jest
ucielesnione doswiadczenie otaczajacej go rzeczywisto$ci przyrodniczej
i spoteczno-kulturowej. Swiadomo$é pola relacyjnego, ktéra obdarzony jest
terapeuta, pozwala mu widzie¢ w sposob rowny wszystkie elementy, ktore
wnosi klient podczas terapii. Unika on wowczas pokusy preferencji jednych
doswiadczen, przezy¢, emocji klienta nad innymi. Taka relacja terapeutyczna
uwzglednia rowniez $wiatopoglad terapeuty, jego przeswiadczenia kulturowe,
prze(d)sady, uprzedzenia czy stereotypy. W koncepcji ,,relacyjnej perspek-
tywy” Gestalt mozna powiedzie¢, ze terapeuta wyprowadza wnioski z teorii
epoché, czyli ma §wiadomos¢ tego, Zze nie powinien reagowac¢ na zachowania
klienta z tzw. pierwszej fali emocjonalnej, zeby nie powtdrzy¢ po raz kolejny
usztywnionego wyboru figury relacyjne;j.

Otwarto$¢ terapeuty na doswiadczenia klienta, ktéra ma by¢ owocem
epoché, buduje w nim postawe wstrzymujaca przed btedem przedwczesnej syn-
tezy, 1 pozwala jawic si¢ klientowi takim, jakim on jest w danej sytuacji i rela-
cji terapeutycznej. Umozliwia tez terapeucie obserwowanie wiasnych reakcji
na klienta i sposobu wspottworzenia z nim kontaktu. W opisie fenomenolo-
gicznym wazne jest oczywiscie, ,,co” si¢ jawi, ale jeszcze wazniejsze, ,,jak”,
czyli jak klient siebie doswiadcza, jak przezywa $wiat, jak wchodzi w kon-
takt, jak siebie przedstawia, ,,prezentuje” podczas spotkania terapeutycznego.
Istotne sg tresci wypowiedziane przez klienta, ale rownie znaczacy jest sposob,
w jaki on to robi. Wiasnie stosunek klienta do objawu i sposob jego prezenta-
¢ji moéwi bardzo duzo o jego stanie. Wiedza, ze klient ma problemy ze snem,
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regularnym jedzeniem, ze nie ma ochoty na rzeczy, ktore wczesniej sprawiaty
mu przyjemnos$¢, jest wazna, jednak to nie diagnoza nozologiczna jest istota
psychoterapii Gestalt, ale zanurzenie si¢ w przezyciu tego, jak klient doswiad-
cza bezsennos$ci, braku faknienia, braku satysfakcji, jak jest konstytuowany
swiat doswiadczeniowy klienta w tych przezyciach, jak buduje si¢ jego kon-
takt ze Swiatem i z terapeutg bedacym jego czgscig. Pozwala to tym samym
dostrzec terapeucie, jaki sposob bycia terapeuty w takiej relacji bylby wspiera-
jacy dla klienta w odnalezieniu przez niego nowej samoregulacji w otoczeniu.

Opisowos¢ zaczerpnigta z fenomenologii stuzy tez depatologizacji
doswiadczenia klienta, ma pomaga¢ mu w ujrzeniu jego tworczego przysto-
sowania do trudnych okolicznos$ci, z ktorymi musiat si¢ zmierzy¢, aby prze-
trwa¢ w najlepszy z mozliwych dostgpnych sposobdéw. Tak rozumiany opis
staje si¢ tym samym zarzewiem samoakceptacji, ktéra ma pozwoli¢ klien-
towi ujrze¢ z aprobata siebie takiego, jakim jest, co w konsekwencji staje si¢
poczatkiem zmiany (,,paradoksalna koncepcja zmiany”). Taka zmiana doko-
nuje si¢ nie pod presja, lecz w pelnym zrozumienia i zyczliwos$ci spojrzeniu
na sytuacje, w ktorej si¢ klient znajduje. Tylko w takiej perspektywie sponta-
nicznos$¢ kontaktu ze srodowiskiem moze zosta¢ uelastyczniona. Warto zazna-
czy¢, ze wraz z ewolucja paradygmatu badawczego w terapii Gestalt z indy-
widualistycznego na relacyjny nalezy mowic nie tyle o fenomenologii klienta,
ile o fenomenologii sytuacji lub/i relacji.

Kolejnym elementem zaczerpnigtym w swoisty sposob przez terapig
Gestalt z fenomenologii jest koncepcja redukcji ejdetycznej. Zaréwno rea-
lizowanie przez gestaltystow zasady epoche, jak i1 opis fenomenologiczny
uwzgledniajacy zrownywanie wszystkich doswiadczen (horyzontalnosc)
klienta, prowadza do ujawnienia si¢ i uchwycenia istoty (eidos), ktora wyta-
nia si¢ w kontakcie klienta ze srodowiskiem. W nieustannie ptynacej rzece
zjawisk $wiadomosciowych, w tu 1 teraz, terapeuta pracuje z klientem na
rzecz ,,intuicyjnego wgladu” w istot¢ obecnego pragnienia (potrzeby) klienta,
jego cielesnego doznania, uczucia dominujgcego, ktoére pojawia si¢ w rela-
cyjnym ,,pomi¢dzy”. Intuicyjny wglad nie jest czysto intelektualny, jest cato-
sciowym, cielesnym, przezywaniowym wgladem emocjonalno-wolitywno-
-intelektualnym. To nie terapeuta nadaje interpretacje doswiadczeniom, lecz
klient sam uzyskuje wglad intuicyjny w swoja $wiadomos$¢, w ten sposob
poszerzajac ja, co jest celem psychoterapii Gestalt. Jak pisze jeden z najbar-
dziej wplywowych terapeutow Gestalt: ,, To, jak ktos staje si¢ $wiadomy, jest
kluczowe dla kazdego badania fenomenologicznego”*.

Oprocz metody, psychoterapia Gestalt zaczerpneta z fenomenologii row-
niez rozumienie pojecia intencjonalnosci. Swiadomos¢ jest zawsze §wia-

42 G. Yontef, Awareness Dialoque, s. 124.
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domoscig czegos$ i zarazem jest $wiadomoscig dla kogo$ (intencjonalnosé
wsobna*’). Badanie intencjonalno$ci jest analizg konstytuowania si¢ sensow.
Swiadomo$é w intencjonalno$ci ma zawsze swoja tresé, swoj temat, ktory
pojawia si¢ na horyzoncie. Uyjmowany jest jedynie aspekt zjawiska, za§ na
zasadzie ,,syntezy wypetniajacej” dopetniana jest brakujaca czg$¢ pochodzaca
z horyzontu. W ten sposob dookreslana jest cato§¢ fenomenu. Natomiast osta-
tecznym horyzontem, na ktérym jawig si¢ wszelkie tematycznie dane zjawi-
ska, jest §wiat zycia (Lebenswelt). Gestaltysci, przektadajac te kategorie na
grunt terapeutyczny, wskazuja, ze intencjonalnos¢ dotyczy nie tylko postrze-
gania, lecz catego kontaktu czlowieka ze Srodowiskiem. W nawigzaniu do
Merleau-Ponty’ego mowig o intencjonalnosci ciata przezywaniowego (Leib),
czy w nawigzaniu do koncepcji dialogicznych o intencjonalnosci relacyjne;.
Kontakt jest skierowany ku s$rodowisku (w terminologii fenomenologicz-
nej jest to intencjonalno$¢ czegos), a to skierowanie jest zwigzane z tym, co
istotne, co wazne dla cztowieka, czyli z jego potrzeba (w terminologii fenome-
nologicznej powiedzie¢ mozna z intencjonalnosciag wsobng). Terapia Gestalt,
analogicznie do fenomenologicznych kategorii temat—horyzont, buduje kon-
cepcje figury danego doswiadczenia doznaniowego, spostrzezeniowego,
emocjonalnego, intelektualnego, ktore zawsze jest odniesione do tta. To, co
istotne, zawsze pojawia si¢ na tle, w jakims kontekscie, tworzac tym samym
sensowng catos¢. Analiza intencjonalnos$ci klienta przez terapeute, jest ana-
liza tego, w jakim stopniu kontakt jest spontaniczny, zintegrowany, tworczy,
otwarty na nowe, w tym znaczeniu rOwniez sensowny i umozliwiajacy wolne
ustosunkowanie si¢ do sytuacji. Terapia Gestalt jest tym samym terapig sensu,
zas$ rolg terapeuty jest dostrajanie si¢ i uobecnienie w relacji z klientem w taki
sposob, aby w jego swiadomosci nie dokonata si¢ ta sama ,,synteza wypelnia-
jaca”, mowiac jezykiem fenomenologicznym, czy na wskro$ gestaltowskim —
zeby nie powtdrzylo si¢ tworcze przystosowanie domykajace wcigz t¢ sama
figure w ten sam sposob.

Réznice miedzy intencjonalnoscig u Husserla a intencjonalnoscia opisy-
wang w terapii Gestalt wynikaja z tego, ze koncepcja self w Gestalcie jest
bardzo daleka od idei Ja transcendentalnego Husserla. Self jest blizsze Hei-
deggerowskiemu Dasein badz podmiotowi wcielonemu Merleau-Ponty’ego.
Self jest cielesng 1 zakorzeniong w $wiecie egzystencja, jest procesem prze-
zywaniowym kontaktowania si¢ ze $rodowiskiem. Pierwotne doswiadcze-
nie rzeczywisto$ci nie jawi si¢ w czystej Swiadomosci pozaswiatowego Ja
transcendentalnego. Pierwotno$¢ tak rozumianego doswiadczenia modyfi-
kowana jest w nurtach wyrostych z fenomenologii: w filozofii Heideggera,

4 O intencjonalno$ci wsobnej w fenomenologii zobacz szerzej: J. Tischner, Swiat ludzkiej
nadziei, Krakow 19922, s. 168-170.
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a nastgpnie egzystencjalistow zwigzana jest z byciem-w-$wiecie, w mysli
Merleau-Ponty’ego z zywa cielesno$cia, natomiast w koncepcjach dialogikdéw
z doswiadczeniem zaposredniczonym przez drugiego, ze sferg ,,pomiedzy”.
Do tych tworczych kontynuatorow mysli fenomenologicznej nawiazuje tera-
pia Gestalt w swej teorii self, przechodzac z biegiem lat od paradygmatu indy-
widualistycznego do relacyjnego.

