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POTENTIA LIBERAW MYSLI JANA DUNSA SZKOTA

Potentia libera in John Duns Stocus’s Thought

Stowa kluczowe: Jan Duns Szkot, scho-
lastyka, wolno$¢, konieczno$é, intelekt, wola,
wolna wola, milo$é

Streszczenie

Jan Duns Szkot byl mysélicielem oryginalnym
1 wyrafinowanym (doctor subtilis), zyt 1 tworzyt
na przetomie XIII i XIV wieku. Jego docieka-
nia dotyczace woli i1 ludzkiej wolnosci zrywaja,
z pojmowaniem tych kategorii przez filozoféw
greckich, przekraczaja idee jego scholastycz-
nych poprzednikéw i stanowia przetom w eu-
ropejskiej mysli woluntarystycznej. W artykule
wyeksponowano trzy oryginalne tezy wolunta-
rystyczne Szkota: ze, po pierwsze, wola jest dy-
namika, ktéra osiaga swdj cel 1 spelnienie sama
w sobie, a nie w przedmiotach zewnetrznych,
po drugie, ze wolno$é ma zrédlo w przygodnosci
ludzkiego istnienia, stanowiac zarazem istot-
na, wlasno$é ludzkiego bytu, oraz po trzecie, ze
w dziejach filozofii zaden myéliciel bardziej ra-
dykalnie niz Szkot nie obstawatl za teza o bez-
warunkowej autonomii woli 1 ludzkiej wolno-
$ci. To filozoficzne ujecie zagadnienia ludzkiej
wolnoéci zostaje wskazane jako istotny 1 trwaly
wktad Dunsa Szkota w nasze pojmowanie czto-
wieka, okreslajac podstawy ludzkiej autonomii
1 przyshugujacych czlowiekowi niezbywalnych
praw.

Key words: John Duns Scotus, scholastics,
freedom, necessity, intellect, will, free will, love

Abstract

John Duns Scotus was an original and sophis-
ticated thinker (doctor subtilis) who lived and
worked at the turn of the 13® and 14® century.
His delving into human will and freedom broke
up with the way those categories were under-
stood by Ancient Greek philosophers, it went
beyond the ideas by his scholastic predecessors,
and it made a breakthrough in the European
voluntarist thought. The article exposes three
original voluntarist theses by Scotus: the first
one — that the will is a form of dynamics which
reaches its aim and fulfilment by itself and not
by external objects; the second one — that the
freedom originates from contingency of hu-
man existence and makes a crucial property of
human being at the same time; the third one
—that in the history of philosophy, there was no
other thinker to abide by the thesis of uncon-
ditional autonomy of human will and freedom
more radically than Scotus. That philosophical
views on the issue of human freedom has been
shown as Duns Scotus’s crucial and permanent
share in our understanding of the human as it
defined the basics of human autonomy as well
as inalienable rights appertaining to humans.
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Twérczo$é Jana Dunsa Szkota przypada na koniec XIII 1 poczatek
XIV wieku. Duns Szkot — doctor subtilis, byt oryginalnym 1 wyrafino-
wanym myS§licielem, w ktorego pogladach mozna zauwazy¢ wplywy za-
réwno Platona, jak 1 Arystotelesa, Augustyna, czy wreszcie filozoféw
oksfordzkich, ktorzy wowczas przodowali w badaniach matematyczno-
-przyrodniczych!. Ten nieprzecietny intelekt zaowocowal interesujacy-
mi dociekaniami na gruncie filozofii w polu woluntaryzmu 1 z tego po-
wodu my$l Dunsa Szkota stata sie przedmiotem niniejszego artykutu.
Koncepcja woli Szkota zrywa z tradycja grecka, przekracza idee jego
poprzednikéw 1 wprowadza nowe rozwiazania, ktére uznaé nalezy za
przetomowe dla calej europejskiej myséli woluntarystycznej.

Przygodnosé

W myS§li antycznej wolnoéé 1 konieczno$é byty kategoriami sie wy-
kluczajacymi. Konieczno$¢é wigzala ona z niezmiennos$cig 1 wieczno-
$cia, a kontyngencje ze zmienno$cig 1 czasowoscia. Za zdeterminowane
uznawano nie tylko wszystkie zdarzenia przeszle, ktére podlegaly ko-
niecznosci, ale rowniez terazniejsze. Za reprezentatywna dla tego stylu
mys$lenia mozna uznac teze Arystotelesa: ,Jezeli przez caly czas stan
rzeczy byt taki, ze badz jedno, badz drugie bylo prawdziwe, to stalo sie
tak z koniecznosci; 1 dla tego stanu rzeczy zawsze bedzie tak, ze to, co
sie zdarzy, to nie moze sie nie zdarzy¢; a o tym, co sie zdarzylo, zawsze
bylo prawda twierdzenie, ze sie zdarzy. [...] Co jest, jest konieczne, sko-
ro jest, a tego, czego nie ma, koniecznie nie ma, skoro nie ma” (Arysto-
teles 1990a: 76—-77). W sposéb watpliwy niezdeterminowane pozosta-
waly przyszle zdarzenia kontyngentne, bowiem kiedy to, co nadeszlo
z przysztodci, juz stato sie terazniejsze, natychmiast podlegato koniecz-
nosci. To greckie ujecie relacji kategorii koniecznosci 1 wolnoéci jeszcze
w wiekach $rednich powodowalo trudnos$ci z utrzymaniem drogiej dla
filozoféw tej epoki tezy o wolnosci ludzkiej woli. Duns Szkot zapropo-
nowal nowy model rozumienia tych modalnosci, nazwany w literaturze
przedmiotu synchronicznym 1 przeciwstawiany modelowi greckiemu,
nazywanemu statystycznym (Koszkalo 2017: 42).

1 ,Szkotyzm wraz z tomizmem reprezentuja stara scholastyke, ktora okresla sie
mianem via antiqua” (Tyburski, Wachowiak, Wisniewski 1997: 209). Szerszy zarys
wplywow na mys§l Dunsa Szkota zob.: Btoch 1986; Janka OFM 2011; Koszkalo 2019.
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Rozwazania nad zagadnieniem woli w mys§li Dunsa Szkota rozpo-
czaé nalezy od analizy Boskiego aktu stworzenia §wiata 1 wypltywaja-
cych z niego konsekwencji, bowiem 6w akt stanowi u tego filozofa lo-
giczna podstawe 1 punkt wyjscia refleksji dotyczacej interesujacego nas
tutaj zagadnienia. Ot6z Duns Szkot, tak jak wszyscy chrzedcijanscy,
muzulmanscy i1 zydowscy mySsliciele epoki, przyjmowal, ze Bég stworzyt
swiat ex nihilo aktem wolnym, a nie z koniecznosci, co oznacza, ze ak-
towi stworzenia nie towarzyszyt zaden przymus, bowiem jakakolwiek
konieczno$¢ w aktach Boga wykluczataby Jego wszechmoc, powszech-
nie uznawana w tej epoce za Jego atrybut istotny (definicyjny). Bog
jest wiec wolnym Stworzycielem Swiata 1 wszystkich jego przedmiotow.
Zarazem jednak zdaniem Szkota — 1 jest to poczatek intelektualnego
zwrotu w mysleniu o relacjach miedzy wolnoécia i1 koniecznoéciag — ten
akt stworzenia byl kontyngentny. ,Moéwie, ze nie nazywam czego$ kon-
tyngentnym, co jest nie-konieczne lub nie-wieczne, ale poniewaz jego
przeciwienstwo moze staé¢ sie aktualne [w danym momencie], gdy to
co$ [co jest kontyngentne]| zachodzi” (Duns Scotus 1950: d. 2, pars 1,
q. 1-2, n. 86; por. Duns Scotus 1994) — twierdzi Szkot 1 postuluje, ze
W momencie zaistnienia aktu stwarzania mozliwe bylo zaistnienie aktu
przeciwnego, czyli ze akt nie-stwarzania mogt staé sie aktualny. Tak
wiec, ,,cokolwiek powoduje dzialajac przyczynowo pierwsza przyczyna
jako przyczyna, powoduje to w sposéb przygodny” (Duns Szkot 1988:
61, 4.23).

Jednak Boég, ktory dysponuje niczym nieograniczona wola, posiada
réwniez intelekt?. Wszystko to, co znajduje sie w umysle Boga, wszyst-
kie stany rzeczy i1 przedmioty, sa neutralne (ani konieczne, ani wol-
ne), spdjne oraz niesprzeczne i jako takie sa prezentowane woli. Przed-
miot, ktéry jest uymowany przez Bozy intelekt, stanie sie prawdziwy ze
wzgledu na jeden z dwoch cztonéw przeciwienstw dopiero w momencie
aktualizacji, czyli wowczas, gdy akt woli spowoduje jego powstanie.
Okazuje sie wiec, ze Bozy intelekt poprzedza Jego wole.

Zdaniem Szkota skoro $wiat powstal w wyniku kontyngentnego
dziatania Boga, to przygodno$¢ tego aktu znajduje odzwierciedlenie
w istotnych wlasciwosciach Swiata. Jego przygodnos$é uznal Szkot za
fakt niewymagajacy dowodzenia 1 wydaje sie, ze rozumiat ja jako prze-

2 ,Pierwsza przyczyna sprawcza jest rozumna i posiada wole” (Duns Szkot 1988:
55, 4.19).
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ciwienstwo fatalizmu 1 determinizmu (jako np. otwarto$é przyszlosci,
planowanie, rozwazanie) (Duns Scotus 1966: I, d. 39, n. 40). Cho¢ Bog
zna przyszlo$é Swiata 1 Jego wiedza jest niezmienna i pewna, to jednak
Jego znajomo$é przyszlych przygodnych zdarzen jest kontyngentna,
czyli mogtaby by¢ inna?. Jednak chcenie Boga jest caly czas aktualne,
poniewaz jego woli nie mozna ujmowaé¢ w kategoriach temporalnych.
W Bogu bowiem, ,«teraz» wiecznosci, wspélistnieje z «teraz» przeszto-
$ci”. ,,Chwila wiecznoéci, ktora zawiera akt chcenia Boga, jest wspotist-
niejaca ze wszystkimi chwilami czasu, a wszystkie zdarzenia w danej
chwili naszego czasu sa pochodna jednego aktu Bozej decyzji, ktora
jest kontyngentna (a wiec mogtaby by¢ inna), kontyngentna jest zatem
réowniez wiedza Boga dotyczaca tych zdarzen, dzieki czemu nie sg one
zdeterminowane” (Koszkalo 2017: 44).

W catoéci stworzenia czltowiek jawi sie jako byt wyjatkowy, uprzy-
wilejowany, poniewaz nie zostat stworzony przez Boga w akcie catkowi-
cie dowolnym — Bég stworzyl go ,,na swéj obraz i podobienstwo”’™. Zatem
cztowiek rowniez obdarzony jest intelektem i wola. Jednak w przeci-
wienstwie do aktéw woli Bozej, ktore sa aczasowe, ludzkie akty woli-
tywne zachodza w czasie — nastepuja po sobie. Kiedy czlowiek wybiera
a, to dopiero w nastepnej chwili moze chcie¢ aktu przeciwnego, nato-
miast Bog moze w tej samej chwili chcieé¢ a 1 nie-a. Wolnoséci ludzkich
wyborow, tak jak calemu stworzeniu, towarzyszy przygodnoéé. Jednak
przygodnoéé ta wyzbyta jest negatywnych znaczen. ,Nie jest brakiem,
czy defektem bytu, tak jak deformacja [...], ktora stanowi grzech. Przy-
godno$¢ jest raczej pozytywna odmiang bytu, tak samo konieczna, jak
inne odmiany” (Arendt 2002: 192). Wydaje sie, ze tak pojeta przygod-
nos$¢ nie wystepowata wezeéniej ani u Swietego Tomasza, ani u $wiete-
go Augustyna.

Bezposrednio zwiazana z kategorig przygodnoSci jest ,,przyczyno-
wos¢”, ktora Szkot przejal z filozofii Arystotelesa. Jednak Arystotele-
sowska koncepcje tancucha przyczyn, ktéry z koniecznoéci domyka sie
w ,,pierwsze) przyczynie’, uznal Duns za nieprawdziwa, tym samym
odrzucajac twierdzenie, jakoby wola byla wprawiana w ruch przez

3 Problem futura contingentia zajmuje myslicieli od wiekow. Komentarz do propo-
nowanych przez Dunsa Szkota rozwiazan tej kwestii zob.: Tkaczyk 2015: 204 1 nast.

4 ,Lepszym od wszelkiego [bytu] nieozywionego jest byt ozywiony, a wéréd [by-
tow] ozywionych lepszym od wszelkiego [bytu] nierozumnego jest [byt] rozumny” (Duns
Szkot 1988: 58, 4.21).



LPotentia libera” w mysli Jana Dunsa Szkota 11

przyczyne zewnetrzna oraz ze to wola jest przyczyna ruchu. Pierwszy
przypadek wyklucza wolno$¢, drugi natomiast nie wyjasnia wszystkich
konsekwencji, ktore plyna z aktéw cheenia. Szkot wprowadzil do swoje-
go systemu koncepcje ,,przyczyn czesSciowych, ktére moga konkurowacé
ze soba na réwnych prawach i dziala¢ niezaleznie jedna od drugiej”
(Ibidem: 195), co oznacza, ze kazda zmiana spowodowana jest zbiegiem
wielu réznych przyczyn. Prawo to ma charakter uniwersalny — stosuje
sie zarowno do §wiata, jak 1 do Boga, ktéry stworzyl wlasnie ten $wiat,
chociaz mégl przeciez stworzy¢ wiele innych. Tym samym Szkot uzna-
je, ze to dziatanie przyczynowoéci jako wolnej, niezdeterminowane;j
sprawczosci Bozej powoduje, ze wszelkie ludzkie sprawy maja przygod-
ny charakter. Teraz jasne staja sie slowa Szkota: ,«przygodnym» nie
nazywam tu tego wszystkiego, co nie jest konieczne i nie trwa wiecznie,
ale to [tylko], czego przeciwienstwo moze zaistnie¢ wtedy, gdy ono sie
staje. Z tego powodu powiedzialem «istnieje co§, co jest skutkiem dzia-
lania przygodnego», a nie «istnieje co$, co jest przygodne»” (Duns Szkot
1988: 57, 4.18).

Intelekt a wola

Czlowiek nie powotal sie sam do istnienia, a zostal stworzony, czyli
wyprowadzony z nieskonczonego bytu Boga® 1 w zwiazku z tym podlega
yJhaturalnemu ograniczeniu”, ktérym jest jego calkowita skonczono§é
— S$miertelnoéé. Wedlug Hannah Arendt czlowiek Szkota jest ,stwo-
rzeniem, ktorego skonczono$é jest absolutna i [ontologicznie] poprze-
dza wszelkie odniesienia do innych istot”® (Arendt 2002: 183). Uznajac
czlowieka za stworzenie skonczone, Szkot postawil teze o skonczonosci

5 ,Dziewiate twierdzenie: Czy Ty jestes nieskoriczony i niepojety przez to, co skori-
czone? Bede usitowal uzasadnié, twierdzenie nadzwyczaj ptodne, ktore gdyby zostato
udowodnione w stosunku do Ciebie na poczatku, w sposéb tatwy zrozumiata by sie
stata wiekszo$¢ [twierdzen] przytoczonych wyzej. Jezeli wiec pozwolisz, najpierw bede
usitowal wywnioskowaé Twoja nieskonczono$é z tego, co zostato powiedziane o Twoim
intelekcie; nastepnie przytocze niektére inne [argumenty] badajac, czy posiadaja one
warto$cé, czy tez nie, dla udowodnienia (tego) twierdzenia” (Duns Szkot 1988: 69, 4.47).
O nieskonczono$ci bytu Bozego w myS§li Szkota zob.: Zielinski 1980.