Roéwniez rozumienie klienta jako osoby doswiadczajacej siebie w cza-
sie, zyjace] w nim i przeniknigtej nim zwigzane jest z aplikacjg idei feno-
menologicznych do psychoterapii Gestalt. Swiadomo$¢ przezywana jest w ,.tu
1 teraz”, ujawnia si¢ ona jednak, mowiac jezykiem Husserla, w horyzon-
cie retencji i protencji, w integrujacym do$wiadczeniu trwania, gdzie to, co
minione, zostawiwszy $lad w pamieci, stanowi podtoze dla obecnych wybo-
réow w realizacji potrzeb na rzecz nadziei zwiagzanej z jutrem. Tak pojmowana
koncepcja ,,tu i teraz” przeniesiona zostaje do terapii Gestalt, co wigcej — takie
rozumienie czasowosci widoczne jest w taczeniu wszystkich funkcji self: oso-
bowosci, id 1 ego. Istota samoswiadomosci jest wewnetrzna odpowiedZ na
pytanie: Kim jestem (zwigzane z retencyjnoscig), czujac te¢ emocjg, to dozna-
nie (moment teraz) i co zrobi¢ na rzecz ,,tego, co nastepne” (protencja)? Tym
samym integracja self jest adekwatnym, swiadomym odniesieniem, do okres-
lonej sytuacji czasowo-przestrzennej, do ,,tu i teraz”. Oczywiscie dokonuje si¢
to w swiadomosci uciele$nionej, $wiatowej i relacyjne;.

Podsumowujac, wskaza¢ mozna bardzo konkretne elementy fenomenolo-
gii, ktore wptynely na istotowy ksztalt psychoterapii Gestalt, a sg to: prymat
doswiadczenia — tego, co bezposrednio dane, nad teoretycznymi konceptami;
zasada bezzalozeniowos$ci; opis horyzontalny; znaczenie intuicji; intencjo-
nalno$¢ kontaktu; konstytucja sensu (cato$ci znaczeniowych); rozumienie
czasowoscl.

Zaprezentowane analizy pozwalajg postawi¢ tezg, ze psychoterapia
Gestalt w swym rdzeniu jest terapia fenomenologiczng. Podkresli¢ nalezy,
ze Gestalt w swej istocie nie jest koncepcja metafizyczna, jej celem nie jest
przywrdcenie klienta do jakiego$ modelowego funkcjonowania w spoteczen-
stwie wedlug ustalonego wzorca, zasady czy fundamentu. Jej istotg nie jest tez
analiza zachowania ludzkiego przez pryzmat jakiej$ reguly poznawczej czy
ukrytych motywacji. Gestalt to poszerzenie $wiadomosci cztowieka poprzez
ukazywanie, odkrywanie i prezentowanie, jak jawi si¢ on w kontakcie. ,,We
wszelkiej nauce — a zatem ostatecznie w metafizyce chodzi o dowodzenie.
[...] Jednak w fenomenologii — ktora przynajmniej w intencjach stanowi probg
myslenia na sposob niemetafizyczny — chodzi o ukazywanie*.

4 J.L. Marion, Bedgc danym. Esej z fenomenologii donacji, ttum. W. Starzynski, Warszawa
2007, s. 7.
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skesksk

Istota projektu fenomenologicznego przeniesiona na grunt psychotera-
pii Gestalt odstonita potencjalno$¢ wezesniej zakryta. Faktem staje si¢ mozli-
wos¢ oczyszczania osobistego doswiadczenia terapeuty z klientem, w celu bez-
posredniego ujrzenia go. Dostrzeganie klienta przez terapeute takim, jakim on
jest w kontakcie ze srodowiskiem, ma pomoc klientowi na nowo zobaczy¢ sie-
bie. W tym znaczeniu to nie psychologiczna teoria zamykajaca doswiadcze-
nie klienta w ramach okreslonej struktury charakteru jest fundamentem terapii,
lecz widzenie klienta jako niepowtarzalnej egzystencji wraz z jego unikato-
wym doswiadczeniem. Wiaczenie (inkluzja) sie¢ terapeuty w to doswiadcze-
nie oraz peten obecno$ci (uwazny i akceptujacy) sposob jego bycia w relacji,
wyrazony w autentycznym komunikowaniu si¢, moga by¢ szansg na do§wiad-
czenie korektywne 1 nowy sposdb samoregulacji klienta w otoczeniu. Dlatego
Laura Perls pisze: ,,Podstawowe koncepcje terapii Gestalt sa raczej filozoficzne
1 estetyczne niz techniczne. Terapia Gestalt jest podejsciem egzystencjalno-
-fenomenologicznym i jako taka ma charakter empiryczny i eksperymentalny”.

Whioskiem konicowym niniejszego artykutu nie jest ujecie terapii Gestalt
jako koncepcji wprost adaptujacej idee filozoficzne Edmunda Husserla, lecz
wskazanie, ze gestaltowski sposob patrzenia na cztowieka i odkrywania go
nieustannie czerpie z inspiracji wcigz rozwijajacej si¢ fenomenologii i1 z kon-
cepcji myslicieli nawigzujacych do tego nurtu filozoficznego. Podkresli¢ tutaj
nalezy aktywny nastuch psychoterapii Gestalt na sugestie ptynace z filozofii
Merleau-Ponty’ego, Heideggera, Bubera, Lévinasa czy Gadamera.

Terapia Gestalt nie zajmuje si¢ czysta Swiadomoscig pozaswiatowego
Ja transcendentalnego (Husserl), lecz ucielesniong §wiadomoscia podmiotu
(Merleau-Ponty) wrzuconego w $wiat (Heidegger), ze swej istoty otwartego
na Drugiego/Innego (Buber/Lévinas) 1 uwiklanego w calg siatke kulturowych
prze(d)sadow (Gadamer). To glebokie rozumienie paradygmatu fenomeno-
logicznego sktania terapeutow Gestalt do wiernosci zywemu doswiadcze-
niu, ktore bedzie zawsze najwazniejsze, wazniejsze niz wszelkie teoretyczne
ujecia rzeczywistosci czy przerdzne teorie generujace silne przywigzania do
okreslonych technik terapeutycznych. Ukazywanie aktywnego doswiadczenia
pozostajacego w nieustannym ruchu, w relacji, procesie, a nie uyjmowanie go
w statyczne teorie, jest istotg tego paradygmatu.

Mozna powiedzie¢ zatem, ze fenomenologiczne ,,z powrotem do rze-
czy samych!” oznacza dla gestaltystow ,,z powrotem do bezposredniego

4 The basic concepts of Gestalt therapy are philosophical and aesthetic rather than technical.
Gestalt therapy is an existential-phenomenological approach and as such it is experiential and experi-
mental”. L. Perls, Living at the Boundary..., s. 149 [ttum. wlasne].
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kontaktu!”, czyli takiego, w ktorym klient przychodzi ze swoim jednostko-
wym, wyjatkowym i niepowtarzalnym cierpieniem 1 potrzebuje takiej formy
spotkania, aby na nowo si¢ odnalez¢. Jak pisat Antoni Kepinski: ,,Psychote-
rapia jest «spotkaniem» — wyjsciem naprzeciw cierpigcego czlowieka i1 proba
wejscia w jego Swiat. Zadaniem psychoterapii jest przywrocenie jemu pozycji,
danie mu mozno$ci wykorzystania do maksimum swego czlowieczenstwa’*,

THE PHENOMENOLOGICAL PARADIGM OF GESTALT PSYCHOTHERAPY

SUMMARY

This article examines the influence of the assumptions of the phenomenological
method on the shape of Gestalt psychotherapy. Therefore, a comparative analysis of
the main ideas of Edmund Husserl’s philosophy and the basic assumptions of Gestalt
psychotherapy was performer. The strenght and importance of the underlying connec-
tions are indicated by both research methods used in Gestalt therapy: the directness of
experiencem ,,suspedding” one’s own beliefs, horizontal description, and categories
related to awareness: contact intentionality and ,,here and now” experience.

Keywords: phenomenology, Gestalt, awareness, contact, intentionality, time

Stowa kluczowe: fenomenologia, Gestalt, swiadomos$¢, kontakt, intencjonalno$é,
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Propozycja rozwigzania problemu trafu moralnego
w kontekscie zasady kontroli'

1. Wstep

Celem artykutu jest przedstawienie zarysu rozwigzania problemu trafu
moralnego. Szerszg analize¢ autor prezentuje w pracy Problem trafu moral-
nego w kontekscie zasady kontroli. Analizy filozoficzno-etyczne?. Ponizej pre-
zentowane sg najwazniejsze idee proponowanego w powyzszej ksigzce roz-
wigzania. Cze$¢ pierwsza artykutu zawiera wprowadzenie do problemu trafu
moralnego i konsekwencji uznania, ze przypadek wptywa na ocen¢ moralng
czynow danego podmiotu, a nawet na moralng warto$¢ jego samego. Czesé
druga, z konieczno$ci bardziej obszerna, przedstawia proponowane rozwigza-
nie problemu trafu moralnego.

I1. Problem trafu moralnego
Wedlug Thomasa Nagela, jednego z glownych propagatoréw szczes-
cia moralnego, mozna powiedzie¢, ze szcze$cie moralne: ,,Gdy dziatanie

w istotny sposob zalezy od czynnikow, na ktore dzialajacy nie ma wplywu,

' Artykut jest zmienionym w niektorych miejscach fragmentem ksiazki autora: P. Strzyzynski,
Problem trafu moralnego w kontekscie zasady kontroli. Analizy filozoficzno-etyczne, Poznan 2021.
2 Por. przyp. 1.
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a mimo to nie przestaje by¢ dla nas pod tym wzglgdem obiektem osagdu moral-
nego, mozemy te zalezno$¢ okreslic mianem trafu w zyciu moralnym. Moze to
by¢ traf dobry lub zty’”. Tak wigc kierowca, ktory w wyniku zaniedbania pro-
wadzi niesprawny samochod 1 potragca dziecko, bedzie obwiniany za owo zda-
rzenie moralnie, mimo ze nie miat wptywu na wybiegnigecie dziecka na jezd-
ni¢. Zdaniem Nagela:

Kieroweca, jezeli jest calkowicie bez winy, bedzie si¢ czul strasznie z powodu
wlasnej roli w wypadku, ale nie bgdzie musiat czyni¢ sobie wyrzutow. Dlatego
ten przyktad zalu podmiotu dziatajacego nie jest jeszcze przypadkiem ztego trafu
w zyciu moralnym. Jezeli jednak 6w kierowca winien jest cho¢by niewielkiego
zaniedbania, na przyktad ostatnio nie sprawdzat hamulcow, to o ile to zaniedba-
nie przyczynito si¢ do $mierci dziecka, nie tylko bedzie si¢ czul okropnie, ale
bedzie si¢ obwinial o spowodowanie $mierci. I tu mamy juz do czynienia z przy-
ktadem trafu w zyciu moralnym, bo gdyby nie powstata sytuacja, ktora wymagata
gwalttownego hamowania, by nie najechac¢ na dziecko, musiatby si¢ tylko lekko
obwinia¢ o samo zaniedbanie. Tymczasem zaniedbanie jest identyczne w obu
przypadkach, a kierowca nie ma wptywu na to, czy dziecko wybiegnie na droge
czy nie*.

Jesli jednak kierowca bez udzialu np. swojej lekkomyslnosci, niedbalstwa
przejedzie dziecko, to nie mozna tu méwi¢, zdaniem Nagela, o trafie moral-
nym’. W literaturze najczgséciej przyjmuje si¢ podzial trafow zaproponowa-
nym przez Nagela:

Po pierwsze, mamy fenomen trafu konstytutywnego — idzie o to, jakim si¢ jest
cztowiekiem, przy czym nie chodzi o to po prostu, co si¢ rozmyslnie czyni, lecz
jakie ma si¢ sktonnosci, zdolnosci i temperament. Inng kategori¢ stanowi traf co
do okoliczno$ci — w obliczu jakiego rodzaju trudnosci i sytuacji stajemy. Dwie
nastgpne dotycza przyczyn i skutkéw dziatania — oto jest rzecza szcze$cia, jak jest
si¢ w swym dziataniu zdeterminowanym przez poprzedzajace okoliczno$ci oraz
czym konczg si¢ nasze dziatania lub projekty®.

Wplyw przypadku na moralnos¢, zdaniem Thomasa Nagela i Bernarda
Williamsa, widoczny tez jest w zdobywaniu wiedzy na jakis$ temat. Jest to tzw.
traf epistemiczny (ang. epistemic luck). To, co dana osoba wie, zalezne jest od
wychowania, wyksztalcenia, ktére w duzej mierze s3 niezalezne od danego

3 T. Nagel, Traf' w Zyciu moralnym, w: tenze, Pytania ostateczne, thum. A. Romaniuk, Warszawa
1997, s. 39.

4 Tamze, s. 42.

> Tamze.

¢ Tamze.
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podmiotu. Traf epistemiczny odnosi si¢ tez do tego, co wiemy o wiasnych
1 cudzych intencjach czy okolicznos$ciach zdarzen. Jak sadza zwolennicy trafu
moralnego, traf epistemiczny moze wplywa¢ na moralny osad danego dziata-
nia’. O zwigzku trafu z wiedzg pisali tez m.in. Harold Ravitch, Richard Foley
czy Kenneth W. Kirkwood®.

Jesli wiec w praktyce oceniamy moralnie czyny danego podmiotu, mimo
ze mial na nie wptyw czynnik bedacy poza jego wptywem, to wtasnie dopusz-
czamy wptyw przypadku na owg oceng.

Uznanie stuszno$ci takiego oceniania dla etyki i moralno$ci prowadzi do
radykalnych konsekwencji. Kenneth W. Richards podkresla, ze w ocenianiu
moralnym kierujemy si¢ zasada kontroli’. W ujeciu Dany K. Nelkin zasada
kontroli pozwala przypisa¢ odpowiedzialno§¢ moralng tylko, gdy podmiot
mial kontrol¢ nad dziataniem'®. Tam gdzie na skutki, przyczyny czy okolicz-
no$ci miat wptyw traf (pojety jako co$ poza kontrolg sprawcy), a sprawca
dzialan zostanie za to osagdzony moralnie, pojawia si¢ sprzecznos¢. Z jednej
strony moralnie ocenia¢ mozna tylko dziatania bedace pod kontrolg dziata-
jacego, a z drugiej strony oceniamy dziatania bedacego pod wptywem przy-
padku, czyli czego$ poza kontrolg podmiotu. W debacie na temat trafu moral-
nego mowi si¢ wiec o paradoksie trafu moralnego.

Sprzecznos¢ ta prowadzi¢ moze do podwazania spdjnosci teorii etycznych
zakladajacych zasadg¢ kontroli. Jak pisze Nagel:

Gdybysmy konsekwentnie trzymali si¢ warunku panowania nad czynnikami dzia-
tania, grozitloby to podwazeniem wigkszos$ci ocen moralnych, ktorych formu-
towanie wydaje si¢ nam naturalne. Rzeczy, za ktore moralnie osadza si¢ ludzi,
na wigcej sposobow determinuje to, na co nie majg oni wplywu, niz to wynika
z naszego poczatkowego rozeznania. I jesli wymog okreslenia winy i odpowie-
dzialnosci, ktory wydaje si¢ tak naturalny, uwzgledni te fakty, to niewiele przed-
refleksyjnych osadow moralnych wyjdzie z tego cato. Ostatecznie wydaje sie, ze
nic albo prawie nic z tego, co wigze si¢ z postgpowaniem danej osoby, nie zalezy
od niej'!.

7 A. Schinkel, The Problem of Moral Luck: An Argument Against its Epistemic Reduction,
,,Ethic Theory and Moral Practice” 2009, nr 12, s. 267-277.

8 H. Ravitch, Knowledge and the Principle of Luck, ,,Philosophical Studies” 30 (1976), s. 347-
-349; R. Foley, Epistemic Luck and the Purely Epistemic, ,,American Philosophical Quarterly” 21
(1988), s. 87-97; K.W. Kirkwood, Of Luck Both Epistemic and Moral in Questions of Doping and
Non-Doping, ,,Ethic in Progress” t. 11, 2020, nr 1, s. 77-84.

® N. Richards, Luck and Desert, w: Moral Luck, red. D. Statman, New York 1993, s. 167.

1 D.K. Nelkin, Moral Luck, http://plato.stanford.edu/archives/win2013/entries/moral-luck/
[dostep: 23.02.2021].

' T. Nagel, Traf w zZyciu moralnym..., s. 39.
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Zdaniem Daniela Statmana, jesli uzna si¢ catkowity wplyw trafu na ludz-
kie charaktery, uposazenie moralne, okoliczno$ci dziatan oraz oceny moralne,
w konsekwencji trzeba bedzie podwazy¢ sensownos¢ przypisywania odpowie-
dzialno$ci moralnej w ogole'?.

III. Zarys rozwiazania problemu trafu moralnego
1. Kontrola w problemie trafu moralnego

W analizach problemu trafu moralnego, jak pokazano, méwi si¢ o trafie/
/przypadku okreslanym jako brak kontroli. Sformutowanie to, a tez przyktady
oddzialywania trafu sa jednak niejasne. Za tym stwierdzeniem przemawiajg
nastepujace argumenty. Po pierwsze, autorzy nie uznaja za przyktad oddzia-
tywania trafu na moralno$¢ sytuacji, w ktorej sprawca (np. kierowca), bez
zadnego wczesniejszego zaniedbania, spozycia alkoholu itp., doprowadza do
ztego skutku (np. przejezdza pieszego, ktory wtargnal na ulicg). Jednoczesnie
za przyktad oddzialywania trafu moralnego autorzy uznaja sytuacje, w kto-
rej kierowca przed nieszczesliwym zdarzeniem dopuscit si¢ jakiego$ zanie-
dbania. Zaniedbanie, nieprzewidzenie jakiego$ zdarzenia otwierajg dziatania
sprawcy na dziatanie przypadku. Mozna wigc uogolnié, ze o trafie moralnym
mowa wowczas, gdy miedzy zdarzeniem przypadkowym a dzialaniami pod-
jetymi przez sprawce istnieje zwigzek przyczynowy. Nie jest to jednak zwia-
zek przyczyn i skutkow zamierzony i kontrolowany przez sprawce. Niemniej
w pewnej formie inicjowany. Po drugie, Steven Sverdlik stusznie uwaza za
absurdalne obarczanie kogo$ wing czy zastugg moralng, je$li miatoby to by¢
zalezne np. od lotu ptaka, czyli czego$ catkowicie poza kontrolag podmiotu'.
To sktania do ograniczenia problemu trafu moralnego do tych sytuacji, w kto-
rych istnieje jednak jaki$§ rodzaj kontroli podmiotu nad dziataniem. Po trzecie,
analiza problemu trafu moralnego Michaela Zimmermana postuluje podziat
na kontrole ograniczong i nieograniczong'®. Zdarzenia okreslane jako przy-
ktady trafu moralnego, okresla on jako bedace pod ograniczong kontrola.

12 D. Statman, Introduction..., w: Moral Luck, red. D. Statman, New York 1993, s. 2-3; B. Wil-
liams, Traf moralny, w: tenze, Ille wolnosci powinna mie¢ wola?, thum. T. Baszniak, T. Dulinski,
M. Szczubiatka, Warszawa 1999, s. 217; por. tez. P. Strzyzynski, Wybrane konsekwencje trafu moral-
nego dla etyki, koncepcji spolecznych i religijnych, ,,Teologia i Moralno$¢” 26 (2019), s. 211-233.
W ksiazce Problem trafu moralnego w kontekscie zasady kontroli.... autor prezentuje szersza game
konsekwencji catkowitego uznania trafu moralnego. Naleza do nich m.in.: krytyka etyki Kanta, pod-
wazenie wolnosci woli, kwestionowanie rownej szansy w byciu moralnym dla ludzi.

13°S. Sverdlik, Crime and Moral Luck, w: Moral Luck, s. 181-194.

4 M.J. Zimmerman, Luck and Moral Responsibility, w: tamze, s. 217-233.
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Zatem sprawca ma jaka$ forme kontroli. Po czwarte to, czy co$ jest przewi-
dywalne czy nie, moze oznaczaé tez, ze jest przewidywalne dla danego pod-
miotu. Zatem wptyw danego zdarzenia moze znalez¢ si¢ pod kontrola pod-
miotu. Wtasnie dzigki wiedzy o tym, co moze si¢ sta¢, mimo ze dany podmiot
nie inicjuje samego zdarzenia przypadkowego, ma nikla moze, ale jednak kon-
trole nad zdarzeniem.

Zwigzek miedzy dziataniem sprawcy a dzialaniem przypadku polega nie
tylko na przewidywaniu, ale tez np. na zaniedbaniu czy braku przezornosci.
W tym kontek$cie postawi¢ mozna pytanie, czy formg kontroli jest tez brak
zaniedbania i przewidywanie potencjalnych zdarzen. Przyjmuje si¢ w tej pracy,
za Brianem K. Paynem i Bertramem Gawronskim, ze o kontroli w odniesie-
niu do ludzkich dziatan méwi¢ mozna, gdy dzialanie jest §wiadome, dobro-
wolne, wymagajace uwagi i o ograniczonym charakterze'>. Kontrola moze by¢
czynna i bierna. Bierna kontrola polega na §wiadomosci procesow zachodza-
cych w $wiecie 1 gotowosci (zaktadajacej mozliwos¢ ingerowania w bieg rze-
czy) do zmiany stanu rzeczy. Czynna kontrola polegalaby réwniez na inicjo-
waniu, zatrzymaniu lub zmianie zainicjowanego stanu rzeczy.