6 ,Tak samo bowiem, jak cialo jest najpierw ograniczone samo przez sie swoimi
wlasnymi granicami, a dopiero pézniej czyms$ innym [...], tak samo skonczona forma
jest najpierw ograniczona sama przez sie, a dopiero pdzniej przez odniesienie do mate-
rii” (Duns Scotus 1962: 75).
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ludzkiego rozumu/intelektu, okreslajac go ,,rozumem naturalnym” (po-
tentia naturalis)’. Tak jak w my$li §wietego Augustyna czltowiek zostal
stworzony ,z czasem”, tak Szkot méwit o cztowieku jako stworzonym
,Z bytem”, jako jego ,,cze$¢”. Ludzki intelekt, jako ,,dopasowany” do bytu,
jest naturalny, za$ jego istotny sposéb funkcjonowania polega na tym, ze
,,cokolwiek intelekt proponuje czlowiekowi, ten jest zmuszony zaak-
ceptowac, zmuszony do tego przez $wiadectwo swoich przedmiotow. Nie
jest bowiem w jego mocy pojmowac 1 nie pojmowac jednoczeénie” (Arendt
2002: 185). Ten brak zdolno$ci owe) potentia naturalis do jednoczesnego
pojmowania 1 niepojmowania Duns Szkot rozumie jako jej stabo$é, bo-
wiem przeciwienstwa faktow sa tak samo do pomyélenia, jak one same.
W opinii Etienne Gilsona, ,,Duns Szkot sam rozum uwaza za natu-
re, skladajac tym samym wszelkie zdeterminowanie na karb pozna-
nia” (Gilson 1966: 283). Zatem intelekt jako naturalny musi dziatac¢
w sposob konieczny, tak jak dziata sama natura. Majac adekwatny
przedmiot, intelekt musi poznawac 1 nie moze nie poznawaé. W kon-
sekwencji, spod osadu rozumu naturalnego wylaczone musza zostaé
prawdy wiary, ktérych nie jest on w stanie zweryfikowac. Prawdy te
okreslit Szkot jako ,przygodne” i uznal, ze przyjmowane sa na mocy
,2wiarygodnego $wiadectwa” éwiadkéw. Czltowiek nie moze bowiem
zawilerzy¢ swemu intelektowi, pomijajac te $wiadectwa. Chodzi tutaj
Dunsowi o taki rodzaj §wiadectwa, ktéry potwierdza fakty znane nam
tylko z przekazu, na przyklad to, ze Swiat istnial przed naszym uro-
dzeniem czy ze ciato ludzkie zmartwychwstanie. Czlowiek przyjmuje
takie fakty ze wzgledu na sens, ktéry one maja dla niego. W ten sposéb
dogmat o zmartwychwstaniu, ktéry gwarantuje, ze rozpoznamy swoje
ciato po $mierci jako wlasne, jest dla ludzi bardziej do przyjecia niz fi-
lozoficzne koncepcje duszy. W obliczu wydarzen czy faktéw, ktére maja,
dla ludzi sens 1 mozna je przyja¢ na podstawie swiadectwa swiadkow,
przeprowadzane przez filozoféw poprawne logicznie dowody staja sie
nieistotne. Tq droga uznal Szkot, ze Boskie prawdy objawione maja
wiekszy sens dla ludzi, niz prawdy gloszone przez filozofow.
Wprawdzie cztowiek nie moze przekroczyé swoich ograniczen inte-
lektem, to jednak moze to uczyni¢ druga obok rozumu wiadza umystu
—wola. Dzieki woli skrepowany przez swoja skonczono$é intelekt moze

"Ta skonczono$¢ ludzkiego rozumu wydaje sie zblizona do skonczonosci homo tem-
poralis §wietego Augustyna.
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wyj$¢ poza wlasne ograniczenia. W woli bowiem dostrzegt Szkot po-
tencje, dzieki ktoérej czlowiek moze przeciwstawiac sie rozumowi i pra-
gnieniom majacym swe zrodla w jego cielesnej naturze. Wprawdzie
dyktatowi rozumu bardzo trudno sie oprzeé, to jednak ,nie jest to
niemozliwe, tak samo, jak nie jest dla niej [woli — A.B.] niemozliwe
opieranie sie silnym naturalnym pozadaniom”s.

Wola, ktéra moze zapanowaé nad rozumem, ograniczy¢ jego ab-
solutna dyktature, nie moze jednak zredukowac¢ wladzy natury — ani
przyrodniczych warunkow zewnetrznych, ani wewnetrznej natury czto-
wieka. W tym kontekécie wydawac by sie moglo, ze sita woli tkwi je-
dynie w tym, iz nie mozna jej zmusi¢ do tego, aby chciala. Wéwczas
mozna by méwié o jakim$ rodzaju ludzkiej ,,wolnosci umystowej”. O ile
w odniesieniu do sktonno$ci naturalnych kierowanych pozadliwosScia-
mi, pragnieniami czy rozumem ich wolnos¢ wydaje sie watpliwa (w tym
przypadku Szkot méwit o affectio commodi — woli czy sktonno$ci natu-
ralnej), to jednak wskazal on na istnienie woli rozumianej jako potentia
libera — woli, ktéra jest wolna (Gatkowski 1993: 46). Po pierwsze, wola
jest wolna ze swej natury, bowiem Bég nie moégtby jej stworzy¢ z natu-
ry zdeterminowanej do nieczynienia grzechu'. Po wtore, wolna wola
w odroznieniu od ograniczonej sklonno$ciami woli naturalnej umozli-
wia czlowiekowi kreowanie swoich wtasnych celéw, a co za tym idzie
— pozwala wybiera¢ wlasciwe ze wzgledu na te cele postepowanie. Duns
Szkot wskazujac na te aktywnos¢ woli, podkreslil, ze jest to ,,wlasciwa
jej doskonalo$é”.

,Szkot przeciwstawia zasadniczo porzadek natury, bedacy porzad-
kiem konieczno$ci — porzadkowi woli, bedacemu porzadkiem wolno$ci.
Wszelka natura jest z istoty swej zdeterminowana 1 jest zasada de-

8 Arendt 2002: 185. ,Wola nie podlega zadnemu zdeterminowaniu przez umysl”’
(Legowicz 1986: 565). O woli u Dunsa Szkota por. Janka OFM 2011: 95-98.

9 ,Duns daje przyktad czlowieka, «ktéry rzuca sie z jakiego$ wysokiego miejscay.
Czy ten akt konczy jego wolnoéé tylko dlatego, ze teraz musi juz koniecznie spasé?
Wedlug Szkota nie konczy. Czlowiek ten spada wprawdzie na mocy konieczno$ci, zmu-
szony przez prawo ciazenia, pozostaje jednak wolny w tym, czy «dalej chce spadaé»,
i oczywiécie moze zmienié zdanie, chociaz w tym przypadku nie mégtby juz odwrécié
tego, co z wlasnej woli zaczal, 1 tak czy owak znalaziby sie w mocy koniecznoéci. [...]
Prawo ciazenia nie moze mie¢ wladzy nad wolno$cia gwarantowana przez wewnetrzne
doéwiadczenie” (Arendt 2002: 189).

10 Przez $wiadomy akt swojej wolnej woli, méwi Szkot, §w. Pawel pragnat «odejsé,
a by¢ z Chrystusem»; ale ten éwiadomy akt byl przeciwny jego naturalnej «woli», rozu-
mianej jako naturalna sktonno$é¢” (Copleston 2000: 611).
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terminacji. Wszelka wola jest ze swej istoty niezdeterminowana i jest
zasada indeterminacji” (Gilson 1966: 283; por. Koszkato 2017: 47). Za-
tem wola w my$li Szkota jawi sie jako wspaniata ludzka potencja, ktora,
cechuje autonomia zaréwno w stosunku do ciala, jak 1 wobec intelektu.
W tym przeéwiadczeniu wyraza sie istota scholastycznego woluntaryzmu.

Potentia libera

Zdaniem Szkota przedmioty, ktore przedstawiajga sie rozumowi,
moga by¢ potwierdzone lub zaprzeczone, zas przedmioty prezentowa-
ne ludzkim pragnieniom moga by¢ ,chciane” lub ,niechciane” w tym
samym momencie. Czlowiek moze chcie¢ lub nie cheieé¢ zaréwno przed-
miotow ukazywanych przez pragnienia, jak 1 tych, ktére eksponuje
rozum (Gilson 1966: 451). Spetnianie kazdego aktu chcenia obcigzo-
ne jest $wiadomoscia, ze mozna dokonaé wyboru przeciwnego. Z kolei
dokonanie jednego aktu chcenia moze w kazdej chwili byé¢ zastapione
aktem przeciwnym, ktéry moze tez zaistnie¢ dopiero jako akt kolejny.
Ta wtasnie ,,zdolno$¢ wybierania” jest podstawowa cecha aktéw chcee-
nia'l. Cho¢ naturg woli jest chcieé, to jednak moze ona chcie¢ nie chcie¢
(Legowicz 1986: 565). Ta jej cecha, cho¢ wskazuje na wewnetrzne pek-
niecie woli, podkresla szczegdlnoéé ludzkiego wyboru. Czlowiek moze
wybiera¢ miedzy dobrem a ztem, moze tez wolnym aktem woli zdecy-
dowadé, czy kochaé¢ Boga czy Go nie kochaé. Te ludzkie wybory okreglit
Szkot jako racjonalne, jednak zawezil racjonalnosé do mozliwosci doko-
nywania przez wole wyboru aktéw przeciwnych. Definiujac w ten spo-
séb racjonalno$é, powotal sie na stowa Arystotelesa, ktéry w Metafizyce
stwierdzil, ze ,potencjalno$ci rozumne sg takie same nawet wtedy, gdy
ich dziatanie wytwarza przeciwienstwa, natomiast nierozumne dziala-
ja na jeden tylko sposdéb”'? (Arystoteles 1990b: 756). W konsekwencji,
wola w ujeciu Szkota jawi sie bardziej racjonalna niz rozum, ktéry nie
moze poznawac 1 nie poznawacé jednoczeénie.

11 Podstawowag cecha aktéw chcenia jest [...] zdolno§¢é wybierania pomiedzy prze-
ciwstawnymi rzeczami oraz odwolywania dokonanego juz wyboru” (Arendt 2002: 186).

12Wydaje sie jednak, ze to zapozyczenie Arystotelesowskiej definicji,,potencjalnosci
rozumne]” przez Szkota nie jest prawomocne. Arystoteles bowiem wyja$nia charakter
potencjalnos$ci rozumnych i nierozumnych na przyktadzie: ,ciepto moze tylko ogrzewac,
natomiast sztuka lekarska dotyczy zaréwno choroby, jak i zdrowia” (Arystoteles 1990b:
756). Nie ma wiec tutaj zadnego odniesienia do mozliwosci dokonywania wyboru.
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Wola w my$§li Dunsa Szkota ma jeszcze jedna ceche, a mianowicie
moze ,zawiesi¢ sama siebie”. Chodzi tutaj o sytuacje, gdzie w wyniku
aktu checenia moze byé wybrana ,,obojetnosé”, czyli wywolanie kolejnego
aktu zostaje wstrzymane!®. I to wladnie ten akt chcenia, ktéry zawiesit
wole, jest dowodem wyboru, dowodem wolnosci bytu ludzkiego, Swia-
dectwem braku jakiejkolwiek determinacji zewnetrznej dla umystu. Ta
cecha woli pozwala wskazaé na fakt, ze ludzkie uwielbienie 1 miloéé
do Boga nie sa wynikiem jakiego$ naturalnego procesu, lecz wolnym
wyborem.

Jesli zatem czlowiek moze wolnym aktem woli decydowacé o tym,
czy chce kochaé¢ Boga czy nie, to nalezy w tym miejscu postawic pyta-
nie, czy moze on Boga nienawidzi¢? Odpowiadajac na nie, Duns Szkot
wychodzi od przyjetej za swoimi poprzednikami tezy, ze ,,wszyscy lu-
dzie z natury chca by¢ szczesliwi”. Wprawdzie wskazal réznice pomie-
dzy zwykta, naturalna ludzka sklonnos$cia do poszukiwania szczescia
a szczes$ciem, ktore staje sie celem zyciowym wybranym z rozmystem,
to jednak w obu przypadkach wola moze wybrac¢ nieszczescie (niena-
wisé), poniewaz ma ona taka wladze, ze moze przewyzszaé¢ nature,
moze ja zawiesi¢!. I te wolnoéé woli definiuje Szkot jako ,,.swobode pro-
jektowania celéw”. Nie chodzi mu tutaj o wybér Srodkéw do wezeséniej
ustalonych celéw, a o ,,swobode afirmacji 1 negacji”’, a nawet nienawi-
dzenia wszystkiego, z czym czltowiek sie spotka, ktora to swoboda jest
niezdeterminowana ani przez rozum, ani przez pragnienia. ,,Czlowiek
moze nienawidzi¢ Boga 1 znajdowaé upodobanie w tej przyjemnosci”
(Arendt 2002: 193). Ostatecznie jednak, w kwestii wyboru nienawisci

13 Relacja [woli — A.B.] do przeciwstawnych sposobéw dziatania polega nie tylko
na chceniu (velle) i niechceniu (nolle) czego$, ale rowniez na chceniu w jeden czy inny
sposéb lub na braku cheenia w ogéle (non-velle), wstrzymaniu sie od chcenia” (Koszkato
2017: 51).

14 Szesnaste twierdzenie: «Wszystko, co jest skierowane do celu jest podrzedne».
[...] Twierdzenie wychodzi z tego, co jest celem z natury rzeczy; taki jest zawsze cel
natury i cel woli uporzadkowanej. Jednak nawet zarzut oparty na [dziataniu] woli
nieuporzadkowanej nie obala naszego twierdzenia, gdyz taka wola nie jest pierwsza
przyczyna sprawcza skutku. Jezeli bowiem [dziatanie] skierowane jest przez tego ro-
dzaju [nieuporzadkowana wole] do celu mniej doskonatego, to jednak przez inna, wyz-
sza przyczyne, jest ono skierowane do [celu] doskonalszego. [...] Zatem wszystko, co
jest skierowane do celu, jest podrzedne w stosunku do swego celu, chociaz nie zawsze
[w stosunku do celu] najblizszego, a wiec tego, ze wzgledu na pozadanie ktérego dzia-
lajacy w sposéb nieuporzadkowany je powoduje” (Duns Szkot 1988: 23—-24, 2.47, 2.50).
Por. Duns Szkot 1988: 11, 2.9 oraz Duns Szkot 1988: 39, 3.28, 3.29.
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do Boga, Duns zajmuje stanowisko neutralne, twierdzac, ze natura na-
ktada na wole takie ograniczenia, ze ,zaden czltowiek nie moze chcieé
by¢é nieszczeSliwy”, a nawet jego ,«nie chce szczesliwoSci» nie oznacza
«chce przeciwienstwa szczesliwosc»” (Copleston 2000: 611).

Gloszona w scholastyce teza o autonomii woli, o jej niezdetermi-
nowaniu, zwanym takze obojetnoscia, podlegala jednak jednemu zna-
czacemu ograniczeniu. To ograniczenie stanowit poglad o niemozliwo-
$ci zanegowania przez wole samego bytu. Mialo ono swe uzasadnienie
w przekonaniu myslicieli scholastycznych, ze ludzki umyst nie jest
zdolny do wyobrazenia sobie nico$ci. Tym samym wiec wola, jako wla-
dza chcenia, nie moze dziala¢ w obszarze nicoSci, ktora, nie stajac sie
nigdy obiektem ujmowanym przez umysl, nie moze rowniez stac sie
przedmiotem jej pozadania. PrzeSwiadczenie to funkcjonowalo pomimo
tego, ze jedna z prawd wiary glosila stworzenie $wiata ex nihilo. Obo-
jetno$¢ woli odnosi sie wiec tylko do przedmiotéw wzajemnie sprzecz-
nych 1 ,tylko samo chcace ego wie, ze podejmowana teraz decyzja nie
musialta by¢ podjeta oraz ze moglt by¢ dokonany inny wybér niz ten,
ktéry zostal dokonany” (Arendt 2002: 186).

Wola a mitosé

Caly czas otwarta pozostaje kwestia relacji ,chcie¢” 1 ,,nie chcie¢”,
ktore — tak jak w my§li Augustyna — toczq wojne w jednym ludzkim
umyS$le, a ktore sa niezbedne do zaistnienia wolnosci. Wola bowiem
moze chcieé lub nie chcieé¢, natomiast ,chcie¢”, aby ,nie chcie¢” powo-
duje kolejny akt woli. Swiety Augustyn zaproponowal w tym miejscu
postuzenie sie kategoria taski, ktora okazala sie wybawieniem dla tego
wewnetrznego pekniecia woli. Jednak Duns Szkot z koncepcja swoje-
go poprzednika sie nie zgadzal, uznajac, ze to sam wybér staje sie ra-
tunkiem dla rozdartej woli: kiedy czlowiek dokonuje wyboru, jest pod
wplywem niezdeterminowanej woli, lecz kiedy juz wybierze, to zaczyna
dziataé'®. Woéwcezas wola zamyka sie na przeciwienstwa i w tym sensie
jej wolnos§¢ ustaje. Dzialanie jednak zawsze jest zgodne z intencja, wolli.