Zaniedbanie uznaje si¢ w tym artykule za brak dzialania, ktore powinno
bylo nastgpi¢. Dany sprawca nie wykonat jakie$ czynnos$ci, co moze doprowa-
dzi¢ do niepozadanych skutkow. Za Tomaszem z Akwinu nalezy tez przyjac, ze
brak dzialania jest dziataniem. Stad zaniedbanie jest dziataniem bedgcym pod
kontrolg danego podmiotu. Element kontroli wynika z samego faktu zaniedba-
nia. Trudno bowiem méwi¢ o zaniedbaniu, jesli jego brak nie byt pod kontrolg
sprawcy. Innymi stowy, aby mowi¢ o zaniedbaniu, musi to by¢ czynnos¢ §wia-
doma, dobrowolna i wymagajaca uwagi. Podobnie przewidywanie potencjal-
nych oddzialywan przypadkowych ciggéw przyczynowo-skutkowych na bieg
rzeczy inicjowany przez sprawce samo w sobie jest dziataniem §wiadomym,
dobrowolnym oraz wymagajacym uwagi. Swiadome, dobrowolne powstrzy-
manie si¢ od przewidywania, podobnie jak zaniedbanie, jest brakiem dziata-
nia. Nieprzewidywanie jest wigc pod kontrolg podmiotu. Podobnie uwaza tez
Maria Ossowska's.

2. Pojecie ,,dzialan otwierajacych”

Wykazano wigc, ze od strony podmiotowej zarowno zaniedbanie, jak i brak
przewidywania sg dzialaniami bedacymi pod kontrolg podmiotu. Nalezy teraz
wykaza¢ zwigzek owej kontroli z dziataniem przypadku. Samo zaniedbanie

15 B. Payne, B. Gawronski, A history of implicit social cognition: Where is it coming from?
Where is it now? Where is it going?, w: Handbook of implicit social cognition: Measurement, theory,
and applications, red. B. Gawronski, B. Payne, New York 2010, s. 1-17.

16 M. Ossowska, Podstawy nauki o moralnosci, Wroctaw—Warszawa—Krakow 1994, s. 213.
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czy brak przewidywania nie sg jeszcze inicjowaniem biegu rzeczy, w przeci-
wienstwie np. do podpalenia domu dziadka czy strzelania do kogo$ w celu
zabicia. Niemniej, nie sg tez catkowicie bez zwigzku z biegiem rzeczy. Poten-
cjalny (przypadkowy), niekorzystny bieg rzeczy moze nie zaistnie¢ za sprawa
dbatosci 1 przezornosci. Mimo Ze trudno tu mowi¢ wprost o powstrzyma-
niu czegos, co si¢ juz dzieje (przypadek jest tutaj ciggiem przyczynowo-
-skutkowym inicjowanym przez inne czynniki niz dany podmiot), to jednak
brak zaniedbania, przeciwdzialanie skutkom przypadkowych zdarzen maja
przyczynowy zwiazek z biegiem rzeczy. Wptywaja na niego. Zaniedbania czy
brak przewidywania sg to dzialania, ktore nie inicjuja ani nie powstrzymuja
jakiego$ biegu rzeczy tu i teraz, ale inicjuja taki stan rzeczy, ktory jest otwarty
w przyszlosci na wplyw innych ciagéw przyczynowo-skutkowych, niebeda-
cych pod kontrolg danego sprawcy. Stad s3a one dziataniami sprawczymi co
do owego otwarcia. Jesli, jak wykazano, owe zaniechania lub niefrasobliwo$¢
sa pod kontrolg sprawcy, to inicjowane przez sprawce otwarcie na przypadek
rowniez jest pod jego kontrolg. Zatem nie mozna mowi¢, w proponowanych
przez zwolennikow trafu moralnego przyktadach oddziatywania trafu, ze dany
podmiot nie ma zadnej kontroli nad dziataniem. Mozna uznac, ze nie jest ona
catkowita, ale jednak jakas jest.

Rozwazane do tej pory przyktady zaniedbania czy niefrasobliwos$ci mozna
potraktowac jako przyktady dziatan otwierajacych bieg rzeczy na dziatanie
przypadku. Co wigcej, mozna owe dziatania okresli¢ jako wlasnie intencjo-
nalnie otwierajgce inicjowany przez sprawce bieg rzeczy na korzystne lub nie-
korzystne dzialanie przypadku. W skrocie nazwie si¢ te dziatania, dla potrzeb
dalszych analiz, dziataniami otwierajagcymi. Poje¢cie dziatan otwierajacych
nawigzuje do sformutowanej przez Henninga Jensena idei czynu z ograni-
czong kontrolg, otwartego na przewidywalne ciaggi przyczynowo-skutkowe'”.

Dziatania otwierajace sg dziataniami intencjonalnymi i pod kontrolg. Jed-
nocze$nie mozna im przypisa¢ utrate kontroli nad biegiem rzeczy (potocz-
nie mowi si¢ tutaj o zdaniu si¢ na przypadek). Ot6z otwarcie biegu rzeczy na
oddzialywanie przypadku, o ile bylo przewidywalne w momencie podejmo-
wania dziatan otwierajacych, moze by¢ charakteryzowane jako pozbycie si¢
kontroli nad dzialaniem przypadku. Przy takim sformutowaniu trudno mowic,
ze przypadek w trafie moralnym polega na braku kontroli, poniewaz jego
oddzialywanie jest warunkowane wczesniejszg utratg kontroli przez sprawce,
nad ktora to utratg dzialajacy mial kontrolg. Przypadek w trafie moral-
nym nie jest zatem calkowicie poza kontrola sprawcy. Z drugiej strony ciag
przyczynowo-skutkowy naktadajacy si¢ na otwarty przez sprawce bieg rzeczy
nie jest pod kontrolg sprawcy. Ciag ten jest rOwniez warunkiem koniecznym

7 H. Jensen, Morality and Luck, w: Moral Luck, s. 131-133.
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owych nieszczesliwych lub szczesliwych natozen si¢ tych dwoéch ciggow
przyczyn i skutkow. Skutek owego natozenia si¢ jest wypadkowa dwoch cia-
gow przyczynowo-skutkowych.

Poza tym, jezeli dzialanie pijanego/niedbatego kierowcy (przyktad Micha-
ela Otsuki), ktory przypadkiem powoduje katastrofalne osuwisko, uzna¢ za
dzialanie nieobcigzone wing moralng, to nie kazde przypadkowe natozenie
si¢ ciggu przyczynowo-skutkowego na otwarty przez sprawce bieg rzeczy da
si¢ zakwalifikowac jako przyktad trafu moralnego's. Nie mozna wigc powie-
dzie¢, ze traf moralny oddziatuje catkowicie poza kontrolg sprawcy ani tez, ze
wszelkie bedace pod kontrolg sprawcy otwarcia potencjalnych biegéow rzeczy
s3 wystarczajaca podstawa do przypisania winy moralnej. Migdzy otwarciem
przyczynowym a przypadkiem musi zaistnie¢ jeszcze powiazanie. Przyjmuje
si¢ tutaj, ze owym taczacym elementem jest obiektywna podmiotowa zdolnos¢
do przewidzenia owego nalozenia si¢ tancuchow przyczynowo-skutkowych.
O trafie moralnym powinno si¢ wigc mowi¢ w sytuacjach, w ktorych pod-
miot moze przewidzie¢ nalozenie si¢ potencjalnych ciggdw przyczyn i skut-
kéw na bieg rzeczy inicjowany przez 6w podmiot. Samo nalozenie si¢ owych
ciggow nie jest zalezne od danego sprawcy. Na tym polega wlasnie dziata-
nie przypadku. Niemniej to, ze 6w potencjalny cigg moze oddziatywaé na
bieg rzeczy inicjowany przez dany podmiot, jest zalezne od podmiotu, o ile
oczywiscie obiektywnie i podmiotowo mogl takie oddziatywanie przewidzie¢
1 jemu zapobiec. Z powyzszego wynika rdwniez, ze nie mozna w problemie
trafu moralnego méwic¢ o catkowitym braku kontroli sprawcy nad tym, czy
1 jak oddziatuje przypadek. W konsekwencji nie mozna moéwi¢ o braku odpo-
wiedzialnosci podmiotu. Jak zostanie wykazane nizej, powyzsze uwagi kaza
modyfikowa¢ tez sformutowanie tzw. paradoksu trafu moralnego.

Wprowadzenie pojecia dziatan otwierajacych pozwala tez wyjasni¢ roz-
nic¢ migdzy rodzajami trafu moralnego, ktore wyrdznil Nagel. Ot6z o kontroli
nad dziataniem w wypadku dzialan otwierajacych mozna, zgodnie z przyje-
tym rozumieniem kontroli, méwi¢ wowczas, gdy podmiot §wiadomie i dobro-
wolnie inicjuje owo otwarcie. Tak dzia¢ si¢ moze w wypadku trafu okoliczno-
$ci, skutku i przyczyny. W wypadku natomiast trafu konstytutywnego trudno
moéwic o dziataniach otwierajacych z tej racji, Ze podmiot nie ma, jako dziecko,
swiadomos$ci ani dobrowolno$ci wystarczajacej do méwienia o dziataniach
otwierajacych. Wptyw rodziny, srodowiska spotecznego czy genotypu na cha-
rakter czy moralne uposazenie dziecka sa wigc catkowicie poza jego kontrolg.
O mozliwej kontroli, w postaci zmiany skutkéw oddzialywania trafu konstytu-
tywnego mozna mowi¢ dopiero wtedy, kiedy podmiot zauwazy skutki owego
oddzialywania i potrafi je modyfikowac. Zachodzi tutaj przy tym koniunkcja

8 M. Otsuka, Moral Luck: Optional, Not Brute, ,,Philosophical Perspectives” 23 (2009), s. 381.
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owych warunkow. Sama $wiadomos$¢, np. uwarunkowania wtasnego uposaze-
nia moralnego bez mozliwo$ci jego modyfikowania, nie pozwala na przypisa-
nie podmiotowi kontroli, zatem tez odpowiedzialnosci.

3. Zagadnienie tzw. paradoksu trafu moralnego

Stosujac pojecie dziatan otwierajacych, mozna tez przeformutowac prob-
lem trafu moralnego w nastepujacy sposob: przypisuje si¢ odpowiedzialnosé
moralng, wing lub zasluge sprawcy, ktory swoim kontrolowanym dziataniem
otworzyt bieg rzeczy prowadzacy do natozenia si¢ na 6w bieg rzeczy ciagu
przyczynowo-skutkowego (bgdacego poza bezposrednig kontrolg podmiotu),
co doprowadzito do jakiej$ szkody (lub pozytku). Chodzi o takie natozenie
si¢ ciaggow, ze wynikiem tego jest zdarzenie, ktore nie zaistniatloby bez owych
naktadajacych sie ciagow przyczyn i skutkow. Otwarcie przez sprawceg ciagu
zdarzen uzna¢ mozna za konieczny, ale nie wystarczajacy warunek skutku.
Nalezy w konsekwencji postawi¢ pytanie, czy przy takim sformutowaniu
problemu trafu moralnego mozna méwi¢ o paradoksie uderzajacym w poje-
cie moralnej odpowiedzialno$ci i sensownos$¢ jej stosowalnosci, co — jak poka-
zano — rozwazal Nagel.

Paradoks trafu moralnego mozna przedstawi¢ nastepujgco:

Tw. 1. Przypisuje si¢ odpowiedzialno$¢ moralng wowczas, gdy sprawca
miat kontrole nad biegiem rzeczy.

Tw. 2. Przypadek oddzialuje tak, ze sprawca nie ma kontroli nad biegiem
rzeczy, a mimo to przypisuje si¢ jemu odpowiedzialno$¢ moralna.

W: Zatem przypisuje si¢ odpowiedzialnos¢ moralng, gdy sprawca miat
kontrole nad biegiem rzeczy i gdy jej nie mial.

Stosujac pojecie dzialan otwierajacych w wypadku trafow okolicznosci,
przyczyny i skutku, tw. 2. mozna przeformutowac tak:

Przypadek oddziatluje tak, ze sprawca nie ma bezposredniej kontroli nad
natozeniem si¢ ciggu przyczynowo-skutkowego na bieg rzeczy, otwarty na 6w
ciag przez dzialania bedace pod kontrola sprawcy.

Paradoks brzmiatby wowczas: Mimo uznania, ze warunkiem przypisa-
nia odpowiedzialno$ci i winy/zastugi moralnej jest kontrola nad dziataniem,
sprawcy przypisuje si¢ wing/zastuge za niebedace pod jego bezposrednia kon-
trola natozenie si¢ ciggu przyczynowo-skutkowego na taki bieg rzeczy, kto-
rego zaistnienie bylo pod kontrolg sprawcy. Ow bieg rzeczy przy tym jest
warunkiem koniecznym, ale nie wystarczajacym skutku nalozenia si¢ dwoch
ciaggow przyczynowo-skutkowych.

Na podstawie takiego sformutowania mozna dojs¢ do wniosku, ze para-
doks nie jest juz tak paradoksalny, gdyz element kontroli jednak istnieje po
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stronie sprawcy. Paradoksalne przypisanie odpowiedzialnosci moralnej doty-
czytoby tylko owego natozenia si¢ ciggu przyczynowo-skutkowego, ktory jest
pod bezposrednig kontrola sprawcy. Poniewaz jednak sprawca nie inicjuje
tego ciagu 1 nie jest za niego bezposrednio odpowiedzialny, trudno przypisy-
wac jemu odpowiedzialno§¢ moralng zwigzang z dzialaniem intencjonalnym
i bedacym pod jego kontrola. Mozna jemu przypisa¢ jedynie odpowiedzial-
nos¢ za zaniedbania czy tez niefrasobliwosc.

W wypadku trafu konstytutywnego mozna go wyrazi¢ nastgpujaco (Sfor-
mulowanie 1.): przypisuje si¢ odpowiedzialno§¢ moralng, wing lub zashuge
sprawcy, ktory swoim catkowicie niekontrolowanym dziataniem ,,otworzyt”
wlasng osobowo$¢ na dzialanie ciggu przyczynowo-skutkowego, co skutkuje
takimi, a nie innymi, sklonno$ciami charakteru i uposazeniem moralnym.

W $wietle poprzednich analiz w wypadku trafu konstytutywnego mozna
przeformutowaé tw. 2.: Przypadek oddziatuje tak, ze sprawca swoim catko-
wicie niekontrolowanym dziataniem otworzyt wtasng osobowo$¢ na dziata-
nie ciggu przyczynowo-skutkowego, co skutkuje takimi, a nie innymi, skton-
no$ciami charakteru i uposazeniem moralnym, a mimo to przypisuje si¢ jemu
odpowiedzialno$¢ moralna.

W tym sformutowaniu paradoks nadal bytby paradoksem.

Zaktadajac obowigzywanie zasady kontroli [dalej: ZK], uznaje si¢ w tym
artykule, Ze przypisanie owej odpowiedzialnosci w wypadku powyzszego sfor-
mutowania paradoksu trafu konstytutywnego jest absurdalne, gdyz ,,sprawca”
poczatkowo nie ma kontroli nad tworzacym si¢ w nim charakterem, nad posia-
danym genotypem czy nad wzorcami osobowymi, z ktorymi ma stycznosc.
W zwigzku z tym takowego paradoksu nie ma.

Kontrola podmiotu nad skutkami dziatania trafu konstytutywnego staje si¢
mozliwa dopiero woéwczas, gdy podmiot osiggnie swiadomos$¢ jego dziatania
1 mozliwos¢ wpltywu na jego skutki. Stad wprowadza si¢ tutaj drugie sformu-
towanie paradoksu trafu konstytutywnego.

(Sformutowanie 2.): W wypadku trafu konstytutywnego przypisuje si¢
odpowiedzialno$¢ moralng, wing lub zastuge sprawcy, ktéry swoim kontro-
lowanym dziataniem zmienit lub nie, skutki oddzialujacego w przesztosci
na jego osobowos$¢ ciggu przyczynowo-skutkowego, bedacego w momencie
oddzialywania catkowicie poza kontrolg sprawcy.

W tym wypadku mozna nastepujaco przeformutowaé tw. 2.: Przypadek
oddziatat na osobowo$¢ podmiotu, ktéory swoim kontrolowanym dziataniem
zmienit lub nie, skutki oddziatujacego w przesztosci na jego osobowos¢ ciagu
przyczynowo-skutkowego, bedacego w momencie oddzialywania catkowicie
poza kontrolg sprawcy, a mimo to przypisuje si¢ jemu odpowiedzialno$¢ moralng.

W tym sformutowaniu ponownie nie ma paradoksu, gdyz podmiot ma kon-
trole (wtdrng) nad zmiang skutkéw oddziatywania przypadku w przesztosci
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i stusznie moze by¢ za to moralnie oceniany. Nie mozna wigec mowic o przy-
pisaniu odpowiedzialno$ci moralnej mimo braku kontroli. Natomiast gdyby
miat by¢ oceniany za to, nad czym nie ma kontroli, podobnie jak w sformuto-
waniu 1., byloby to absurdalne.

Powyzsze analizy pozwalaja stwierdzi¢, ze przedstawione przez Nagela
1 Williamsa przyktady trafu moralnego zawieraja w sobie element kontroli
w postaci dziatan otwierajacych oraz, w wypadku trafu konstytutywnego,
mozliwosci wtornej i czesciowej kontroli nad osobowos$cia i uposazeniem
moralnym. Jak wida¢, sformutowania paradoksu trafu moralnego okazujg si¢
albo mniej paradoksalne, albo w ogole paradoksalne nie sa.

4. Zagadnienie skutku i intencji w kontekscie dzialan otwierajacych

W problemie trafu moralnego w ujeciu Nagela i Williamsa wazng rolg
odgrywaja skutki dziatan. Autor prezentowanych rozwazan postuluje rozwia-
zanie problemu trafu moralnego z uwzglednieniem réwniez intencji sprawcy.
Ponizej zostang przedstawione oba owe zagadnienia w kontekscie dziatan
otwierajacych.

W wypadkach trafu okolicznos$ci, przyczyny czy skutku réznica w postulo-
wanej ocenie moralnej dotyczy sytuacji z kontrolg ograniczong, ale otwartg na
przewidywalne ciagi przyczynowo-skutkowe. Migdzy przyktadowymi kierow-
cami przypadek powoduje t¢ roznicg, ze w wypadku nieszczesliwego kierowcy
zdarzenia przez niego nieinicjowane (wbiegnigcie dziecka, pieszego) nakladaja
si¢ na inicjowany jego zaniedbaniem cigg zdarzen. W wypadku szczesliwego
kierowcy nie dochodzi do takiego natozenia si¢ ciggow przyczyn i skutkow.
Przypadek czyni roznice w realnie zaistnialych zdarzeniach. Obaj kierowcy
nie majg wptywu na to, czy kto$ zainicjuje wbiegnigcie pod kota ich samo-
chodow czy nie. Zapytac tutaj trzeba, czy to wystarczy do rdznej oceny moral-
nej obu kierowcow. Samo wbiegniecie byto poza ich kontrolg (inicjowanie lub
powstrzymanie), ale otwarto$¢ ich dziatan na niekorzystne skutki owego wbieg-
niecia bylo jednak pod ich kontrolg. Odpowiadajac na to pytanie, nalezy wpierw
ustosunkowac si¢ do kilku proéb odpowiedzi udzielanych przez innych autorow.

Judith Andre, podobnie jak Nicholas Rescher czy Norvin Richards sg zwo-
lennikami moralnego oceniania przede wszystkim cech charakteru, stad nie
widzg powodu, zeby rozne skutki dzialan osob o tym samym charakterze,
intencjach (czy tej samej wartosci moralnej) mogty by¢ powodem zmiany owej
oceny'. Jednakze skutki dziatan otwierajacych sg nieraz bardzo powazne.

19 J. Andre, Nagel, Williams, and Moral Luck, w: Moral Luck, s. 123-129; N. Rescher, Moral
Luck, w: tamze, s. 141-166; N. Richards, Luck and Desert, w: tamze, s. 167-180.
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Poza tym tacza si¢ z podmiotem, gdyz nie sg catkowicie poza jego kontrolg.
Skutku dziatan otwierajacych nie mozna oddzieli¢ od podmiotu, gdyz moze to
podpada¢ pod zarzut ignorowania spdjnosci podmiotu z jego dziataniami. Stad
tez przyjmuje si¢ w tym artykule, Ze w ocenie moralnej czynu nalezy wziaé¢
pod uwagge skutki dziatan otwierajacych, aby nie spotkac si¢ z zarzutem igno-
rowania waznego elementu rzeczywistosci oraz spojnosci podmiotu.

Nalezy tez stwierdzi¢, Ze uznanie roli skutkéw w ocenie moralnej otwiera
moralno$¢ na dziatanie przypadku, ale bez negacji ZK. Wiecej nawet, przypi-
sanie odpowiedzialnosci za skutki dzialan otwierajacych zaktada cze$ciowa
kontrole podmiotu nad tymi dziataniami.