15 Na przyklad: mozliwe jest, bym w tej chwili pisal, tak samo jak jest mozliwe,
bym nie pisat. Jednak moja czynno$¢ pisania wyklucza swoje przeciwienstwo. Jednym
aktem woli moge sprawié¢, bym pisal, innym moge zdecydowaé, bym nie pisat, ale nie
moge obu tych aktéow spetni¢ jednoczesénie” (Bettoni 1965: 158).
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Szkot wyjasnia, ze wola moze co$ zdziataé, poniewaz jest ,,moznoscia”
— umystowg potencjq 1 dlatego w kazdym ludzkim ,.chce” zawiera sie
,moge” pochodzace z wnetrza aktywnosci chcenia®é.

Wewnetrzna funkcja woli jest ,,doznawanie samozadowolenia”. Nie
chodzi tutaj jednak o satysfakcje plynaca z realizacji pozadan i pra-
gnien zmystowych, poniewaz sa one przemijajace, a o rozkosz plynaca
z umystu. W swej wewnetrznej doskonato$ci wola potrafi przekroczyé
Swiat zmysléw 1 to przekroczenie pozwoli jej osiagnaé ostateczny pokdj
w toczacej sie w umysle ludzkim walce miedzy ,,chcieé” i ,nie chciec”.
Osiagniecie pokoju jest przemiana ,chcenia” w ,kochanie”, przemiana
woli w ,,mitoé¢”. Zdaniem Szkota, kochanie nie jest kategoria pasywna,
bowiem nawet po swej $émierci czlowiek nadal bedzie sie postugiwat
wola. Wprawdzie w zyciu przyszlym nie bedzie juz potrzeby méwienia
,hie”, to jednak pozostanie potrzeba zdolno$ci do wypowiadania ,tak”,
bowiem ,blogostawieni w niebie chca 1 kochaja Boga w sposéb wolny”
(Copleston 2000: 611). Dopiero taka ,bezwarunkowa akceptacje” Szkot
nazwal mitoécia. ,Wieczna szczesliwo$¢é bowiem [...] polega na pelnym
1 doskonalym dotarciu do przedmiotu takiego, jakim on jest sam w so-
bie, a nie takiego, jakim jest w umysle” (Arendt 2002: 204). Mowa tutaj
o doskonalej mitosci cztowieka do Boga, ale nie ze wzgledu na siebie,
ale ze wzgledu na Boga. Wola tylko wtedy jest naprawde wolna, kiedy
sama siebie determinuje do dobra dla samego dobra. Postawi¢ w tym
miejscu nalezy pytanie, czy Bog, ktorego cztowiek tak chce kochac,
kocha cztowieka? Otéz, wola Boga kocha ,,w najwyzszy sposob to, co
W najwyzszym stopniu godne jest kochania [...] [wiec — A.B.] z natury
bardziej kocha siebie” (Duns Szkot 1988: 103, 4.90). Jednak Bég moze
kochaé¢ wszystkie przedmioty, ktére moga byé¢ kochane, a ze czlowiek
moze by¢ milowany, to Bog go kocha (Duns Scotus 2007: d. 32, q. unica,
n. 8). Tak wiec Bég kocha siebie miloscia wolna i konieczna, bowiem
jest to milos¢ pochodzaca z Jego natury, zas$ cztowieka kocha w sposéb
wolny 1 kontyngentny (niekonieczny)!”. O ile jednak $wiety Augustyn
ukazujac przemiane chcenia w kochanie, odwotywatl sie do sity mitoéci

16 Poniewaz dar wolnej woli zostal zestany na ens creatum, musi, dla zachowania
samego siebie, przej$¢ od activum do factivum, od czystej aktywnosci do konstruowania
czego$, co znajdzie swoj kres w powstaniu wytworu” (Arendt 2002: 201).

17 Jednak ta mito$é Boga do czlowieka jest rodzajem powzietego przez Niego zobo-
wigzania, bowiem decyzja, ktéra powzial ,w odniesieniu do uzycia swej mocy w stwa-

rzaniu $wiata pociaga porzadek ordinatio, czyli akt samozobowiazania do kontyngent-
nego, ale racjonalnego porzadku” (Koszkato 2017: 50).
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dwodch wzajemnie kochajacych sie oséb, o tyle Szkot nie pojmowal mito-
$ci jako pozbawionej pragnien czy potrzeb, lecz ,jako co$, w czym sama
wladza woli przeksztalca sie w czysta aktywnos¢”.

Tak jak przemijajaca jest kazda aktywno$é tego Swiata, tak przemi-
jajaca jest aktywnoéc¢ ludzkiego umyshu. Intelekt bowiem zwiazany jest
ze zmystami, a jego funkcje stanowi wyjasnianie danych zmystowych.
Wola za$ jako przekraczajaca ramy tego Swiata moze ,, doznacé¢ ukojenia
w swolm przedmiocie, za sprawg, doskonatego aktu mitoéci, przez ktory
go osiagnie” (Arendt 2002: 205). Wydaje sie jednak, ze bedzie to racze]
spoczynek aktu, a nie rozkosz ptynaca z osiagniecia celu.

Zakonczenie

Perspektywa niniejszego artykulu wydobyla trzy oryginalne idee
woluntarystyczne w my$li Jana Dunsa Szkota. Po pierwsze, wola, kto-
ra przemienia sie w milo§é, jest aktywnoscia, ktéra osiaga spoczynek
sama w sobie, a nie w przedmiotach zewnetrznych. Jest to idea, kté-
ra w my$li zachodniej przed Szkotem nie miata poprzednikow, ale nie
miala tez nastepcéw (Arendt 2002: 206).

Po drugie, Duns przedkiada przygodnos¢ nad koniecznosé. Wol-
noé¢ 1 koniecznos¢ w jego mysli to dwa rézne aspekty jednego ludz-
kiego umystu. Wole charakteryzuje przygodnosé¢, a rozum koniecznosc.
Jednak umyst 1 wola nie trwaja w konflikcie. Intelekt pierwszy bierze
udzial w akcie powstawania, ale to wola go inspiruje 1 ostatecznie jest
on woli podporzadkowany. W woluntaryzmie Szkota to wola jest osta-
tecznym zrédiem ludzkich wyborow. Eksponujac role przygodnosci woli
w ludzkich aktach chcenia, Duns zachowuje jej wolnosé®.

Ponadto, w dziejach filozofii zaden myséliciel bardziej radykalnie
niz Duns Szkot nie obstawatl za tezq o bezwarunkowej autonomii woli
1 ludzkiej wolnosci. ,Wola, zdaniem Szkota, jest przede wszystkim wol-
na 1 wolno$¢ przynalezy do jej natury” (Legowicz 1986: 565). W wiekach
$rednich utrzymanie tezy o wolnosci ludzkiej woli przy jednoczesnym
zachowaniu omnipotencji Boga rodzilo pewne trudnosci. W obronie
wolnego wyboru czltowieka staneli réwniez autorzy dekretéw Soboru
Trydenckiego, uznajac, ze ludzka wola sama moze dokonywaé¢ wyboru

18 Szkot wiec ,akcentuje wazno§¢ woli, aby zachowaé przypadkowo§é (servare con-
tingentiam)” (Swiezawski 2000: 781).
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pomiedzy dobrem a zlem, utrzymujac jednocze$nie teze o wszechwie-
dzy i wszechmocy Boga. Pomimo tych doktrynalnych ustalen, w ra-
mach filozofii chrzeécijanskiej rozgorzaty spory, w ktérych prébowano
znie$¢ antynomie miedzy wszechmoca 1 wszechwiedza Boga a ludzka
wolnoécia. Nie udato sie to jednak ani Erazmowi z Rotterdamu 1 Marci-
nowi Lutrowi w wieku XVI, ani Luisowi de Molina i Domingo Bafiezowi
w wieku XVII. Wraz z uplywem czasu kwestia ta stata sie przedmio-
tem nie tyko nauki Koéciota, lecz takze zajeta umysty filozofow, a to
zainteresowanie nie tracilo na aktualnosci. Mozna rzec, ze wywolujace
kontrowersje wokél postanowienia Soboru Trydenckiego, choé czesto
w wersjach odbiegajacych od ich oryginalnych sformutowan, nieustan-
nie powracaja. Warto w tym miejscu przywotac¢ chocby mysl Jean-Pau-
la Sartre’a, dla ktérego ludzka wolno$é ma charakter totalny, cztowiek
bowiem zachowuje swobode wyboru nawet wéwczas, jesli Bog istnieje
(Sartre 1965: 346-368; Gatkowski 1972: 52). Wspétczesne rozumienie
wolnosci jako autonomii réwniez od Boga stanowi podstawe naszego
myslenia o cztowieku 1 nalezy do najwazniejszych osiagnie¢ kultury
europejskiej, co wskazuje na fakt, ze dokonania Jana Dunsa Szkota
na gruncie obrony ludzkiej wolnos$ci sa trwale i caly czas umacniane
zaréwno na gruncie filozofii, teologii, jak 1 myélenia potocznego.
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Streszczenie

W artykule zaprezentowano wyniki analizy
poréwnawczej krajobrazu jezykowego dwoéch
miejscowosci polozonych na pograniczu polsko-
-czeskim: Kudowy Zdroju oraz Nachodu, maja-
cej na celu ustalenie, w jaki sposéb kreowane
sq dwie plaszczyzny jezykowe: odgérna i oddol-
na. Dane te umozliwig takze ocene zachowania
samych mieszkancéw i okreslenie ich stosunku

Key words: linguistic landscape, informa-
tion layout, Polish-Czech borderland, receptive
multilingualism

Abstract

The article presents the results of a compara-
tive analysis of the linguistic landscape of two
towns located on the Polish-Czech border: Ku-
dowa Zdrdéj and Nachod. Their location makes
it possible to attempt a comparative observa-
tion of how two levels of the linguistic landsca-
pe are created: top-down and bottom-up. It also
gives the opportunity to analyze the behavior

* Artykut powstat w ramach realizacji projektu badawczego , Lingua receptiva czy
lingua franca? Praktyki jezykowe na pograniczu polsko-czeskim w obliczu dominacji
angielszczyzny (ujecie ekolingwistyczne)”, finansowanego przez Narodowe Centrum

Nauki (nr rej. 2017/26/E/HS2/00039).
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do jezyka sasiada. W artykule zwrécono réw-
niez uwage na to, ktora strategia komunikowa-
nia sie jest atrakcyjniejsza dla obu nacji — czy
wspdtezesnie komunikacja zmierza ku ogdlnej
globalizacji, a dominujacym jezykiem staje sie
lingua franca — jezyk angielski, czy moze przy-
graniczno$¢ wplywa na rozwoj wielojezycznosci
receptywnej (lingua receptiva).

of the residents themselves and their attitude
towards the neighbor’s language. The article
also highlights which communication strategy
is more attractive for both nations — whether
communication is heading towards general
globalization nowadays, and the dominant lan-
guage is becoming lingua franca — English, or
whether borderline influences the development

of receptive multilingualism (lingua receptiva).

Wstep

Krajobraz jezykowy, rozumiany jako ,jezyk publicznych znakoéow
przydroznych, bilboardéw reklamowych, nazw ulic, nazw miejsc, zna-
kow handlowych 1 znakéw publicznych na budynkach rzadowych™
(Landry, Bourhis 1997: 25) (ttum. wl.), jest w duzym stopniu kreowa-
ny przez mieszkancéw danego terytorium. Zagospodarowujac wspélna
przestrzen zycia, decyduja o tym, w jaki sposob bedzie ona postrzegana
zarowno przez nich samych, jak i1 przyjezdnych. Szate informacyjna?
tworzy sie na dwéch poziomach: oddolnym, indywidualnym, na ktérym
dana jednostka ma wptyw na to, w jaki spos6b oznaczy jezykowo okoli-
ce, oraz odgérnym, oficjalnym, realizowanym w ramach instytucjonal-
nej polityki jezykowej. Jak zaznacza Alastair Pennycook, na lokalne
krajobrazy jezykowe nalezy spojrze¢ dynamicznie, poniewaz jako tto
zycia oddzialuja takze na charakter praktyk jezykowych podejmowa-
nych przez mieszkancéw: ,,W ramach tego bardziej dynamicznego opisu
przestrzeni, konkretne miejsca nalezy postrzegac nie tyle ptasko w ka-
tegoriach tego, co lokalne, ile raczej jako okolicznoéci naszych prakty-
k”® (Pennycook 2010: 7) (tlum. wl.). Autor podkresla, ze lokalne kra-
jobrazy jezykowe nie sg jedynie ,pustym ptétnem”, nic nieznaczacym
kontekstem, ale integralna cze$cia naszego zycia. Krajobraz jezykowy
1 spoleczno$é, ktéra go tworzy, sa ze soba nierozerwalnie zwiazane
— tak jak ludzie manifestujg swoje potrzeby, takze jezykowe, w szacie

Tekst oryg.: “The language of public road signs, advertising billboards, street na-
mes, place names, commercial shop signs, and public signs on government buildings”.

2 Terminy ,krajobraz jezykowy” 1 ,szata informacyjna” mozna uznaé za synoni-
miczne; pierwszy dominuje w lingwistyce, drugi — w naukach spolecznych, ktére réw-
niez sa zainteresowane znakowym wymiarem przestrzeni.

3 Tekst oryg.: “Within this more dynamic account of space, place can then be seen
not so much in terms of the flatly local, but rather as the circumstance of our practis”.
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informacyjnej, tak 1 szata, ktéra ich otacza, wptywa na ksztalt tych po-
trzeb 1 sposoby ich realizacji. Jezyk 1 przestrzen wzajemnie sie przeni-
kaja: ,,To, co robimy z jezykiem w danym miejscu, jest wynikiem naszej
interpretacji tego miejsca’ (Pennycook 2010: 2) (ttum. wl.) — podkresla
autor ksigazki Language as a Local Practice.

Kazimierz Ozbg natomiast zauwaza, ze ,rézne manifestacje jezy-
ka we wspodlczesnej przestrzeni miejskiej Swiata zachodniego stanowia
swoisty, powtarzajacy sie kod, na podstawie ktérego mozna dojéé do
glownych idei, ktére zajmuja dzisiejsze spolecznos$ci miejskie” (Ozodg
2008: 15). Krajobraz jezykowy jest wiec odzwierciedleniem $éwiadomo-
§ci jezykowe) mieszkancow, a takze semiotyczng ekspresja przestrzeni
zyciowej, dlatego warto zwrdci¢ uwage na to, jak korespondujg, ze soba
te dwie plaszczyzny. W niniejszym artykule autorka zestawita sposob
postrzegania jezyka sasiada (ale takze wlasnego jezyka oraz samego
procesu komunikowania sie) na polsko-czeskim pograniczu z krajobra-
zem jezykowym, jaki wylania sie z analizy szaty informacyjnej dwoch
przygranicznych miejscowosci, ktore dzieli od siebie siedem kilometréw
— Nachodu 1 Kudowy Zdroju. Nachod to miejscowo$é¢ znajdujaca sie na
pograniczu po stronie czeskiej, liczaca okoto 21 tysiecy mieszkancow.
Jego polskim odpowiednikiem jest Kudowa Zdrdj, miasto turystyczne,
ktére zamieszkuje okolo 10 tysiecy mieszkancow.