Nie mozna wigc zgodzi¢ si¢ z postulatem, ze traf jedynie ujawnia wady
charakteru jako przyczyne dzialan otwierajacych. Co wiecej, cechy te moga
by¢ jawne samemu sprawcy, po jego namysle nad wadliwo$cia dziatan otwie-
rajacych, bez zaistnienia nieszcze$liwego przypadku. Traf nie jest tutaj
konieczny, ale moze okaza¢ si¢ pomocny.

Z kolei, z mozliwym pogladem, Zze wina moralna tkwi juz w zainicjowa-
niu owej otwartosci, a przypadek niczego nie zmienia w ocenie danego pod-
miotu, mozna zgodzi¢ si¢ tylko czesciowo. Wydaje si¢, ze ignorowanie skut-
kéw dziatan otwierajgcych oraz niezréznicowanie w ocenie moralnej zdarzen
o roznych realnych skutkach jest dosy¢ ktopotliwe. Pojawia si¢ tutaj bowiem
watpliwos$¢, skoro obaj niedbali kierowcy byliby tak samo winni (za sprawa
inicjowania owej otwarto$ci), to bez wzgledu na jakiekolwiek skutki realne.
Winni$my wigc obwinia¢ ich tak samo bez wzgledu na skutki dziatan lub tak
samo ze wzgledu na potencjalne skutki dziatan. W pierwszym wypadku igno-
ruje sie to, co si¢ realnie wydarzyto. W drugim, mnozenie potencjalnych skut-
kéw dziatan kazatoby obwinia¢ za zdarzenia, ktére realnie jeszcze nie zaist-
niaty. Tak wigc zwolennicy pogladu, ze traf tylko ujawnia cechy charakteru,
musieliby dopusci¢ do potencjalnego obwiniania danej osoby za zdarzenia
niezaszte, za niemal wszelkie prawdopodobne skutki dzialan oparte na cha-
rakterze sprawcy. To jest jednak absurdalne. W ocenie moralnej lepiej jest bra¢
pod uwage skutki dzialan otwierajacych niz wszelkie potencjalne skutki czy-
jego$ charakteru.

Przedstawione wyzej analizy kaza uwzglednia¢ nie tylko skutek dziatan
otwierajacych. Wskazuja tez, ze w analizie problemu trafu moralnego nalezy
bra¢ pod uwagg intencj¢ osoby dzialajacej. Dziatanie otwierajace w postaci
zaniedbania, braku przewidzenia itp. jest jednak dziataniem intencjonalnym
w tym znaczeniu, ze ma jaki$ cel. Wykazano tez, ze dzialania otwierajace sg
swiadome, dobrowolne oraz wymagaja uwagi. W wypadku zaniedbania czy
braku przezornosci intencjag moze by¢ chocby nieche¢ do podjecia jakiegos$
wysitku czy tez che¢ zrobienia czego$ innego zamiast czynnosci zapobiega-
jacej itp. Jak slusznie jednak pisze Jensen, w wypadku niedbatego kierowcy,
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ktory przejechat dziecko, niedbalstwo bylo intencjonalne, ale przejechanie
dziecka juz nie®’. Jak mozna wnioskowa¢, sam skutek nie wskazuje na inten-
cjonalno$¢ dziatan. Jesli z kolei intencjonalnos¢, jako wskaznik wolitywnego
dzialania, potraktowaé jako wazny warunek przypisania odpowiedzialnosci
1 winy moralnej, to faktycznie trudno obwinia¢ kierowce za nieintencjonalne
spowodowanie wypadku.

Poglad Jensena kazatby nie przypisywaé intencjonalnosci skutkom dziatan
otwierajacych, a jedynie samym tym dzialaniom (np. zaniedbaniu). Dotykamy
tutaj zagadnienia zakresu czyich$ intencji, w tym tego, czy niedbatemu kie-
rowcy mozna przypisa¢ intencje skrzywdzenia pieszego. Wiele zalezy od tego,
co przez intencje si¢ rozumie. Jesli, jak pokazano, rozumie¢ je jako pragnienie
jakiegos$ stanu rzeczy, to przejechanie dziecka (jako potencjalny skutek dzia-
fan otwierajacych) nie musi by¢ w zakresie intencji sprawcy dziatan otwiera-
jacych (np. zaniedbania). Jesli jednak intencje rozumiec¢ jako wnioski rozumo-
wania praktycznego, jak sugeruje jedno z ich ujg¢, to o ile podmiot wnioskuje
o mozliwym nieszcze$liwym zdarzeniu, staje si¢ ono jego intencja, mimo ze
niechciang. Problem jest tez o tyle ztozony, ze sam podmiot moze mie¢ trud-
no$¢ z okresleniem, co jest jego intencjg. Bywa tez, ze podmiot oszukuje sam
siebie co do prawosci czy treSci wiasnych intencji. Potraktowanie jednak
intencji jako wnioskoOw rozumowania praktycznego kazatoby przypisaé cha-
rakter intencji wszelkim mozliwym 1 pomys$lanym przez dziatajacy podmiot
konsekwencjom jego dzialan. To juz podwaza sensowno$¢ takiego traktowa-
nia intencji podmiotu, gdyz istnieje przeciez réznica migdzy przewidywanymi
a zamierzonymi skutkami dziatan®'. Zamiar gczy si¢ z pragnieniem danego
skutku. Zazwyczaj tez intencjom przypisuje si¢ pragnienie skutku i zaklada
si¢ ich $wiadomos¢. Takie tez rozumienie tutaj si¢ przyjmuje. Zatem o ile pod-
miot nie pragnie nieszczesliwego lub pomysinego zdarzenia, nie jest ono jego
intencjg. Podobnie wigc jak Jensen, intencje danego dziatania otwierajacego
ogranicza si¢ w tej pracy do samego dzialania otwierajacego, a nie jego skut-
kéw, o ile podmiot nie miat np. intencji, aby za sprawg przypadku osiggnaé
jakis$ skutek. Z kolei z tej racji, ze intencja czynu jest najbardziej wewngtrz-
nym, zwigzanym ze $wiadomoscig i wola, elementem sposréd branych zazwy-
czaj w moralnej ocenie czynu, przyjmuje si¢ w tej pracy, ze to wlasnie intencja
decydowac bedzie o przypisaniu winy badz zaslugi moralne;.

W mysl sformulowan trafu moralnego natozenie si¢ ciagu przypadko-
wego na dziatania otwierajace nie jest intencjonalne. Nie jest zatem celowym
dziataniem sprawcy, nakierowanym na wyrzadzenie szkody lub jakiego$

20 H. Jensen, Morality and Luck..., s. 135.
2 Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, tam. F.W. Bednarski, Londyn 1970, t. 18, II-1, q. 64,
a7,s.73.
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pozytku. Gdyby tak bylo, ze dany podmiot celowo pozostawia jaki$ otwarty
ciag przyczynowy 1 liczy, ze przypadek dokonczy ztego/dobrego dzieta,
sprawca bylby, zgodnie uznang w tej pracy rola intencji, niewatpliwie bar-
dziej winny lub godny pochwaty. Jego zwigzek z biegiem rzeczy bylby wigk-
szy o element intencji, niz w wypadku przyktadowego sprawcy z problemu
trafu moralnego, mimo ze obaj nie mieli peinej kontroli nad skutkiem swo-
ich dziatan.

Zwrdcenie uwagi na intencje sprawcy utrudnia jednak ocen¢ moralna.
Intencja nie jest bowiem wprost widoczna dla os6b oceniajacych dziata-
nie danego podmiotu. Sam podmiot rowniez nie zawsze zdaje sobie sprawe
z whasnych intencji. Stad trudno$¢ w jednoznacznym przypisaniu winy moral-
nej. Rola intencji okaze si¢ tez kluczowa w przedstawionej ponizej probie
odpowiedzi na problem trafu moralnego.

5. Zagadnienie odpowiedzialno$ci moralnej
sprawcy dzialan otwierajacych
jako kluczowe dla rozwigzania problemu trafu moralnego

Aby dojs$¢ do rozwigzania trafu moralnego, nalezy przedstawi¢ propono-
wane rodzaje przypisania odpowiedzialno$ci 1 winy/zastugi moralnej w zalez-
nos$ci od réznych dziatan podmiotu i ich skutkdéw, z uwzglednieniem roli przy-
padku i dzialan otwierajacych.

Za takimi autorami jak Edmund Husserl czy Wilhelm Wieschedel przyj-
muje si¢ tutaj, ze ludzka swiadomos$¢ jest intencjonalna oraz responsywna.
W efekcie uznaé nalezy, ze fundamentem odpowiedzialno$ci, w tym moralne;j,
jest odpowiedzialno$ciowos¢ jako wyprzedzajace wszelkie dzialanie nasta-
wienie ku §wiatu?.

W analizie zakresu odpowiedzialno$ci sprawcy dziatan otwierajacych
wazne jest pytanie, czy ponosi on catkowita odpowiedzialno$¢ za skutek
nalozenia si¢ dwoch ciagdéw przyczynowych. Skutek ma tutaj bowiem dwa
warunki konieczne, z ktérych jeden tylko jest pod kontrolg sprawcy. Drugiego
ciagu (przypadkowego) on nie inicjuje. Przypisanie jemu calkowitego spraw-
stwa nie jest wiec mozliwe. Stad ewentualna ocena moralna dziatan otwieraja-
cych powinna bra¢ to pod uwagg.

Poniewaz w wypadku trafu moralnego, jak pokazano, zaklada si¢ czgs-
ciowag kontrole podmiotu nad tym, co si¢ dzieje, nie mozna méwic¢ tylko
o odpowiedzialnos$ci sprawczej. Z tej racji, ze dziatania otwierajace sg dziala-

22 Zob.: W. Weischedel, Das Wesen der Verantwortung, Frankfurt am Main 19723, s. 17 za:
J. Filek, Filozofia odpowiedzialnosci XX wieku, Krakow 2003, s. 142.
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niami $wiadomymi i spetniajg ZK, sprawca tych dziatan ponosi tez odpowie-
dzialno$¢ moralna.