Terytorialna bliskoé¢ niewatpliwie jest czynnikiem, ktéry wplywa
pozytywnie na czestos¢ 1 efektywnosé komunikacji miedzy mieszkanca-
mi tych miejscowoséci, ktorzy — jak pokazuja badania — tradycyjnie po-
stuguja sie ,mieszanka polsko-czeska” (okreslenie respondenta), ktora
mozna uznac za przejaw wielojezycznosci receptywnej. Z pojeciem tym
koresponduje bardziej rozpowszechniony w literaturze przedmiotu ter-
min ,semikomunikacja” oraz lingua receptiva. Koncepcje te sa ze soba
powigzane semantycznie; dla niniejszej pracy szczegélnie istotne bedzie
jednak pojecie lingua receptiva, rozumiane jako ,zespél takich kompe-
tencji jezykowych, mentalnych 1 interakcyjnych, a takze miedzykultu-
rowych, ktére sg uruchamiane podczas uczestnictwa w zdarzeniach ko-
munikacyjnych wymagajacych biernej znajomoséci jezyka lub odmiany
jezykowej” (Rehbein, ten Thije, Verschik 2011: 249). Gléwnym celem
artykutu jest bowiem préba odpowiedzi na pytanie, czy lingua receptiva

4 Tekst oryg.: “What we do with language in particular place is a result of our in-
terpretation of that place”.
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jako model oparty na jezyku sasiada (rozumianego przez mieszkancow
pogranicza receptywnie) manifestuje sie w sposéb adekwatny, zaréwno
na plaszczyznie samej komunikacji, jak 1 w krajobrazie jezykowym, czy
moze jest wypierany przez lingua franca wspoélczesnosci, czyli zglobali-
zowang angielszczyzne. Dla porzadku terminologicznego jezyk rodzimy
uzytkownikow bedzie okreslany na zasadzie analogii jako lingua materna.

Lingua receptiva w komunikacji na polsko-czeskim
pograniczu — aspekt socjolingwistyczny

Zrédlem, z ktérego w niniejszym artykule czerpane bedg informacje
dotyczace postrzegania stosunkéw jezykowych na pograniczu polsko-
-czeskim, beda dwa opracowania: Lingua receptiva czy lingua franca?
Pracownicy branzy ustugowo-turystycznej o komunikacji czesko-pol-
skiej na pograniczu (badanie ankietowe) (2017) Magdaleny Steciag
oraz Lingua receptiva czy lingua franca? Wybor modelu komunikacji
jezykowej na polsko-czeskim pograniczu (na podstawie badar ankieto-
wych z kraju hradeckiego i ziemi ktodzkiej z Watbrzychem (2019) au-
torstwa Piotra Nieporowskiego, Magdaleny Steciag i Lukasa Zabran-
skiego. Dodatkowo tekst zostanie uzupelniony cytatami z wywiadoéw
pogtebionych zebranych wérdd respondentéw zamieszkujacych pogra-
nicze polsko-czeskie (opracowanie wlasne). W zwiazku z planowanym
zestawieniem wnioskow plynacych z analizy krajobrazu jezykowego
wybranych miejscowosci z aspektem socjolingwistycznym pod uwage
beda brane tylko niektore z pytan ankietowych.

Wyniki badania pilotazowego przeprowadzonego w 2015 roku ujaw-
niaja pewna subiektywna hierarchie jezykowa mieszkancéw pogranicza.
Wskazuja przede wszystkim, ze lingua materna dominuje w komuniko-
waniu sie w rodzinie 1 najblizszym otoczeniu (zaréwno Czesi, jak 1 Polacy
sa pod tym wzgledem zdecydowanie jednojezyczni). Drugim jezykiem,
ktorego istotna, role wskazali ankietowani, jest lingua franca: jego zna-
jomo$¢ zadeklarowato 55% Czechéw 1 70% Polakoéw, zaznaczajac jedno-
cze$nie, ze umiejetnoéé postugiwania sie nim jest niewysoka, totez jego
nauke deklarowano najchetniej, zwlaszcza w przypadku mozliwosSci
podjecia dodatkowego kursu jezykowego. Kolejny w hierarchii jest jezyk
niemiecki, a jezyk sasiada z pogranicza plasuje sie na czwartym miejscu
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(a w przypadku Czechéw na piatym — po stowackim). Uwarunkowane
jest to miedzy innymi tym, ze program szkolny w miastach pogranicza
nie obejmuje lingua receptiva, co — jak zaznacza Steciag — ,0znacza, ze
jego znajomo$é uzyskali samodzielnie w obcowaniu z sasiadem zza gra-
nicy droga mniej lub bardziej ozywionych kontaktéw osobistych, zwy-
kle werbalnych” (Steciag 2017: 63). Warto zaznaczy¢ jeszcze, ze zgodnie
z wynikami badania komunikacja receptywna w jezykach rodzimych jest
uznawana przez wiekszo§¢ respondentéw za co$ normalnego i codzienne-
g0, a lingua franca petni w niej jedynie funkcje wspomagajaca.

W artykule z roku 2018, opisujacym wyniki badan pilotazowych na
wieksze) probie, pojawiaja sie podobne tendencje. Zaréwno Czesi, jak
1 Polacy w znacznym stopniu deklaruja brak znajomosci jezyka sasiada
lub jego niska znajomosé. W przypadku jezyka angielskiego zauwazono
jednak réznice. Brak jego znajomosci, lub jej niski stopien, zadeklaro-
wato okolo 38% Czechéw 1 53% Polakéw. Badacze zauwazyli rowniez,
ze zarowno jedna, jak 1 druga grupa respondentéw nie wyrazila checi
nauki jezyka sasiada (zdecydowanie chetniej doksztatcaliby sie w lin-
gua franca). Analizowali oni takze dobér jezykéw w rdéznych sytuacjach
komunikacyjnych, na przyktad na zakupach, w restauracji, w sytuacji
spontanicznej rozmowy itd. W przypadku zakupéw dominujaca okazata
sie odpowiedz: ,,Kazdy mowi we wlasnym jezyku”, a wiec modelu wielo-
jezycznosci receptywnej. W innych sytuacjach sktaniajacych do kontak-
tu wyniki byly bardziej réznorodne, niemniej respondenci nie wyrazili
zadnych obaw o mozliwoéé ,,dogadania sie” w jezykach rodzimych (okoto
90% ankietowanych); jednoczesnie uznali réwniez (choé¢ mniej katego-
rycznie), ze jezyk angielski wspomaga wzajemne porozumienie.

W wywiadach poglebionych z respondentami z Nachodu 1 Kudowy
takze powtarzaly sie opinie, ze komunikacja receptywna jest wystarcza-
jaca w codziennych kontaktach polsko-czeskich na pograniczu. Zwlasz-
cza Polacy doceniali role modelu LaRa podczas porozumiewania sie:

Nie ma problemu z porozumieniem sie w normalnych relacjach, poniewaz
znamy troszke czeski, a Czesl rozumieja, tez w jakim§ tam stopniu nasz
jezyk, no nie widze bariery jezykowej. Ani kulturowej oczywiscie tez.

Nawet kiedy$s w Pradze zaczetam do jakiego§ Czecha mowié, pytajac
o droge, po angielsku 1 on jakby... chyba z mojego akcentu jednak sie
zorientowal, ze to nie jest mdj jezyk ojczysty, ten angielski 1 sie pyta
»,skad jestem”, po prostu po czesku do mnie sie pyta, ja méwie, ze je-
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stem Polka a on méwi: ,aaa Polka, nie Angliczanka” 1 zaczal méwié po
czesku, ale bardzo prosto 1 wtedy sie po prostu dogadaliémy, przecho-
dzac wlasnie na ten jego prosty czeski, a nie na zasadzie méwienia po
angielsku. Chyba jemu 1 mi bylo w ten sposdb po prostu tatwiej.

[0 tym jak przebiega komunikacja — A.K.] W mieszance czesko-polskiej
($miech). Tak, no bo i oni znaja polski tak, zeby sie pokomunikowaé
1 my znamy czeski na tyle, zeby rozmawia¢ z nimi, wiec rozmowy, na-
wet takie stuzbowe, przebiegaja w takiej mieszance czesko-polskie;.
[...] angielski wcale nie jest w tym kompletnie potrzebny. No méwie,
my jesteSmy tutaj na takiej... no jest to... mowie, 1 ten czeski jest od
zawsze tutaj 1 tak samo tutaj przy granicy jest ten polski od zawsze.

Ja myséle, ze tak: Polacy méwia po polsku, Czesi po czesku, ale sie dogaduja.

Mimo ze Czesi wyrazniej niz Polacy podkreglaja role jezyka angiel-
skiego w komunikowaniu sie, réwniez oni zauwazaja powszechnosé
modelu komunikacji receptywnej na pograniczu:

[...] komunikuje sie w jezyku czeskim a oni polskim i my sie rozumiemy.

No, haha, méwie z nimi po czesku, a oni méwig do mnie po polsku, tak-
ze tak, c6z uwazam to za najlepsze poniewaz zawsze moze wystepowac
pewne znieksztalcenie w ttumaczeniach, a angielskiego nie umiem, to
oni znaja dosy¢ angielski. Takze, czeski 1 polski, ale polski, jesli z nimi
rozmawiam, bardziej rozmowa towarzyska, méwie, podobnie jak tech-
niczny, nie sprawia mi to zadnego problemu.

Wiec staram sie uzywacé tego czesko-polskiego. Probuje zaangazowac
Polakéw, ale nie mam tego stownictwa, wiec staram sie je uzupeinié
odpowiednie slowa w jezyku czeskim, kiedy dowiadujemy sie, ze nie
jest to mozliwe lub kiedy jest potrzeba komunikowania czego$ bardziej
ztozonego, wiec juz potem przerzucam sie bardziej na angielski, ale
mowie przede wszystkim staram sie jakos, cztowieku, oba narody sto-
wianskie, wiec staram sie moéwié po czesku-polsku.

Na koniec warto zaznaczy¢, ze samo zjawisko dwu- lub wielokodo-
woscl, przyjmujace czesto forme specyficznej, tworzonej ad hoc gwary
czy interdialektu 1 nazywane przez mieszkancéw pogranicza ,,mieszan-
ka polsko-czeska”, ze wzgledu na swoja specyfike stato sie przedmiotem
zainteresowania wielu badaczy®. Jak zauwaza Zbigniew Gren, opisujac

5> Dziekujac recenzentowi za zwrdcenie uwagi na bogaty dorobek dotyczacy zagad-
nienia dialogu jezykowo mieszanego (a takze putapek jezykowych z nim zwiazanych),
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to zagadnienie w Internecie: ,,Opisane tu zjawisko korzystania z kom-
petencji biernej na skale masowa nie jest czym$ nowym — w przeszlosci
niejednokrotnie korzystano z niego w wymiarze masowym w regionach
jezykowo mieszanych — w wypadku jezykéw typologicznie bliskich —
przy bardziej odlegtych kodach dochodzita wielokompetencyjnosé czyn-
na — o réznym stopniu” (Gren 2008: 326-327).

Krajobraz jezykowy Kudowy Zdroju i Nachodu

Analiza krajobrazu jezykowego objela ogbétem 2047 znakéw ze-
wnetrznych zebranych podczas pleneru fotograficznego na terenie Ku-
dowy Zdroju (952 znaki) oraz Nachodu (1095 znakéw). Znaki zostaly
przeanalizowane przez pryzmat ich specyfiki jezykowej — czy sq to zna-
ki jednojezyczne, polifoniczne (takie, na ktéorych wystepuja minimum
dwa jezyki, a ich tre$¢ jest ekwiwalentna) czy mieszane (na nich row-
niez pojawiaja sie przynajmniej dwa jezyki, jednak tresci, ktore sie po-
jawiaja, nie sg identyczne) (por. Backhaus 2006; Ben-Rafael 1 in. 2006).
Zostaly podzielone na dwa sektory: publiczny oraz prywatny, a nastep-
nie na poszczegblne kategorie: nazwy, tablice informacyjne (w przy-
padku sektora prywatnego ta kategoria wystepuje pod hastem ,,gabloty
1 tablice”), tablice ogloszen oraz znaki i drogowskazy. Kategoria nazw
obejmuje wszystkie oznaczenia pojawiajace sie osobno (najczesciej obok
lub nad obiektem). Znaki w kategorii tablice informacyjne (gabloty i ta-
blice) charakteryzuja sie zespotem okreélonych cech: ich forma moze
by¢ réznorodna (od skupiska znakéw w szklanych gablotach po tektu-
rowe tabliczki ostrzegawcze), znamienna okazuje sie jednak blisko$§¢,
w jakiej znajduja sie one od opisywanego obiektu. Gdy znak mieScit sie
w poblizu, okresélony zostal mianem tablicy informacyjnej (poniewaz
niost bezposrednia informacje), gdy znajdowatl sie w znacznej odlegto-
§ci, przypisany byl do kategorii tablic ogloszen (pojecie bliskosci jest
najbardziej réznicujaca cecha w przypadku kategorii tablic informa-
cyjnych oraz tablic ogltoszeniowych). Ostatnig z kategorii jest kategoria
znaki drogowe oraz drogowskazy, zawierajaca wszystkie znaki w for-
mie strzalki (drogowskazy) oraz wszystkie oznaczenia odnoszace sie
bezposrednio do jezdni czy drogi (znaki drogowe).

przywotuje kilka z wymienionych przez niego opracowan, m.in. Gren (2000, 2008), Ox-
lo$ (2009), Tarajto-Lipowska (2000).
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We wszystkich kategoriach zaréwno po polskiej, jak i po czeskiej
stronie granicy zdecydowanie dominowat jezyk rodzimy jako jedyny,
w ktérym umieszczano napisy. Ponizej znajduje sie tabela z wylicze-
niem, ile znakéw w lingua materna zebrano na terenie Kudowy Zdroju
1 Nachodu (tab. 1).

Tab. 1. Znaki w jezyku rodzimym w ujeciu ilo§ciowym

Wyréznienie Kudowa Zdrdéj Nachod
20 (publiczne) 10 (publiczne)
Nazwy 48 (prywatne) 59 (prywatne)
Tablice informacyjne (tablice 97 (publiczne) 101 (publiczne)
1 gabloty) 255 (prywatne) 296 (prywatne)
. . 42 (publiczne) 207 (publiczne)
Tablice ogloszeniowe 61 (prywatne) 63 (prywatne)
. 172 (publiczne) 116 (publiczne)
Drogowskazy/znaki drogowe 71 (prywatne) 25 (prywatne)

Zrodlo: opracowanie wlasne.

W ujeciu ilosciowym wyglada to wiec tak, ze znaki w jezyku rodzi-
mym stanowia 80,3% wszystkich sfotografowanych znakéw. Skupia-
jac sie jednak na samych tylko znakach wielojezycznych (19,7%), na
ktérych widnieja tez napisy w jezyku innym niz rodzimy, hierarchia
jezykowa przedstawia sie w sposéb réznorodny.

= Znaki inne niz tylko lingua materna = Znaki w lingua materna

Rys. 1. Zestawienie wszystkich znakéw (strona polska i czeska)
Zrodlo: opracowanie wlasne.
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W kategorii nazw, w sektorze publicznym Kudowy Zdrd) odnotowa-
no: jedna polsko-angielska, jedna polsko-czesko-niemiecka, jedna polsko-
-internacjonalng (byla to nazwa Aqua Park, jednej z gléwnych atrakeji
Kudowy Zdroju, znajdujaca sie na wielu drogowskazach). W Nachodzie
w te) kategorii jest tylko jedna nazwa czesko-angielska (fot. 1).

MESTSKE INFORMACNI CENTRU :
TOURIST INFORMATION CENTRE

Fot. 1. Centrum Informacji Turystycznej w Nachodzie
Zrédlo: fot. wlasne.

W kategorii tablic informacyjnych (sektor publiczny) w Kudowie
Zdroju zaobserwowaé mozna zrdéznicowane konfiguracje jezykowe, kté-
re ukladaja sie w nastepujaca hierarchie:

— znaki polsko-angielskie (16);

— znaki polsko-tacinskie (7) — dotyczyly wylacznie roélin;

— znaki polsko-czeskie (3) 1 znaki polsko-internacjonalne (3);

— znaki polsko-czesko-angielskie (3);

— znaki polsko-niemiecko-angielskie (1);

— znaki polsko-niemiecko-angielsko-rosyjskie (1);

— znaki angielsko-polsko-niemieckie (1).

Wszystkie znaki, oprécz tych dotyczacych roslin, mialy charakter po-
lifoniczny. Znakéw utworzonych w konfiguracji lingua materna + lingua
franca jest w tej kategorii najwiecej, odnosza, sie one przede wszystkim
do tablic informacyjnych umieszczonych w Parku Zdrojowym (fot. 2).
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W tej kategorii znalazly sie rowniez znaki, na ktérych lingua mater-
na nie pojawia sie w ogéle: sg to trzy znaki utworzone w czeszczyznie
umieszczone na przystanku autobusowym oraz jeden znak angielsko-
-niemiecki na automacie z pamiatkowymi monetami znajdujacym sie
w Muzeum Zabawek.

e ' ciaty. Pojogo weée wrsza
sanan oo i w 0t o

3ig listy Macieja Stomcrynshiege. ktory matby
Ao P mrsCaprstncf omototos
atowniejego seystenth. Par énitome dowiddiaiem 54
2 polskin]pravy o smierci Merians

Fot. 2. Park Zdrojowy w Kudowie Zdroju
Zrédto: fot. wiasne.

W Nachodzie hierarchia jezykowa na tablicach informacyjnych
o charakterze mieszanym przedstawia sie nastepujaco:

— znaki czesko-polskie (13);

— znaki czesko-polsko-angielskie (1);

— znaki czesko-angielsko-niemieckie (1);

— znaki czesko-angielsko-niemiecko-polskie (2) — byly to tablice
znajdujace sie w centrum Nachodu, przedstawiajace plan miasta 1jego
atrakcje (urozmaiceniem byto w nich to, ze uzytkownik wybierat jezyk,
a nastepnie zamiast czyta¢ — stuchatl informacji — por. fot. 3).

W powyzszej kategorii najwiecej bylo znakéw utworzonych w kon-
figuracji lingua materna i lingua receptiva. Nie sa to znaki w ekwiwa-
lentny sposéb reprezentujace oba jezyki; na wiekszosci z nich znajduje
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sie jedynie wzmianka w jezyku polskim, informujaca o tym, ze tworzo-
no je w ramach projektu wspétpracy czesko-polskie;.

Fot. 3. Tablica informacyjna w centrum Néchodu
Zrédlo: fot. wlasne.

Pojawily sie réwniez dwa znaki w jezyku innym niz lingua materna
oraz 14 tablic polifonicznych:

— znaki czesko-angielskie (5);

— znaki czesko-angielsko-niemiecko-polskie (2);

— znaki czesko-niemiecko-angielsko-polskie (2);

— znaki czesko-polskie (2);

— znaki czesko-angielsko-niemieckie (1);

— znaki czesko-polsko-niemiecko-angielskie (1);

— znaki czesko-francusko-polsko-niemiecko-angielskie (1).

Zgodnie z powyzszymi danymi, w kategorii informacyjnych tablic
polifonicznych najczesciej wystepuje konfiguracja lingua materna +
lingua franca. Byly to trzy znaki dotyczace godzin otwarcia zamku
w Nachodzie (Stdtni zamek, The State Castle) oraz dwa znaki dotycza-
ce godzin otwarcia miejskiego centrum informacji (Méstské informacni
centrum — Zamek, Tourist Information Centre — Castle). Warto zazna-
czy¢, ze thumaczenie nie jest w tym ostatnim przykladzie dokladne;
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w jezyku czeskim figuruje okreslenie ,miejskie”’, za§ w jezyku angiel-
skim ,turystyczne” (fot. 4).

Fot. 4. Tablica informacyjna Centrum Turystycznego w zamku w Nachodzie
Zrédto: fot. wlasne.

W sektorze prywatnym obu miejscowosci, zar6wno w kategorii
nazw, jak 1 tablic informacyjnych, mozna zauwazy¢ jedna dominuja-
cq tendencje: drugim jezykiem po lingua materna jest zawsze lingua
franca. Wszystkie 11 nazw, ktore zostaly sfotografowane w Kudowie
Zdroju, zawiera albo jezyk angielski (fasion, secondhand), albo okresle-
nie internacjonalne (Kebab, Cafe). W Nachodzie sytuacja jest podobna.
W kategorii tablic 1 gablot w obu miastach dostrzegalna jest pewna
réznorodnoéé, jednakze weiaz jezykiem dominujacym po lingua mater-
na jest jezyk angielski, widniejacy czesto na plakatach czy w nazwach
produktdéw.

W sektorze publicznym w kategorii tablic ogloszeniowych w Kudo-
wie Zdroju znalazlo sie 11 znakéw zawierajacych jezyk inny niz lingua
materna (wszystkie to znaki mieszane):

— znaki polsko-angielskie (3);

— znaki polsko-niemiecko-angielskie (3);

— znaki polsko-niemiecko-angielskie (2);
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— znaki polsko-internacjonalne (2);

— znak polsko-czeski (1).

W tym samym sektorze w Nachodzie znajduje sie 10 tablic oglosze-
niowych mieszanych: dziewieé¢ czesko-angielskich i1 jedna czesko-pol-
ska (dotyczaca festiwalu). Tak wiec w tej kategorii rowniez dominujaca
okazuje sie tendencja do tworzenia znakéw w konfiguracji lingua ma-
terna + lingua franca.

W sektorze prywatnym w Kudowie Zdroju odnotowano pieé¢ tablic
ogloszeniowych ,mieszanych” jezykowo: dwie polsko-internacjonalne
(reklama hotelu Verde Montana oraz Montana Burger), jedna tablice
polsko-wloska (restauracji La Nostra), jedna polsko-angielska (ofer-
ta Last minute) oraz jedng angielska (Eneos motor oil). W Nachodzie
znajduja sie 34 tablice ogloszeniowe z napisami w jezyku innym niz
lingua materna. Bylo to 30 znakow czesko-angielskich (w wiekszosci
plakaty i1 reklamy umieszczane na tablicach ogloszeniowych, w ktorych
jeden z elementéw byt wyrazony w jezyku angielskim — por. fot. 5). Jed-
na tablica utworzona zostala po czesku z elementem jezyka polskiego
(wzmianka o projekcie unijnym), jedna zawierata elementy internacjo-
nalne (autocamping), dwie utworzono w lingua franca (www.realityeu.
com, dynastar reveal your talent).

Fot. 5. Tablica ogloszeniowa w Nachodzie
Zrédlo: fot. wlasne.
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Kategoria wielojezycznych znakéw drogowych 1 drogowskazéw
w obu badanych miejscowosciach przedstawia sie w podobny sposéb.
W sektorze publicznym Kudowy Zdroju znajduje sie 20 takich znakéw.

— 14 znakéw polsko-internacjonalnych, w tym 8 dotyczylo tej same;j
atrakcji — Aqua Park (fot. 6),

— znaki polsko-czeskie (3);

— znak polsko-angielski (1);

— znak polsko-niemiecki (1);

— znak polsko-angielsko-niemiecki (1).

aja 20; 57-350 Kudowa Z(
366 14 60; 601 85 00

/ww.willawolnosc.pl

Fot. 6. Drogowskaz w Kudowie Zdroju
Zrédto: fot. wiasne.

W sektorze publicznym Nachodu znajduje sie 18 znakdéw, wszyst-
kie o charakterze internacjonalnym (dotyczace np. centrum informacji
albo lokalizacji toalet).

W sektorze prywatnym w kategorii znaki drogowe 1 drogowskazy
odnotowano 19 znakéw w Kudowie Zdroju; wiekszo§¢ miata charakter
internacjonalny (hotel Verde, Buenos Aires), ale byl tez jeden drogo-
wskaz polsko-wloski (Pizzeria La Nostre), jeden polsko-angielski (Kan-
tor Exchange Winiety), jeden polsko-niemiecki (Kantor Wechselstube)
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1 jeden polsko-angielsko-czeski (Kantor Exchange Sméndrna). W tej
samej kategorii w Nachodzie znajduje sie siedem znakow: jeden cze-
sko-niemiecko-angielski (Bikes vom besten Prodej na splatky), piec pol-
sko-angielskich oraz jeden o charakterze internacjonalnym (Internet).

Zakonczenie

7 przeprowadzonej analizy krajobrazu jezykowego Kudowy Zdro-
ju 1 Nachodu wynika, ze po oczywistej 1 catkowite] dominacji lingua
materna drugim najczesciej wystepujacym jezykiem jest lingua fran-
ca; widac¢ to zwlaszcza w sektorze prywatnym. Zazwyczaj sa to znaki
o podobnym charakterze, z jednym badz kilkoma elementami w jezyku
angielskim, wiekszo§¢ przedstawiona jednak w lingua materna. Zaob-
serwowac to mozna zaré6wno w przypadku nazw, jak i tablic informa-
cyjnych oraz tablic ogloszen (przykladem moze by¢ tutaj plakat zespo-
hu, na ktérym nazwa wykonawcy jest wyrazona w lingua franca, za$
okolicznosci koncertu w lingua materna). Procz znakéw z elementami
jezyka angielskiego widoczne sa réwniez znaki o charakterze interna-
cjonalnym — zwykle jednak zrédlem internacjonalizmu jest angielsz-
czyzna (lub tacina).

Jezeli wziaé pod uwage wyniki badan ankietowych oraz wypowie-
dzi respondentéw z pierwszej czeSci artykulu i1 zestawié je z hierar-
chig jezykow utrwalona na polskich i1 czeskich znakach, to powstaje
do$¢ paradoksalny obraz, w ktorym codzienne praktyki komunikacyjne
mieszkancow pogranicza polsko-czeskiego nie znajduja odzwierciedle-
nia w krajobrazie jezykowym, ktéry jest przez nich ksztaltowany. O ile
bowiem deklaruja oni, ze najczesciej kontaktuja sie z sasiadem w ,,mie-
szance polsko-czeskiej”, o tyle na znakach jako jezyk drugi w hierarchii
dominuje angielszczyzna.

Paradoks ten mozna wyjaéni¢ dwojako. Po pierwsze lingua recep-
tiva jest oparta na jezykach rodzimych, a te zdecydowanie dominuja
w krajobrazie jezykowym badanych miejscowosci. Po drugie pomija-
nie jezyka sasiada na tabliczkach moze mie¢ uzasadnienie w jego po-
wszechnos$ci w codziennej komunikacji polsko-czeskiej, ktéra — jak wy-
nika z opinii respondentéw — nie wymaga od nich znajomosci jezyka
sasiada, poniewaz jezyki rodzime sa na tyle podobne, aby moéc sie po-
rozumieé. Nie ma wiec potrzeby tworzenia znakéw, ktére zawieralyby
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ekwiwalentne informacje w lingua receptiva. Napisy na znakach po-
kazuja, w jaki sposob mieszkancy chca ukazac¢ swoje otoczenie. Wy-
niki przeprowadzonego badania pozwalaja wysunag teze, ze krajobraz
jezykowy obu analizowanych miejscowo$ci kreuje przestrzen, w ktorej
1stotna jest uniwersalno$¢ spod znaku lingua franca i tendencja do glo-
balizacji, za$ sami mieszkancy swoje potrzeby komunikacyjne realizuja
raczej w lokalnym modelu lingua receptiva.
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Streszczenie

Witkacy znany jest ze swego krytycznego sto-
sunku do metafizyki Whiteheada. Jednak w ar-
tykule autor skupia sie na mozliwo$ci dokona-
nia syntezy pogladéw obu myslicieli.

Key words: psychologism, physicalism,
dualism, bifurcation, monadology, self, rela-
tionism, pluralism, psychophysical problem,
feelings, creative progres of nature

Abstract

Witkacy is known for his critical attitude to-
ward Whitehead’s metaphysics. However, in
the article, the author focusses on the possibil-
ity of building a synthesis between the views of
both thinkers.

Witkacy zarzuca Whiteheadowi, ze ten w duzej mierze umetafizycz-
nia (wzglednie ontologizuje) fizyke sobie wspélczesna; ze tworzy regio-
nalna ontologie, ktora nie jest w stanie rozwiazac wiekszosci probleméw
filozofii — ale czy Witkacy ma racje? Whiteheada okresla albo jako , fizy-
ka zmieszanego ze spekulatywnym hipostatykiem” (Witkiewicz 1978:
272), albo jako ,,psychologiste” (Ibidem), albo jako fizykaliste® i psycho-

! Fizykalizm glosi teze, wg ktorej zjawiska biologiczne, psychologiczne, spoteczne,
kulturowe, moralne, religijne itd. sa sprowadzalne do zjawisk fizykalnych. Witkacemu
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logiste? zarazem. O systemie Whiteheada méwi, ze reprezentuje ,,me-
lanz fizykalizmu niby czystego z psychologizmem 1 wprost z pogladem
zyciowym [...], ktéry nie moze daé¢ zadnego jednolitego pogladu na ist-
nienie”; albo ze: ,Whitehead przechodzi z pogladu F (fizykalistycznego)
do pogladu P (psychologistycznego) i na odwrét, tak jakby to byty dwa
pokoje taczne, a nie dwa §wiaty odrebne poje¢” (Ibidem: 280).

Wedlug Witkacego trudno jest by¢ fizykalista 1 psychologista jed-
noczesnie, bowiem albo sprowadza sie procesy mentalne do fizycznych
—1to ma sens (z punktu widzenia fizykalizmu), albo na odwrét — dedu-
kuje sie pojecia ze $wiata fizyki z poje¢ psychologizmu — i to takze ma
sens (z punktu widzenia psychologizmu). W obu wypadkach mamy do
czynienia z czym$ sensownym, gdyz realizujemy w ten sposéb moni-
styczny program, o ktéry chodzi Whiteheadowi (chcacemu pozby¢ sie
bifurkacji). Jednakze u Whiteheada pojecia psychologistyczne funkcjo-
nuja na réwnych prawach jak pojecia fizykalistyczne (bez préby redu-
kowania jednych poje¢ do drugich). Na przyktad, wedlug Whiteheada
W rzeczywistym przebiegu naszego zycia psychicznego nie da sie odse-
parowaé czué fizycznych od pojeciowych (chodzi tu o ,czucia” w rozu-
mieniu whiteheadowskim) — i to bytby jeden z przyktadéw na zniesie-
nie bifurkacji, ale wedlug Witkacego nie jest to rozwiazanie problemu
psychofizycznego. Moze wiec whiteheadowski monizm jest pozorny?
Moze nalezaloby system Whiteheada z miejsca odrzuci¢? Oté6z Witkacy
tego nie robi.

* % %

Witkacy nie akceptuje ,,sztucznego monizmu”, w ktorym zamazana
jest réznica miedzy elektronem a stworem zywym i miedzy tymze elek-
tronem a $wiatem psychicznych doznan, ale akceptuje inne tezy White-
heada, na przyktad te dotyczace tworczego postepu przyrody. Oczywi-
$cie nie akceptuje ich w calej rozciagltosci. Moze raczej zaakceptowalby
je, gdyby dalo sie je (jako sformulowane pierwotnie w jezyku metafi-
zycznych hipostaz) wyrazi¢ w jezyku nominalistycznym, ale zadajmy
pytanie: czy Whitehead istotnie nie widzi réznicy miedzy Swiatem do-

chodzi oczywiscie o fizykalizm redukeyjny, gloszacy, ze na przyktad wszelkie pojecia
z zakresu psychologii powinno sie analizowaé¢ w terminach poje¢ fizykalnych.

2 Witkiewiczowskie rozumienie psychologizmu pokrywa sie z rozumieniem fenome-
nalizmu, a wiec z teza gloszaca, ze wszelki dyskurs o obiektach fizycznych winno sie
zredukowaé do dyskursu o wigzkach danych zmystowych, uczué, pozadan itd.
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znan (czué) a $wiatem fizyki? Ot6z Whitehead widzi te réznice, ale jego
interesuje to, co wspélne, to, co laczy te rézne Swiaty. A co je laczy?
Moéwiac w najwiekszym uproszczeniu, taczy je to, ze w kazdym procesie
fizycznym czy psychicznym mozna wyr6znié¢ co najmniej trzy fazy: faze
zadzialania ,przyczynowej skutecznosci”, faze zadzialania twoérczych
potencji zwiazanych z ,,wiecznymi obiektami” i faze podejmowania ,,de-
cyzji” (czyli selekcjonowania tych potencji) (Whitehead 1978: 39—46).