Poniewaz z kolei otwarcie ciggu na dzialanie przypadku jest konsekwen-
cja moralnej odpowiedzialnosci 1 winy (w postaci zaniedbania czy $wiado-
mego nieprzewidzenia), nalezy —jak si¢ tu przyjmuje — przenies¢ ten rodzaj
powiazania podmiotu ze zdarzeniem réwniez na skutki owego otwarcia. Skoro
dziatania w postaci np. zaniedbania sg powodem przypisania moralnej odpo-
wiedzialnosci, a co do tego zgodni sg chyba wszyscy, to skutki tego otwarcia
biegu rzeczy na dziatanie przypadku winny tez stac si¢ racja przypisania odpo-
wiedzialnos$ci moralne;j. O ile jednak nie ma intencji doprowadzenia do zlego
skutku, nie mozna przypisa¢ winy moralnej. Powyzsze zaktada, jak widac,
mozliwo$¢ przypisywania moralnej odpowiedzialnosci bez przypisania winy
moralnej. Nie mozna natomiast przypisa¢ winy bez przypisania odpowiedzial-
no$ci zaro6wno kauzalnej, jak 1 moralne;.

Poglad wlasnie przedstawiony rézni si¢ od tradycyjnego utozsamienia
odpowiedzialnosci moralnej z moralng wing, co czyni si¢ zazwyczaj w taki
sposob, ze przypisanie odpowiedzialno$ci moralnej jest rOwnoznaczne z przy-
pisaniem winy. Jednakze réwniez Benjamin C. Zipursky odroznia dwa
wymiary w odpowiedzialnosci za dany czyn: odpowiedzialnos¢ wyraza-
jaca wine (ang. faultexpresing responsibility), ktora probuje wyrazi¢ stopien
zwigzku dzialania z charakterem sprawcy; oraz odpowiedzialnos¢ za spraw-
stwo (ang. angency-linking resposnsibility), ktora ,,mowi, ze stopien w jakim
dana osoba jest odpowiedzialna za jakie$ zdarzenie, zalezy od tego, czy dane
zdarzenie, czynno$¢ jest danej osoby”?. Z kolei Andre odréznia odpowiedzial-
no$¢ jako zobligowanie do naprawy krzywdy od odpowiedzialnosci jako bycia
godnym kary lub pochwaty. Z tekstu Andre wynika tez, ze ta druga odpowie-
dzialnos¢ tozsama jest z przypisaniem winy lub zastugi moralnej. Odpowie-
dzialnos¢ jako zobligowanie do naprawy krzywdy z wing moralng nie jest toz-
sama. Autorka ta wprowadza tez odroznienie bycia wartym nasladowania od
bycia wartym moralnej pochwaty oraz moralnej oceny danej osoby od przypi-
sania winy. Mozna, jej zdaniem, kogo$ nazwa¢ ztym, ale nie winnym, albo tez
winnym, ale nie ztym?**. Korzystajac z uwag Zipurskiego, Andre, a takze Anny
Krajewskiej, przyjmuje si¢ tutaj odroznienie odpowiedzialno$ci moralnej jako
wzywajacej do zadoscuczynienia od odpowiedzialnosci moralnej jako impli-
kujacej wing lub zastuge moralng®. Dystynkcja ta zostanie zastosowana jako
pomocna w przedstawieniu propozycji rozwigzania problemu trafu moralnego,

2 B.C. Zipursky, Two dimensions of responsibility in crime, tort, and moral luck, ,,Theoretical
Inquiries in Law” 9 (1), 2008, s. 99.

24 J. Andre, Nagel, Williams, and Moral Luck, s. 126.

% A. Krajewska, Problem odpowiedzialnosci za przypadkowe skutki dzialan, ,,Roczniki Filozo-
ficzne” LXVII (2019), nr 2, s. 119-140.
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przy czym uprosci si¢ tutaj nazewnictwo. Odrozniane beda wobec tego odpo-
wiedzialno$¢ moralna oraz wina/zastuga. Zaktada si¢ wigc, ze mozna nie by¢
moralnie winnym, a by¢ moralnie odpowiedzialnym za naprawe jakie$ sytu-
acji. W wypadku dziatah otwartych na wptyw przypadku, bo o takich dzia-
taniach mowa w problemie trafu moralnego, za powyzszym zrdéznicowaniem
przemawia odroznienie dzialan otwierajacych, ktore byty bez intencji wyrza-
dzenia zta lub dobra 1 bez zwigzku z powstatym skutkiem (np. pijany kierowca
powodujacy lawing), od dziatan otwierajacych, ktore miaty zty lub dobry sku-
tek oraz od dziatan otwierajacych z intencja doprowadzenia do skutku dobrego
lub zlego. Przyjete przed chwilg dystynkcje pojeciowe pozwolg zréznicowaé
ocen¢ moralng owych odmiennych sytuacji. Probuje si¢ tutaj uzgodni¢ moz-
liwe stany faktyczne, wynikajace z interakcji przypadku z ludzkim dziata-
niem, z elementami tradycyjnie stosowanymi w ocenie moralnej danego dzia-
tania. Zgodnie z poprzednimi ustaleniami w owym uzgodnieniu kluczowym
elementem okaze si¢ intencja.

Pamigtajac, ze mowa tutaj o braku bezposredniej kontroli nad skutkiem
oddzialywania przypadku oraz o posiadaniu umiej¢tnosci przewidzenia nato-
zenia si¢ na dziatania otwierajace przypadkowego zdarzenia, przedstawié
mozna nastepujace powigzania dzialan otwierajagcych z ocenami moralnymi.

Brak odpowiedzialno$ci moralnej, bez winy/zastugi, za skutki dziatan
otwierajacych wystepuje wowczas, gdy zachodzg czynnos$ci otwierajace, ktore
sa warunkiem koniecznym zaistnienia skutku przypadkowego, skutek 6w nie
zaistnial, a sprawca nie miat ztej/dobrej intencji co do skutku przypadkowego.

Brak odpowiedzialno$ci moralnej, bez winy/zastugi, ale z pogorszeniem/
/polepszeniem wartosci moralnej podmiotu za skutki dzialan otwierajacych
wystepuje wowczas, gdy zachodzg czynno$ci otwierajace, ktore sg warun-
kiem koniecznym zaistnienia skutku przypadkowego, skutek 6w nie zaistnial,
a sprawca miat zta/dobrg intencj¢ co do skutku przypadkowego.

O odpowiedzialnos$ci moralnej, bez winy/zastugi, za skutki dziatan otwie-
rajagcych mozna moéwié, gdy zachodza czynnosci otwierajace, ktore sa warun-
kiem koniecznym zaistnienia skutku przypadkowego, skutek 6w zaistnial,
a sprawca nie mial ztej/dobrej intencji co do skutku przypadkowego.

Z kolei o odpowiedzialno$ci moralnej z przypisaniem winy/zastugi mowic
mozna, gdy zachodza czynnosci otwierajace, ktore byly warunkiem koniecz-
nym zaistniatego skutku przypadkowego, a sprawca miat zta/dobrg intencje
co do skutku przypadkowego. Podobna odpowiedzialno$¢ zachodzi przede
wszystkim we wszelkich dziataniach, w ktérych sprawca bez oddziatywa-
nia przypadku, przy zachowaniu warunkéw przypisania odpowiedzialno$ci
moralnej, doprowadza do jakiego$ skutku.

W powyzszych sytuacjach podmiot jest oczywiscie odpowiedzialny moral-
nie oraz winny/zastugujacy za same dziatania otwierajace. O pelnej odpowie-
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dzialnosci 1 winie/zastudze mozna mowic tylko w wypadku dziatania z catko-
witg kontrolg i1 z intencjg zta/dobra. Mozna tez wtedy mowi¢ o pogorszeniu
lub polepszeniu warto$ci moralnej podmiotu.

Proponowane, na podstawie dystynkcji Andre, odroznienie odpowiedzial-
nosci od winy boryka si¢ z pewnym problemem. Czym bowiem rdzni si¢
przypisanie odpowiedzialnosci moralnej i winy od przypisania samej odpo-
wiedzialno$ci moralnej? Jako odpowiedz proponuje si¢ tutaj, co nastgpuje.
Odpowiedzialno§¢ moralna, za sprawa odpowiedzialnosci kauzalnej, czyni
podmiot sprawcg lub czgsciowym sprawcg skutku danego zdarzenia. Odpowie-
dzialno$¢ moralna oznacza jednak takie powigzanie, ktére w wypadku wyrza-
dzonych szkod nakazuje ich naprawe. W wypadku skutkow dobrych trudno
moéwic o jakiej$ koniecznosci restytucji stanu rzeczy sprzed szkody, dlatego ze
stan rzeczy nie wymaga takowej naprawy, a jedynie kontynuacji jego istnienia.
Odpowiedzialno$¢ w tym wypadku miataby wigc inny charakter niz naprawczy.

Przypisanie winy mowi z kolei o pogorszaniu si¢ wartosci moralnej danego
podmiotu. Wskazuje bowiem na zlg intencj¢ jako dopuszczajaca si¢ (jak
w wypadku trafu moralnego) pewnego zaniedbania czy stworzenia ryzyka.
Nie dotyczy jednak skutku dziatan otwierajacych, o ile podmiot i co do tego
nie miat zlej intencji. Symetrycznie przypisanie zastugi moralnej nie nastepuje
bez dobrej intencji, ktora dzialanie otwierajace traktuje jako szanse na osiag-
nigcie dobrego skutku pod wplywem trafu czy — szerzej — czynnikéw od pod-
miotu nie do konca zaleznych.

Proponowane rozwigzanie, jak widac¢, nie niweluje wplywu przypadku na
przypisanie odpowiedzialno$ci moralnej. Przypadek nie ma natomiast wptywu
na przypisanie winy/zashugi moralnej, gdyz to zalezy od tego, jakie sprawca
miat intencje. Stad przyjmuje si¢ tutaj, ze przypadek (traf okolicznos$ci, skutku
1 przyczyny) wprowadza rdznice w ocenie moralnej dziatan sprawcy, o ile 6w
wplyw byt wynikiem dzialan otwierajacych sprawcy.

6. Traf konstytutywny a odpowiedzialnos¢ moralna, wina i zastuga

Powyzej przedstawiono propozycje rozwigzania problemu trafu moral-
nego w kontekscie przede wszystkim traféw okolicznosci, przyczyny i skutku.
W wypadku trafu konstytutywnego podmiot staje si¢ dopiero wtedy odpo-
wiedzialny moralnie, gdy ma §wiadomo$¢ swoich cech charakteru i oso-
bowosci oraz wie, jak je zmieni¢. Ostatni warunek zaklada, ze zmiana taka
jest w wypadku danego podmiotu mozliwa. Brak podjgcia prob owej zmiany
mozna potraktowa¢ jako zgode na wptyw tego, co bylo poza kontrola pod-
miotu, a uwarunkowato jego moralne inklinacje. Pod takimi warunkami dzia-
fania podmiotu moga podlega¢ ocenie moralne;.
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Jezeli uzna¢ wrodzong ludziom responsywno$¢ jako podstawe réwniez
odpowiedzialnosci moralnej, to podmiot o normalnie funkcjonujacej osobo-
wosci jest niejako skazany na bycie odpowiedzialnym za to, jakim jest. Mimo
wigc ze mozna nie wiedzie¢, jak si¢ zmieni¢, winno si¢ tej wiedzy poszuki-
wacé. Wobec tego podmiot jest odpowiedzialny moralnie za niepoprawione
efekty trafu konstytutywnego, o ile miat §wiadomos¢ owych efektow. Staje si¢
tez winny, jezeli zaniecha owej zmiany po poznaniu drogi do tego wiodace;.