Rozpatrzmy dla przykladu proces psychicznego postrzegania jakie-
go$ zdarzenia. W tym procesie (mowiac skrotowo) na pewno mozna wy-
rézni¢ zadziatanie przyczyn powodujacych zwrdcenie uwagi na dane
zdarzenie. Najpierw wystepujq ,,obiektywne dane”, jakie§ zewnetrzne
bodzZce zmuszajace nas do zajecia postawy aktywnej obserwacji. Na-
stepnie zaczynaja nam przychodzi¢ do glowy rozmaite mozliwe reakcje
(mozliwe pomysty, idee, wieczne obiekty) wobec zaistniatej sytuacji.
Sa to prawdopodobne scenariusze przyszlych wypadkéw zwane przez
Whiteheada ,wiecznymi obiektami” 1 w koncu — po dokonaniu selekcji
wérod mozliwych idei (wiecznych obiektow) — decydujemy sie na podje-
cie takich a takich dziatan.

Ot6z powyzszy tréjczlonowy schemat (zadziatanie przyczyn, poja-
wienie sie mozliwych scenariuszy dziatania, dokonanie decyzji) obowia-
zuje nie tylko w §wiecie psychologii, ale takze w Swiecie fizyki, socjologii,
kultury. Dlatego mozna powiedzie¢, ze Whitehead — méwiac jezykiem
Witkacego — zamazuje réznice miedzy tym, co sie dzieje w §wiecie pro-
cesOw psychicznych, a tym, co sie dzieje w $wiecie proceséw fizycznych.

Czy to znaczy, ze Witkacy nie ma nic wspélnego z Whiteheadem?
Czyzby jego filozofowanie bylo wolne od uogélnien obowiazujacych we
wszystkich mozliwych obszarach bytu? Wymienmy dla przykladu wit-
kiewiczowska zasade, wedtug ktérej we wszechSwiecie panuje ,,zwiagzek
wszystkiego ze wszystkim” (Witkiewicz 2011: 48, 52). Ta zasada obo-
wiazuje zaréwno w $wiecie psychologii, jak 1 w §wiecie fizyki. Co wiecej:
laczy sie z motywem relacjonizmu 1 procesualnosci, motywem obecnym
zarowno w filozofii Whiteheada, jak 1 w filozofii Witkacego. Nie ma bo-
wiem w monadologii Witkacego izolowanych monad; wszystkie funk-
cjonuja we wzajemnym powigzaniu. OczywiScie, ze w Swiecie fizyki nie
ma izolacji. Wynika to stad, ze monady budujace obiekty fizyczne nie
sa monadami Leibniza 1 w przeciwienstwie do nich majq ,pootwiera-
ne okna”, za§ same ich zgrupowania — jako istnos$ci rozciagtoSciowe
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— moga 1 musza egzystowac jedynie w powigazaniu z innymi zgrupowa-
niami (w przeciwnym wypadku otrzymalibySmy nie realny §wiat, lecz
chaotyczna zbieranine elementéw). Podobne uzaleznienia odnajdujemy
w $éwiecie psychologii. Przeciez u Witkacego ,,dusza” (jazn, §wiadomos§c)
jest jednoécia — w — wieloéci, tj. wzglednie stalym zwiazkiem , doéwiad-
czen” (uzywajac okreS§lenia Whiteheada), wzglednie stala synteza czy
tez nadsynteza ulegajaca permanentnym zmianom. Oznacza to, ze jest
ona ulepiona ze wszystkich zwiazkow (relacji), jakie posiada z wlasnym
cialem, §wiatem zewnetrznym, zdarzeniami przeszlymi i przysztymi —
a takie rozumienie ,duszy” (jazni) $éwiadczy o tym, ze takze Witkacy
jest filozofem relacjonistyczno-procesualnym, wzglednie procesualno-
-strukturalistycznym. Dusza wedlug niego jest produktem struktury
,do$wiadczen” (rozumianych whiteheadowsko), ich wieloéci 1 dynami-
zmu; jest tez produktem proceséw integracyjnych sklejajacych te wie-
lo$ci w tymezasowe syntezy®. O ,,duszy” w ujeciu Witkiewicza mozna by
powiedzied, ze jest emergentnym wytworem wielo$ci przezy¢, ktory za-
razem oddzialuje zwrotnie na te wielo§¢, przy czym zaréwno ,,wielo$¢”,
jak 1 ,jednoé¢” dzialaja jednoczeénie na siebie.

Witkiewiczowska kategoria ,,zwiazku wszystkiego ze wszystkim”
oznacza takze to, ze nasze aktualne istnienie jako istnienie ludzi (a nie
tylko istnienie duszy) jest zalezne od wszystkich innych istnien cate-
go wszeché§wiata, ze terazniejszos¢ tych istnien jest w duzej mierze
konsekwencja przeszloéci 1 przysztoSci. Jaka koncepcje istnienia miat
Witkiewicz? Ot6z dla niego na istnienie catego wszechéwiata sktada-
ja sie istnienia poszczegodlne (zbiologizowane monady) pozostajace we
wzajemnych oddzialywaniach dynamicznych. Wszechéwiat Witkacego
jest wszechéwiatem dynamicznym, bowiem zaréwno biologiczne zycie
powstalo w okreslonym momencie ewolucji kosmosu, jak 1 samo zycie
jest dynamicznym procesem. Pojecie istnienia nie moze sie ograniczaé
do ,jednego jedynego istnienia” (Witkiewicz 2011: 21), poniewaz takie
jedno jedyne istnienie byloby réwnoznaczne z pojeciem nicosci. Kiedy
Witkacy uwaza, ze istnienie jest ustrukturyzowana wieloScia bytéw
poszczegdlnych (gdyz wszystkie byty pozostaja ze soba w zwigzku), to
wyraza swoje akceptowanie pluralizmu i relacjonizmu. A wiec pomimo
ogromu réznic istnieja punkty wspélne taczace Whiteheada z Witka-

3 Integracyjne relacje sa u Whiteheada nazwane prehensions. Prehension moze
oznaczaé chwytanie, uymowanie, taczenie sie, wigzanie, integrowanie.
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cym; co wiecej: zarzut Witkacego, ze Whitehead uzywa zbyt ogélnych 1 wie-
loznacznych pojec, pojec zbyt szerokich, moze trafi¢ samego Witkacego.

* % %

Czasami Witkacy formuluje osady, jakoby metafizyka Whiteheada
byta jedynie umetafizycznieniem XX-wiecznej fizyki, ale czy nie jest
to zarzut czesciowo tylko prawdziwy? Czy Whitehead jedynie umeta-
fizycznia fizyke? Czy fizyk, wzglednie matematyk nie ma prawa upra-
wiacé filozofii? Przeciez nawet jesli Whitehead czasami umetafizycznia
fizyke (korzysta z jej rezultatéw), to jego metafizyka jest tak pomysla-
na, ze pasuje jednoczes$nie do éwiatopogladu psychologizmu i do rozwia-
zywania wszelkich mozliwych probleméw gnebiacych filozofie 1 poglad
potoczny. Poza tym Whitehead wyraznie stwierdzal, ze jego metafizyka
ma by¢ spdjna, logiczna i1 konieczng interpretacja kazdego elementu
naszego doSwiadczenia (Whitehead 1978: 3—-7) — czy mu sie to udato?
To druga sprawa! Broniac Whiteheada, mozna by zada¢ pytanie: ktore-
mu filozofow1 udato sie zrealizowaé swdj program filozoficzny?

W jakim sensie domniemana metafizyka fizykalistyczna miala-
by byé uzgodniona ze Swiatopogladem psychologistycznym? W takim
oto, ze dwie odrebne sfery bytu: psychiczna i fizyczna, podlegaja jed-
nak wspélnym mechanizmom okre§lajacym ich stawanie sie. Dlacze-
go istnienie wspélnych mechanizméw jest mozliwe? Poniewaz wedlug
Whiteheada materia martwa (opisywalna przez naukowy materializm)
pozornie tylko jest martwa. Jest pozornie martwa, bowiem posiada
sczucia’. Jest to twierdzenie podobne do twierdzenia Witkacego glo-
szacego pozorno$¢ martwoty fizycznej materii, choé nie jest to twierdze-
nie monadologiczne.

Jak to jest z tymi czuciami? Wiadomo, ze nasza ludzka podmio-
towo$§¢ jest podmiotowosdcia, czujaca. Dla Whiteheada — podobnie jak
dla Witkacego — nasza ,dusza” czy tez ,jazn” jest strumieniem czud,
wzglednie do$wiadczen. I ,czucia” 1 ,doSwiadczenia” rozumiemy tu
w wezszym sensie jako przezycia przystugujace tylko ludzkiej §wiado-
mosci. Posiadanie tych czué¢ umozliwia nam mézg. Nasze cialo ma czu-
cia, poniewaz posiada centralny uklad nerwowy stanowiacy skladnik

4 ,Czucie” w rozumieniu Whiteheada jest bodzcem wraz z reakcja przezen spowo-
dowana. Jedna aktualna istno$¢ reaguje na druga aktualng istno$§¢. Aktualna istnoéé
jest procesem, wiec jeden proces reaguje na drugi proces. Podmiot (wszystko jedno jaki:
psychologiczny czy fizyczny) jest synteza catej wiazki czué, czyli reakeji.
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tego ciata. Whrew Kartezjuszowi obaj filozofowie uwazaja, ze nie da sie
odizolowaé¢ naszej podmiotowosci od doznajacych cial. Nasze ,dusze”
nie sg czyms§$ nadprzyrodzonym. Oczywiste, ze w toku ewolucji gatun-
kowej 1 indywidualnej pewna czes$¢ doznan zostala (w ramach podziatu
pracy wewnatrz organizmow) wydzielona jako bardziej uduchowiona
od innych doznan, ale nawet ta bardziej uduchowiona czes¢ w ostatecz-
noéci jest powiazana z ciatlem, tj. z praca mézgu. Nie znaczy to, ze we-
dtug Whiteheada nasze ludzkie do§wiadczenie jest uzaleznione tylko
od fizycznej aktywnosci naszego ciata. Przeciez nasza jazn funkcjonuje
réwniez w wymiarze mentalno-pojeciowym (w wymiarze ,,czué pojecio-
wych”), w ktorym otwarci jesteémy na idee (wieczne obiekty).

A czy zwierzeta czuja? Czy maja doSwiadczenia? Jesteémy przeko-
nani, ze tak, a wiemy to z obserwacji ich zachowan. Obaj filozofowie
zgadzajq sie co do tego, ze zwierzecy sposob odczuwania moze zacho-
dzi¢ w sposob zupelnie przez te zwierzeta nieuswiadamiany. Zdaniem
Witkacego jakie$ elementarne czucia — zapewne zupelnie nieuswiada-
miane — moze mie¢ ameba.

Ale czy materia fizykalna, tak zwana ,martwa materia”, moze mieé
czucia? Na pierwszy rzut oka zdawaé by sie moglo, ze samo pytanie
jest bezsensowne, gdyz jak co§ martwego miatoby mieé¢ czucia? Wedtug
Whiteheada jest to jednak mozliwe. Whitehead nie byl co prawda mo-
nadologiem (jak Witkacy), ale nie uwazat, aby istniata §cista granica
miedzy materia zywa a martwa. Psychizm czy tez $wiadomo$¢ sa obec-
ne w calym wszech$Swiecie, w kazdej aktualnej istnosci (actual entity),
w rozmaitym stopniu natezenia. Dlaczego miatoby tak by¢? Poniewaz
jak inaczej wyttumaczy¢ geneze $wiadomego zycia biologiczego? Byto-
by absurdem myS§leé, ze czujaca $wiadomos$é powstala z bytow zupel-
nie pozbawionych §wiadomosci. Tak jak w ewolucji Swiata zwierzece-
go $wiadomos§¢ o wyzszym natezeniu (u zwierzat ewolucyjnie bardziej
zaawansowanych) bierze sie ze $wiadomosci o mniejszym natezeniu,
tak tez najmniej rozwinieta Swiadomo$é najbardziej prymitywnych
organizméw nie mogla powstaé¢ z materii zupelnie pozbawionej czuc.
Biologiczne zycie moglto powstaé tylko z zycia, Swiadomo$é bardziej roz-
winieta z mniej rozwinietej, a czucia (przezycia) bardziej ztozone z czué
bardziej rudymentarnych — ale wykluczona jest mozliwo$¢ powstania
§wiadomego 1 czujacego zycia z czego$ zupelnie nieozywionego, nieczu-
jacego 1 pozbawionego Swiadomosci. A wiec rowniez czastki elementar-
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ne fizyki, z ktérych zbudowane sa atomy i czasteczki $éwiata nieorga-
nicznego 1 organicznego, musza mie¢ jaka$ forme odczuwania Swiata,
W przeciwnym razie nie rozwigzemy problemu, jak §wiadomos$é mogta
powstaé z nieSwiadomosci.

Wedlug Whiteheada rowniez czastki elementarne musza mieé ,,czu-
cia” — tylko jak je rozumiec¢? Oczywiécie w rozszerzonym znaczeniu,
tj. takim, aby mozna bylo méwié, ze réwniez materia fizykalna posia-
da czucia. A czastki elementarne fizyki posiadaja przeciez ,czucia”,
bowiem , do$wiadczaja” relacji z otoczeniem. Sam fakt reagowania na
przyklad elektronu na zewnetrze pole elektromagnetyczne Swiadczy
o tym, ze posiada ,czucia”, ze wyczuwa zmiany zachodzace w $rodowi-
sku zewnetrznym. ,,Czucia” w rozszerzonym znaczeniu nalezatoby wiec
rozumieé jako reagowanie (zaréwno istot biologicznych, jak 1 fizycz-
nych) jednej aktualnej istnoéci (actual entity) na druga®, jednej stajacej
sie istnosci na stawanie sie jakiej$ innej istnosci.

W perspektywie Whiteheada czastki elementarne jako co$ fizyczne-
go powinno sie jednoczeénie ujaé jako istnosci doséwiadczajace $wiata
zewnetrznego — materia martwa nie jest wiec martwa i to niezgadzanie
sie na martwote materii ,martwej” laczy Whiteheada z Witkacym, ale
Witkacemu nie podobatl sie ten splot fizykalizmu z psychologizmem.
Wedlug Whiteheada z najbardziej rudymentarnych czué (doswiadczen,
reakcji) zwiazanych z czastkami subatomowymi da sie skonstruowac
wyzsze, bardziej zaawansowane poziomy ,do§wiadczania”, na przyktad
poziom czué¢ atomowych czy czasteczkowych itd., ale Witkacy nie mogt
sie zgodzi¢ na taka metafizyke, w ktorej czastki elementarne fizyki po-
siadaja psychiczne ,czucia”. Jego zdaniem ,czucia” moga mieé biolo-
giczne monady, ale nie elementarne czastki fizyki.

U Whiteheada mamy przezwyciezony kartezjanski dualizm (kar-
tezjanska bifurkacje)é, ale wedlug Witkacego jest to sztuczne pokona-
nie dualizmu polegajace na posklejaniu psychologizmu z fizykalizmem
z niewyjasnionym problemem, jak czastki elementarne fizyki moglyby
mieé ,,do$wiadczenia” psychiczne? Witkacy zgodzitby sie z Whitehe-

5 Aktualna istnoécia jest na przyktad zaréwno ewoluujaca skala, jak i ewoluujaca
ameba.

6 Whitehead jako monista neutralny uwazat, ze rzeczywisto$§¢ sktada sie z elemen-
tow neutralnych (aktualnych istnoéci), ktore same w sobie nie sg ani SwiadomoS$ciami,
ani martwymi atomami fizyki, ale ktére w odpowiednich warunkach moga by¢ zaréwno
jednym, jak i drugim.
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adem, ze niemozliwoscia jest, aby co$ doznajacego wzieto sie z czego$
niedoznajacego, ale jakim cudem Whitehead uznat sposéb zachowania
sie czastek elementarnych za ekspresje czué? Zgoda, ze komoérki zy-
wych organizméw, obwodowy 1 centralny uklad nerwowy moga dozna-
wad, tj. mie¢ doSwiadczenia, ale elektrony albo protony? Jesli ludzka
swiadomo$¢ jest jakby na szczycie biologicznego drzewa ewolucyjnego
1 reprezentuje soba najbardziej rozwiniety (zlozony) sposéb doznawa-
nia (doéwiadczania) $wiata, to tej Swiadomosdci — wraz ze wszystkimi
ewolucyjnymi szczeblami poSrednimi — nie da sie wyprowadzi¢ z do-
mniemanych czué przystugujacych jakoby czastkom i kwantom pél mi-
krofizyki. Teza gloszaca, ze czastki elementarne majq czucia, nie jest
teza, pogladu potocznego, dla ktérego czucia moga mieé tylko organi-
zmy biologiczne; nie jest tez teza monadologii biologicznej, ktéra repre-
zentowal Witkacy.

* % %

Pomijajac powyzsze roznice, czy nie daloby sie ujaé ,,monad” Wit-
kacego jako ,,aktualnych istnoéci” (,aktualnych okazji”’) Whiteheada?
Czy nie jest mozliwa jakas synteza metafizyki Whiteheada i monado-
logii Witkacego? Taka interpretacja, wzglednie synteza, bylaby mozli-
wa, gdyby witkiewiczowskim monadom oraz zbudowanej z niej mate-
rii fizycznej przystugiwaly cechy charakteryzujace ,,aktualne okazje””
Whiteheada; gdyby zaréwno monady, jak 1ich zbiorowiska ewoluowaty
na przyktad wedtug whiteheadowskich mechanizméw ,stawania sie”.
Witkiewiczowskie monady to maja wspdlne z aktualnymi okazjami
Whiteheada, ze sa w stanie reagowaé¢ w czuciach na otoczenie, ale whi-
teheadowskie czucia sa nie tylko biernym reagowaniem jednej istnosci
na druga, ale takze aktywnoS$cia tworzaca nowa istnosé. JeslibySmy
wiec chcieli zinterpretowaé poszczegdlne monady jako aktualne istno-
$ci, musielibySmy przypisaé¢ im zdolno$é¢ do kreowania innych monad
(zdolnoéci do reagowania nie trzeba im przypisywac, bowiem posiadaja,
ja jako co$ oczywistego), a ponadto uznad, ze takze wielkie zbiorowiska
monad maja zdolno$¢ zaréwno do reagowania na swoja obecno$é, jak
1 do twérczych transformacji jednych w drugie. I takie ujecie byloby
catkiem mozliwe, w kazdym razie do momentu, w ktorym wielkie zbio-
rowiska monad zaczynaja stawaé sie martwa, materia fizyki 1 przed-

7 ,Aktualne okazje” mozna traktowac jako tozsame z ,aktualnymi istno$ciami”.
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miotami nieozywionymi pogladu potocznego, poniewaz wtedy synteza
Witkacego 1 Whiteheada staje sie niemozliwa. Z perspektywy monado-
logii, gdy dochodzimy do materii martwej, whiteheadowski jezyk pro-
cesualnej metafizyki przestaje by¢ jezykiem opisujacym realne fakty.
Czym w takim razie sie staje?

Aby poszukac jakiejkolwiek syntezy, trzeba by u Witkacego znalez¢
odpowiedniki takich pojeé jak ,czucia”, ,decyzje”, ,chwytanie” (prehen-
sion), ,tworczy postep przyrody” itd. I jest to do pewnego stopnia mozli-
we. Czymze bowiem jest na przyklad ,twérczy postep przyrody”? — za-
pytuje Witkacy. Co to znaczy, ze przyroda jest twérczym strumieniem?
Co to za jezyk peten hipostaz? Czy nie lepiej byloby powiedzieé, ze
Ltworcezy postep przyrody” oznacza po prostu ewolucje stwordéw zywych,
ewolucje Swiata ros§linnego 1 zwierzecego? (Witkiewicz 2014: 378-379).

Jakim mechanizmom stawania sie podlega whiteheadowsko rozu-
miana przyroda 1 czy te mechanizmy bylyby akceptowalne z punktu
widzenia Witkacego? Whitehead uzywa bardzo ogélnych kategorii, lecz
problem polega na tym, ze nie wiadomo, czy one pasuja do wszelkich
sfer bytu pod nie podpadajacych. Podobnie jest z bardzo ogdélnymi me-
chanizmami, ktére mialyby jakoby opisywaé stawanie sie wszelkich
mozliwych sfer bytu. Wedlug Witkacego nie jest pewne, ze te ogdlne
mechanizmy sa adekwatne w stosunku do r6znych rodzajéw przedmio-
towosci. Jedli wiec jakakolwiek synteza monadologii 1 filozofii procesu
bytaby mozliwa, to zapewne bylaby to synteza tylko czeSciowa. Sam
Witkacy nie zostawil wskazowek mogacych zasugerowaé mozliwos§é
szukania syntezy monadologii i filozofii procesu, ale taka mozliwo$é
jest czyms§ bardzo interesujacym (pomimo krytycznego stosunku Wit-
kacego do metafizyki Whiteheada).

Metafizyke Whiteheada w ogéle trudno jest zrozumieé ze wzgle-
du na jej wysoce spekulatywny charakter 1 brak konkretnych przy-
ktadéw mogacych zilustrowaé wysoce abstrakcyjne tezy (Kraus 1998:
3-8). Trzymajac sie doslownego zapisu mysli Whiteheada, mozna by
na przyklad sadzié, ze ,tworczo$¢” u niego oznacza jakas abstrakcyj-
no-transcendentna potege wiladajaca realnym Swiatem. Jednak po
blizszym wejrzeniu w liczne konteksty uzycia tej kategorii widzimy,
ze oznacza ona raczej wspélna ceche przystugujaca procesowi ewolu-
owania rozmaitych uktadéw: fizycznych, chemicznych, biologicznych,
spotecznych, kulturowych itd. Caly wszechswiat wedtug Whiteheada
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twoérczo wytwarza nowe aktualne istnosci, produkuje proces po proce-
sie, niestabilno$§¢ po niestabilnosci — z czym Witkacy sie zgadzal, ale
jego raczej interesowata sytuacja, w ktérej] mozna méwié o stabilnosci
w niestabilnoéci i o tozsamosci w zmiennosci. Witkacy uwazal, ze Whi-
tehead zbyt duzy nacisk potozy! na procesualnosc §wiata przy jednocze-
snym braku wyakcentowania roli elementéw statycznych. Latwo wiec
sobie wyobrazi¢, jak moglaby ewentualnie wygladaé¢ synteza monado-
logii 1 filozofii procesu.

Nie ma zdaniem Whiteheada nowych proceséw bez zanikania pro-
cesow (aktualnych okazji) uprzednich. Nie ma tez pojawienia si¢ nowo-
$ci bez wolnosci (Whitehead 1978: 46-48, 88). Ot6z Whitehead nie byt
zwolennikiem $cislego determinizmu Laplace’a; jako fizyk wiedziat, ze
w dobie rozwoju mechaniki kwantowej mozna méwié jedynie o deter-
minizmie statystycznym, wzglednie o indeterminizmie. Zatem jego ak-
tualne okazje takze sg niedookreslone w swym rozwoju, wykazuja nie-
zdeterminowanie 1 wolno§é wyboru. Tak jak w do§wiadczeniu Younga
z dwoma szczelinami elektron czy foton ma wybor co do przejécia przez
jedna, albo druga ze szczelin. Otéz Witkacy wecale nie byl pewien, czy
whiteheadowskie robienie metafizyki z rezultatéw mechaniki kwan-
towej jest do konca usprawiedliwione. Witkacy w ogoéle powatpiewat
w taka interpretacje mechaniki kwantowej, wedlug ktoérej czastkom
elementarnym fizyki miataby przystugiwacé obiektywna nieokreslonosé
(nieoznaczono$é), indeterminizm i1 wolnoéé. Indeterminizm czastek ele-
mentarnych tlumaczyl jako zjawisko wynikajace z naszej ulomnosci
poznawczej, a nie jako wyraz realnej cechy samych czastek. Byl w tym
podobny do Einsteina, a nie do Bohra czy Whiteheada. A c¢6z dopiero
moéwié o makroobiektach fizycznych, ktére w ogdle nie wykazuja cech,
ktére mechanika kwantowa przypisuje mikroobiektom.

Przypisywanie obiektom fizycznym wolnosci Witkacy traktowat
jako przyktad upsychologistycznienia jezyka fizyki. Gdyby sie wiernie
trzymac paradygmatu Witkacego, to tutaj urywataby sie mozliwos¢ bu-
dowania syntezy monadologii i filozofii procesu, bowiem w pierwotnym
zamysle Witkacego monadologie mozna kojarzy¢ z psychologizmem, ale
nie z fizykalizmem. Jesli jednak chcieliby§émy budowaé synteze filozofii
Whiteheada 1 filozofii Witkacego, nalezato by zmodyfikowaé zaréwno
rozumienie fizykalizmu, jak 1 psychologizmu, wyj$¢ poza ramy witkie-
wiczowskiego rozumienia tych terminéw. A moze tez trzeba by bylo
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chociazby cze$ciowo zaakceptowaé rozwigzania Whiteheada, na przy-
klad jego poszukiwanie tego, co taczy procesy fizyczne z psychicznymi,
skupienie sie na takich mechanizmach rozwoju (stawania sie), ktorym
podlegaja zaréwno procesy fizyczne, jak i psychiczne. Czyz proceséw
fizycznych nie da sie opisa¢ w jezyku psychologistycznym? Dlaczego
elektron nie miatby podejmowaé ,decyzji” co do wyselekcjonowania
jakiego$ jednego mozliwego stanu spinowego? Czynnikiem zmuszaja-
cym elektron do spinowego ,,samookre§lenia” moze by¢ umieszczenie
elektronéw w polu magnetycznym oraz zadzialanie aparatury pomia-
rowej. Jednak rezultatu pomiaru nie da sie $ciéle przewidzieé; ma sie
wrazenie, ze to elektron , decyduje” o swoich mozliwych aktualizacjach
— jakby przebieral w ich palecie (moze dojdzie do aktualizacji takiego
mozliwego polozenia, a moze zupelnie innego? Moze zaktualizuje sie
taki stan spinowy, a nie inny?).

W uktadach biologicznych i spotecznych mozna odnalezé podobne
whiteheadowskie mechanizmy dziatania czynnikéw przyczynowych
1 selekcjonowania mozliwych (potencjalnych) odpowiedzi jakiegokol-
wiek ukladu na dane warunki poczatkowe. Na przyklad w naukach
spolecznych permanentnie bada sie sytuacje, w ktérych dana grupa
spoleczna jest postawiona wobec nowych wyzwan zewnetrznych 1 we-
wnetrznych w stosunku do tej grupy 1 te nowe wyzwania stanowig wia-
$nie przyklad zadzialania czynnika przyczynowego (causal efficacy) po-
budzajacego dana spotecznosé do podjecia ,decyzji”’. Oczywiscie nie jest
tak, aby mozliwe reakcje pobudzonego ukladu redukowaty sie tylko do
jednej mozliwej. Zwykle uklad ma przed soba pare mozliwych zacho-
wan, pare mozliwych sposobow reagowania (potentiality). I nie da sie
a priori dokladnie przewidzie¢, ktéry sposéb reagowania (odpowiedzi
na wyzwanie) zostanie wybrany (wyselekcjonowany). Uktad zareaguje
W nowy sposéb na nowe wyzwania, gdyz jest ,wolny”, jest nieograni-
czony w swych mozliwych reakcjach. Podjecie ,,decyzji” (termin White-
heada) co do wlasciwych w danym momencie reakcji moze sie dokonaé
w sposob nieswiadomy. Nowa reakcja uktadu spotecznego bedzie prze-
jawem jego ,tworczoéci’, tj. wytwarzania nowych form rozwoju. Kiedy
dany uktad — spoteczny, biologiczny albo fizyczny — eliminuje w procesie
selekcji pewne mozliwe $ciezki rozwoju, mamy do czynienia z ujmowa-
niem negatywnym (negative prehension). Z takim negatywnym ujeciem
(chwytaniem) mamy do czynienia zaréwno w przypadku elektronu, kté-
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ry eliminuje pewne mozliwe stany (w procesie kolapsu swej funkcji fa-
lowej), jak 1 w procesach biologiczno-ewolucyjnych, kiedy na przykiad
dany gatunek w procesie przystosowania sie do zewnetrznego srodowi-
ska ,decyduje sie” na stopniowe wyeliminowanie jakiego$ organu.

Nie ma tez rozdziatu (bifurcation) miedzy naukami przyrodniczy-
mi 1 spoleczno-kulturowymi, bowiem sama przyroda wykazuje cechy
uspolecznienia, wzglednie stowarzyszania sie. To ,,stowarzyszanie si¢”
nie zaklada dzialania §wiadomych intencji, przekonan, mysli itd. Row-
niez molekuly chemiczne moga sie stowarzyszaé (zrastaé). Same na-
uki przyrodnicze sa zsocjologizowane: sama fizyczna materia wykazuje
uspotecznienie.

Co to znaczy dokonaé¢ syntezy Witkacego 1 Whiteheada? W tym ar-
tykule nie chodzi o to, by szukaé wspélnych elementéw metafizyki sub-
stancjalnej 1 ewentyzmu, lecz o to, ze mozna by wyjé¢ (Witkiewicz tego
nie zrobil) poza witkiewiczowska krytyke fizykalizmu; ze mozna by do-
ceni¢ motywy fizykalistyczne u Whiteheada 1 — tak jak on — stworzy¢
taka ontologie, w ktorej obecne by byly watki wspoélne dla obszaru fizyki,
biologii 1 psychologii. Warto by uzupetni¢ witkiewiczowskie mechanizmy
obowiazujace w $wiecie psychologii 1 biologii (w §wiecie biologicznego zy-
cia) o mechanizmy obowiazujace na przyklad w Swiecie fizyki; chodzitoby
jednak o to, aby w tym uzupelnieniu nie bylo rozdziatu (bifurkacji) na
obszar psychobiologii 1 fizyki. Witkacy nie szukat uniwersalnych mecha-
nizméw obowiazujacych we wszelkich mozliwych sferach bytu. W jego fi-
lozofii s albo mechanizmy obowiazujace w §wiecie biologii i1 psychologii,
albo mechanizmy obowiazujace w $wiecie fizyki. Natomiast nie ma w tej
filozofii mechanizmoéw wspdélnych dla biologii, psychologii 1 fizyki.
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Suffering — passion — passion to philosophizing.
The personal dimension of Friedrich Nietzsche’s
philosophy
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Streszczenie

Celem niniejszego artykulu jest wskazanie
dwéch przejawdéw zaproponowanego przez
autora ujecia ,pasji do filozofowania” w zyciu
i dziele Fryderyka Nietzschego: jej osobistego
wymiaru oraz pragnienia przemiany samego
siebie. Metodologia badan opiera si¢ na wy-
korzystaniu kategorii ,pasji do filozofowania”
jako narzedzia interpretacyjnego zycia i filo-
zofii Nietzschego, z uwzglednieniem analizy
jego dziel 1 listéw oraz materiatu biograficz-
nego. Najpierw zdefiniowano pojecie ,pasja”,
ze wskazaniem jego zwigzkéw z fenomenem
,cierpienia”. Nastepnie zdefiniowano fenomen

Key words: passion to philosophizing, suf-
fering, passion, intensity, Friedrich Nietzsche

Abstract

The aim of this paper is to indicate the two expres-
sions of the approach that I propose — “passion to
philosophizing” — in the life and work of Frie-
drich Nietzsche: its personal dimension and the
desire to change oneself. The methodology of
this work is based on using the notion of “pas-
sion to philosophizing” as an interpretational
tool of Nietzsche’s life and philosophy, which
includes analysis of his works and letters and
biographical material. First, the term “passion”
is defined, with indication of its connections
with the phenomena of “suffering”. Next, the
phenomenon of “passion to philosophizing” is

* Artykut jest — w duzym stopniu zmodyfikowanym i rozszerzonym — rozdziatem pra-

cy magisterskiej pt. Pasja filozofowania, filozofia jako Zrodio cierpien. Nietzsche, Foucault.
Omoéwiono w niej dwa istotne aspekty ,,pasji do filozofowania” — pasje przemiany $wiata oraz
pasje przemiany samego siebie — ten ostatni temat zostal podjety w niniejszym artykule.



52 Tomasz Lerka

»basji do filozofowania”. Dalej oméwiono kwe- defined. Then the issue of the personal dimen-
stie osobistego wymiaru pasji do filozofowania  sion of Nietzsche’s passion to philosophizing is
Nietzschego. W ostatniej czesSci oméwiono pa-  discussed. The last part discusses Nietzsche’s
sje przemiany samego siebie realizowana przez passion to change himself, with reference to
Nietzschego, z odwotaniem do interpretacji au-  Safranski’s and Deleuze’s interpretations.
torstwa Safranskiego i Deleuze’a.