Inaczej dzieje si¢ wowczas, gdy konstytutywne uwarunkowania nie dadza
si¢ zmieni¢. Zgodnie z ZK nie mozna jemu przypisa¢ sprawstwa tam, gdzie
dziala niezmienialne uwarunkowanie psychiczne czy spoteczne. W wypadku
ztych dzialan uwarunkowanych tak $cisle podmiot moze odczuwac zal i wing.
Poczucia te niekoniecznie §wiadczg o realnej winie moralnej czy tez moralnej
odpowiedzialno$ci®.

Odpowiedzialnym i winnym moralnie bylby podmiot, gdyby wiedzac, jak
si¢ zmieni¢, zaniechatl tego, czyli zgodzit si¢ na oddzialywanie moralnie nie-
wlasciwe] swojej cechy. Wing moznaby przypisa¢ z tej racji, ze takie zanie-
chanie uzna¢ mozna za dziatanie intencjonalne, a zgod¢ na brak poprawy za
przejaw zlej intencji. W tym kontekscie zgodzi¢ si¢ mozna ze zgloszonym
przez Roberta M. Adamsa postulatem powinno$ci brania odpowiedzialno$ci
za wlasne stany mentalne”’. Nie mozna natomiast zgodzi¢ si¢ z pogladem, ze
nalezy obwinia¢ czy nawet kara¢ za kazdy taki stan. Autor artykutu uznaje
bowiem, ze stany mentalne mogg by¢ pochodng czynnikéw bezposrednio
przez podmiot niekontrolowanych. Dopiero ich uswiadomienie sobie pozwala
na osiggniecie kontroli nad nimi.

IV. Zakonczenie

We wstepie do artykutu wyliczono kilka podstawowych zagadnien wigza-
cych si¢ z problemem trafu moralnego. Pora wigc zamkna¢ klamrg ten arty-
kut 1 udzieli¢ odpowiedzi na owe zagadnienia na postawie przedstawionych
analiz.

W artykule wykazano, Ze nie ma podstaw do mowienia o paradoksalnosci
w problemie trafu moralnego. W wypadku dziatan otwierajacych (w wypadku
trafow okolicznosci, przyczyny i skutku) istnieje kontrola podmiotu nad
owymi dzialaniami. Jednocze$nie nie sg przykladami oddzialywania owych
trafow zdarzenia bez zwigzku np. z nieprzewidzeniem czy zaniedbaniem.

26 S. Wolf, The Moral of Moral Luck, ,,Philosophic Exchange” 31 (2001), s. 13-14; por. P. Strzy-
zynski, Kilka uwag na marginesie sporu migdzy Gregorym S. Kavkq a Williamem Neblettem o poczu-
cie winy, ,,Ruch Filozoficzny” 72 (2016), nr 2, s. 63-76.

27 R.M. Adams, Involuntary Sins, ,,The Philosophical Review” 94 (1985), s. 13.
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Oznacza to, ze w problemie trafu moralnego mowa jest wylacznie o dziata-
niach otwierajacych, ktdre zawierajg element kontroli. Nie mozna wi¢c zbudo-
wac paradoksu, gdyz element kontroli jest zachowany, cho¢ w ré6znym stopniu
zard6wno w intuicji brania pod uwage ZK, jak 1 oceniania zdarzen pod wpty-
wem przypadku.

Podobnie w wypadku trafu konstytutywnego mozna mowi¢ o czescio-
wej kontroli nad uwarunkowaniami dzigki ich u§wiadomieniu sobie i wyko-
rzystaniu mechanizmow wtlasnej psychiki. W tej czesci natomiast, w ktorej
nie mozna dokona¢ zmiany, konsekwentnie nie powinno si¢ mowic¢ o kontroli
danego podmiotu. W tym wypadku nie powinno si¢ tez przypisywac odpowie-
dzialnosci moralnej czy tez winy/zastugi.

Z paradoksalno$ci powstajacej pod wptywem przypadku wynika¢ miato
podwazenie podstaw przypisywania odpowiedzialno$ci i winy moralne;j.
Poniewaz paradoksalno$¢ zostata podwazona, mozna tym samym zanego-
wacé owe konsekwencje, wyrazone w twierdzeniu drugim. W wypadku dzia-
fan otwierajacych, mimo dziatania przypadku, mozna przypisa¢ odpowie-
dzialno$¢ moralng, gdyz podmiot zachowat czgsciowa kontrole, ktora jest
warunkiem wplywu przypadku, aczkolwiek z racji dziatlania samego przy-
padku i otwarcia dziatan podmiotu na wptyw przypadku nie mozna przypisaé
winy/zastugi moralnej, gdyz ta taczy si¢ z intencja sprawcy. Traf okoliczno-
sci, skutku 1 przyczyny oddzialuje na przypisanie odpowiedzialnosci, ale tylko
wowczas, gdy podmiot otworzyt swoim dzialaniem bieg rzeczy na 6w przypa-
dek. Jezeli takie otwarcie nie byto do przewidzenia przez dany podmiot, to nie
mozna przepisywaé jemu odpowiedzialnosci.

Traf konstytutywny z kolei wplywa na zasoby moralne danej osoby. O ile
jednak wplyw ten jest modyfikowalny, to dana osoba staje si¢ moralnie odpo-
wiedzialna za swoje zasoby moralne, dopiero gdy uzyska nad nimi kon-
trolg, tj. $wiadomos¢ ich odzialywania i umiejetnos¢ zmiany owych zasobow.
W tym, co niezmienialne w osobowosci, traf konstytutywny tworzy jedynie
zasoby moralne danej osoby. Tak jak pokazano, odnoszac si¢ do uwag Andre,
zte moralnie zasoby psychopaty nie czynig go przedmiotem oceny moralnej,
z tej racji, ze sg poza jego kontrola.

Warto podkresli¢, ze autor artykutu uwaza, iz traf wptywa w nastepujacy
sposob na moralno$¢ ludzka:

Po pierwsze, traf konstytutywny ksztattuje osobowos¢ i uposazenie moralne.

Po drugie, w ksztaltowaniu charakteru, mozliwo$ci zapobiegania przypad-
kom czy tez posiadaniu wiedzy, jak zmieni¢ wlasny charakter, olbrzymig role
petni traf epistemiczny. Podmiot nie ma catkowitej kontroli nad tym, czego
si¢ dowie na swdj temat, na temat biegu rzeczy czy nawet tego, co jest moral-
nie zte, a co dobre. Tak wigc traf poznawczy warunkuje moralne uposazenie
podmiotu, jego wiedzg o Swiecie. Wptyw trafu nie oznacza, ze przypisywanie
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odpowiedzialnosci 1 winy/zastugi moralnej jest nieuzasadnione. W tym zakre-
sie, w jakim podmiot uzyskal autonomi¢ i §wiadomos¢, a zatem kontrole nad
soba i biegiem rzeczy, staje si¢ odpowiedzialny moralnie.

Po trzecie, wptyw trafu okolicznos$ci, skutku i przyczyny widoczny jest
w przypisaniu odpowiedzialno$ci moralnej, ale pod warunkiem zaistnienia
dzialan otwierajacych danego podmiotu. Jak jednak pokazano, nie oznacza
to wptywu trafu na przypisanie winy/zastugi moralnej. Nie oznacza tez, ze
o przypisaniu odpowiedzialno$ci decyduje sam przypadek.

Mozna wigc stwierdzi¢, ze zwolennicy trafu moralnego maja racje, mowiac
o wplywie trafu na odpowiedzialno$¢ moralng podmiotu za skutek nalozenia
si¢ na dzialania otwierajgce podmiotu przypadkowego ciggu przyczynowo-
-skutkowego. Nie maja jednak racji, mowiac, ze ocenianie owych dziatan tamie
zasade kontroli, ono jg zaktada. Autor artykutu stara si¢ broni¢ zasad¢ kontroli
jako podstawe przypisywania odpowiedzialnosci, winy/zastugi moralne;j.

Przedstawione analizy pozwalaja tez stwierdzi¢, ze problem trafu moral-
nego ujawnia nieprecyzyjnos¢ juz stosowanych, a by¢ moze nawet brak, pojec¢
etycznych adekwatniej odnoszacych si¢ do ludzkiej kondycji. Rzeczywistos¢,
a zwlaszcza przypadek, koincydencja zdarzen powodujg trudno$¢ w jedno-
znacznym przypisaniu odpowiedzialnosci i winy/zastugi moralnej. Autor arty-
kutlu uznaje, ze skoro intencje¢ nalezy bra¢ pod uwage tak samo jak skutek,
to nie mozna przypisa¢ winy moralnej w omawianych sytuacjach, o ile kto$
intencjonalnie nie chciat doprowadzi¢ do danego (nie w petni przypadkowego)
skutku. Jednakze brak stosownej dystynkcji etycznej kaze wprowadzi¢ dosy¢
ryzykowna kategori¢ odpowiedzialno$ci moralnej bez winy. Oddzielenie
odpowiedzialnosci od winy sprzeciwia si¢ bowiem powszechnemu w filozo-
fii 1 intuicjach potocznych utozsamieniu winy z odpowiedzialnos$cig moralna.

A PROPOSAL TO SOLVE THE PROBLEM OF MORAL LUCK
IN THE CONTEXT OF THE PRINCIPLE OF CONTROL

SUMMARY

The article presents a proposal of solution of the problem of moral luck
in the context of the principle of control. This principle states that the condi-
tion for assigning responsibility, moral guilt / merit is to have control over the
action by the perpetrator. According to his supporters, a moral hit causes the
moral evaluation of a subject’s action that was disturbed by chance or a factor
beyond the subject’s control. The article tries to show that there is no complete
lack of control in the actions that are affected by chance. Hence, one cannot
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put forward such distant consequences of the impact of luck on morality as the
negation of the rationality of assigning moral responsibility and blame / merit
in general. Instead, the article proposes to assign moral responsibility separa-
tely from guilt / merit, depending on the intention of the acting subject.

Keywords: moral luck, the principle of control, the paradox of moral luck, moral
responsibility, intention, guilt

Stowa kluczowe: traf moralny, zasada kontroli, paradoks trafu moralnego, odpowie-
dzialno$¢ moralna, intencja, wina
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