W artykule oméwiono aspekty psychologiczno-egzystencjalne fenome-
nu ,pasji do filozofowania” na przykladzie zycia 1 tworczosci Fryderyka
Nietzschego. Celem niniejszej pracy jest ukazanie cierpienia oraz namiet-
nosci jako inherentnych elementéw pasji filozoficznej niemieckiego mysli-
ciela, rozumianej jako egzystencjalne wyzwanie. Nastepnie zademonstro-
wano jeden ze sposobdw, w jaki owa pasja przejawiala sie w zyciu autora
Poza dobrem i ztem — jako dazenie do przemiany samego siebie.

,Pasja” jest pojeciem o wielu wymiarach semantycznych. We wsp6t-
czesnych slownikach definiowana jest jako ,silne, namietne przejecie
sie czyms$, zamilowanie do czegos; przedmiot czyjej§ namietnosci” oraz
jako ,silny gniew, furia” (Szymczak 1998: 589). W starozytnosci, we-
dle Ericha Auerbacha, istnialy dwa sposoby uzycia greckiego stowa
mabog (pathos) oraz jego lacinskiego odpowiednika passio: w tradycji
Arystotelesowskiej, akcentujacej aspekt ,,cierpienia”, oznacza ono ,by-
cie owladnietym lub dotknietym; ma ono zawsze charakter cierpienia,
pasywnosci, jest takze neutralne etycznie; nikogo nie mozna z powo-
du jego mdOn pochwali¢ czy zgani¢” (Auerbach 2006: 65). Natomiast
w ramach nauki moralnej stoikéw, akcentujacej aspekt ,namietnoéci”,
oznacza ono ,niepokdj”, ,bycie bezcelowo poruszanym lub dreczonym,
w ktérym zniszczeniu ulega spokéj medrca” (Ibidem). Nastepna grupa
znaczeniowa, zakorzeniona w chrze$cijanstwie, jest zwigzana z ujeciem
meki 1 Smierci Jezusa Chrystusa jako ,Pasji” — w ten sposéb okresla
sie roOwniez nabozenstwa wielkopostne po$wiecone tejze mece oraz jej
przedstawienia w malarstwie, rzezbie 1 muzyce (Szymczak 1998: 589).
W powszechnym odbiorze termin ,pasja” bywa za$ traktowany jako sy-
nonimiczny dla stéw ,hobby” lub ,zainteresowanie”!.

! Przykladowo, w internetowej wolnej encyklopedii ,,Wikipedia” mozna znalezé ter-
miny ,pasja” i ,hobby” za synonimiczne: ,Hobby (pasja[l], pot. konik[2])”, definiowane
jako ,zamilowanie do czego$[3], czynnoéé wykonywana dla relaksu w czasie wolnym od
obowiazkéw. Moze laczy¢ sie ze zdobywaniem wiedzy w danej dziedzinie, doskonale-
niem swoich umiejetnosci w pewnym okre§lonym zakresie albo tez nawet z zarobkiem.
Gléwnym celem pozostaje jednak przyjemno$é plynaca z uprawiania hobby[2]” (Wi-



Cierpienie — namietnosé — pasja do filozofowania... 53

W dalszej czesci artykutu autor bedzie bazowatl na nastepujacych
definicjach terminu ,pasja”:

—,clerpienie”’ — rozumiane jako doSwiadczanie przez podmiot niedo-
godnosci zaréwno fizycznych (m.in. bélu i choroby), jak 1 psychicznych
(m.in. leku, dezorientacji i rozpaczy) — w ktérym istnieje potencjat ini-
cjujacy (odkrycie przedmiotu wlasnej pasji przez podmiot) 1 stymulu-
jacy (pobudzanie podmiotu do realizowania przedmiotu wlasnej pasji);

— ,hamietnoé¢” — rozumiana jako zaangazowanie emocjonalne o wy-
sokiej intensywnos$ci — ukierunkowana na okreslony przedmiot, kté-
rym, w przypadku pasji, jest realizowanie danego rodzaju dzialalnosci;
namietno$¢ ta bywa odczuwana jako potezna wewnetrzna potrzeba
ogarniajaca podmiot (m.in. jako rodzaj konieczno$ci, misji, przymusu).

Przyjeto tez nastepujace ujecie terminu ,filozofowanie”: czynnoécé
mys$lenia — rozumiana jako proces poznawczy — ktéra prowadzi do
sformutowania sadéw na temat rzeczywistoSci lub jej poszczegblnych
aspektow 1 ktorej tresé, jezeli zostanie wyrazona w mowie lub na piSmie,
poddaje sie analizie. Do zakresu zagadnien podejmowanych w ramach
filozofowania zaliczaja sie miedzy innymi: Byt 1 istnienie (zagadnienia
ontologiczne), poznanie i prawda (zagadnienia epistemologiczne), piek-
no (zagadnienia estetyczne), dobro, moralno$¢ 1 wartosci (zagadnienia
etyczne 1 aksjologiczne), Bog (zagadnienia religijne), czlowiek, Swia-
domos$¢ 1 jezyk (zagadnienia antropologiczne, umystu i lingwistyczne),
a takze samo filozofowanie 1 filozofia. Zasadniczymi elementami aktyw-
noéci filozoficznej sa: 1) analiza oraz diagnoza (i krytyczne odnoszenie
sie do) zastanych tresci kultury — przede wszystkim do istniejacych
koncepcji, teorii 1 problemoéw filozoficznych oraz 2) formulowanie wta-
snej oryginalnej propozycji filozoficznej.

,Pasja do filozofowania” jest psychicznym fenomenem, w ktérym
przedmiotem namietnos$ci podmiotu jest filozofowanie 1 w ramach kto-
rego, za sprawa ponawianych aktow filozofowania, podmiot realizuje
swoja pasje. Aspekt cierpienia, negatywny wymiar pasji, zdaje sie in-
herentny dla omawianego zjawiska: z jednej strony cierpienie doswiad-
czane przez podmiot jest bodzcem inicjujacym jego pasje do filozofowa-
nia (np. w formie pytania o przyczyny cierpienia i zta w §wiecie, wlasna
przemijalno$¢, nieuchronno$é Smierci itd.), z drugiej — cierpienie nie-
kipedia, URL=https://pl.wikipedia.org/wiki/Hobby [dostep z dnia 03.07.2020]). Ujecie

prezentowane w niniejszym artykule jest kontradyktoryjne wzgledem takiego sposobu
konceptualizacji fenomenu pasji.
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ustannie te pasje stymuluje 1 podsyca (za szczegdlny rodzaj cierpienia,
poza juz wspomnianymi, nalezy uznac¢ takze poczucie braku trwatego
fundamentu we wlasnym mys$leniu, do§wiadczenie ,niezakorzenienia”
intelektualnego — ktére moze by¢ wynikiem nieustannego podwazania
1 rewizji dotychczasowych ustalen badz odkrycia nowego sposobu for-
mulowania pytan, prowadzacego do skonstatowania niewystarczalno-
$ci lub nieadekwatnoéci wezeéniej juz udzielonych odpowiedzi — mé-
wigc krotko, wynikiem niestrudzonego i rzetelnego poszukiwania).

Fenomen ,,pasji do filozofowania” z tego powodu staje sie integral-
nym aspektem egzystencji podmiotu pasji (w dalszej czeSci nazywanym
,pasjonatem”) — a takze egzystencjalnym wyzwaniem. Prezentowane
ujecie ,pasji do filozofowania” trafnie oddaja stowa Fiodora Dosto-
jewskiego: ,Rozum jest narzedziem, maszyna, ktora poruszana jest
ogniem duchowym” (Dostojewski 1979: 8), jezeli tylko pamietamy, ze
ogien moze zaréwno ogrzaé, poparzyé, a nawet spali¢; jak pisze Auer-
bach:, Tym, co w moim mniemaniu stworzylo z mistyki pasyjnej passio
jako namietno$c, jest poglebienie jej znaczenia «cierpienie» w biegu-
nowo przeciwnym sensle, w ktorym moze ono jednocze$nie oznaczaé
zachwyt 1 ekstaze — a zatem to, co Eckhart nazywa [...] «inhitzige min-
ne» [«plomienna mitodcia»]” (Auerbach 2006: 79). Gdy Hannah Arendt
stwierdzita w odniesieniu do Martina Heideggera: ,Ré6wniez namiet-
no$¢ myslenia, podobnie jak inne namietnosci, opanowuje cztowieka,
opanowuje te cechy jednostki, ktéorych suma uporzadkowana przez
wole sprowadza sie do tego, co nazywamy «charakterem» — ogarnia go
1 niszczy jego «charakter», ktory nie moze stawié czota temu atakowi”
(Arendt 2013: 180), takze opisywata fenomen, ktéry w niniejszym arty-
kule zostal nazwany ,,pasja do filozofowania”.

Zrédta ,,pasji do filozofowania”
z perspektywy filozoféow

Lew Szestow stwierdza za Serenem Kierkegaardem, ze zrédtem fi-
lozofii jest rozpacz — wbrew Platonowi i Arystotelesowi, ktérzy sadzi-
li, Ze jest nim zdziwienie (Szestow 2013: 45). Rozpacz, bedaca jednym
z rodzajéw psychicznego cierpienia, moze by¢ reakcja na swiadomo$é
nieuniknionej $mierci, na wlasng kondycje psychofizyczna, trudnosci
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bytowe, choroby itd. Jako rodzaj (badz wynik) cierpienia, rozpacz moze
otworzy¢ nas na myS$lenie, filozofowanie, dociekania, szukanie odpo-
wiedzi na réznego rodzaju pytania (m.in.: kim jestem/jesteémy?, skad
sie wziatem/wzieliSmy?, dokad zmierzam/zmierzamy?, skad wzieto sie
moje/nasze myS$lenie?, co powinienem/powinnismy czynic¢?). Przywola-
ny przez Szestowa Kierkegaard stwierdza: ,Jezeli chodzi o mnie, to juz
we wczesne] mlodosci w moim ciele umieszczono oscien. Gdyby nie to,
od poczatku wiodtbym zwyczajne zycie” (Ibidem: 52). A wiec przyczy-
na jego ,niezwyczajnego zycia”’ (a tym samym — pasji do filozofowania)
jest wytracenie z ,,rownowagi”’, z normalnego trybu zycia, pewna nie-
dogodnos$c¢ — czynniki prowadzace do przemysliwania wiasnej kondycji,
1 dalej — kondycji cztowieka w ogodle, relacji z innymi ludzmi, relacji
z Bogiem. Mysélenie 1 poszukiwanie byto dla Kierkegaarda konieczno-
$cia, ktorej nie mogl sie pozbyé, bowiem byla ona warunkowana jego
stanem psychofizycznym — cierpieniem i rozpacza. Jak twierdzi Szes-
tow: ,,Tak dtugo, jak czlowiek chce tylko wiedzieé, tak dltugo nie dotknie
on tajemnic bytu. Tylko rozpacz moze go zaprowadzi¢ do brzegu, do
granicy tego, co istnieje. I jesli filozofia, tak jak nam zawsze mowiono,
poszukuje poczatku, zZrddet, korzeni wszystkiego, to czy tego chce, czy
nie, musi do§wiadczy¢ rozpaczy” (Ibidem: 73).

Podobnie o zwigzkach pasji do filozofowania z cierpieniem wypo-
wiada sie Emile M. Cioran — jak stwierdza, ceni tylko te idee, ktore
»zrodzily sie z witalnego zamieszania, ktére wzrastaja w pierwotnych
regionach istnienia 1 z tego wzgledu sa blisko zywej, konkretnej istoty
rzeczy” (Cioran 2008: 176), oraz idee wywodzace sie ,,z ciala, kiedy mysl
wyraza idealnie biologiczng trwoge” (Ibidem). Nie zimna, racjonalna
kalkulacja czy zwykla ciekawos$é, a myslenie $cisle zwiazane z zyciem,
z zycia wynikajace 1 przenikajace je. Zdaniem Ciorana, zycie z pasja
jest jednoznaczne z cierpieniem (Ibidem: 177); ,,Kto zyje calo$ciowo,
cialem uczestniczac w mys$leniu 1 w ten sposéb je przemieniajac, ten
w kazdej chwili moze stracié¢ wszystko. Zyé z pasja, to cierpieé; lecz cier-
pie¢ dla czegos$, majac jaki$ zamiar, dla jakiego$ istnienia, dla spelnie-
nia czego$. [...] Cztowiek pelen pasji cierpi; lecz nie jest to ten bol, ktory
spycha az do dolnych granic zycia, ktory wrzuca w piekielne rejony,
ktory niszczy kazde poruszenie” (Ibidem). Pasja jest zawsze na co$ zo-
rientowana, ma jaki$ przedmiot i cel (badz cele), méwiac krotko — jest
intencjonalna. Wedle Ciorana warto$¢ danej idei badz filozofii nalezy
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mierzy¢ wielkoS§cig cierpienia, ktérym dotarcie do nich zostato okupio-
ne (Cioran 2004: 34).

Osobisty wymiar pasji do filozofowania Nietzschego:
wola (nie?)mocy jako transfiguracja stanéw zdrowia
i choroby

Przechodzac do analizy pasji do filozofowania Fryderyka Nietzsche-
go w wymiarze osobistym, beda brane pod uwage powyzsze spostrzeze-
nia 1 w ich Swietle postaramy sie odpowiedzie¢ na nastepujace pytania:
jak Nietzsche postrzegal wlasng pasje do filozofowania? Jaki wplyw
na jego zycie miato filozofowanie? Czym dla niego bylo i jak postrzegat
filozofowanie w ogdle? Jakie wigzal z nim nadzieje? A takze, pytajac
w perspektywie cioranowskiej: ile kosztowalo go poSwiecenie sie wla-
snej pasji?

,,Cokolwiek moglo leze¢ u podstaw tej problematycznej ksigzki, mu-
siala to by¢ kwestia pierwszej rangi 1 powabu, a do tego kwestia glebo-
ko osobista [...]" (Nietzsche 2012: 47) — tymi stowami Nietzsche rozpo-
czyna napisana w 1886 roku przedmowe do swojej pierwszej ksiazki,
Narodziny tragedii, wydanej w roku 1872. , Kwestia gteboko osobista”
zdaje sie by¢ przyczyna powstania kazdego pdzniejszego dziela Nie-
tzschego. Twoérczo$é autora Poza dobrem i ztem jest bowiem gteboko
zwilgzana z jego zyciem, ,wynika” z jego egzystencji, nie jest jedynie
abstrakcyjna, teoretyczna materia mys$li, teoria, poddajaca sie wytacz-
nie $cistej analizie logicznej. ,Nalezy méwié tam tylko, gdzie sie milczeé
nie powinno; 1 tylko o tem, co sie przezwyciezylo, reszta jest gadanina,
«literatura», brakiem karnosci. Moje pisma méwig tylko o moich prze-
zwyciezeniach: ¢ja» jestem w nich, ze wszystkiem, co mi wrogiem bylo,
ego ipsissimus, 1 bodaj, jeSli wolno uzy¢ dumniejszego wyrazenia, ego
ipsissimum” (Nietzsche 2010c: 5).

Nietzsche méwi wprost o osobistej 1 zwrotnej relacji z wlasna filozo-
fia; jego zdaniem kazda (wielka) filozofia jest wrecz rodzajem — z reguly
nieumy$lnego — wyznania (cho¢ nie oznacza to, ze kazdy filozof jest
wylacznie notorycznym i mimowolnym autobiografem). Filozofia méowi
wiecej 0 swolm autorze niz ten planowal wen zawrzecé, zawiera perspek-
tywe, ktora filozof zajal w czasie przemy§liwania danych problemoéw,
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a ktéra okresla sposéb jego myélenia, jak réwniez jego nastawienie do
zycia, wyznawane wartosci, ukryte — czasem nawet nieSwiadome — mo-
tywacje. ,,Wyjasnilo mi sie z wolna, czem byla dotychczas kazda wiel-
ka filozofia: oto spowiedzia swego tworcy oraz rodzajem mimowolnych,
a jako takie niezaznaczonych, menioaréw [...]” (Nietzsche 2010b: 13).
Zdaniem Nietzschego filozofia jest zawsze osobista, zwlaszcza zas mo-
ralno$¢ gloszona przez danego filozofa §wiadczy o tym, jakie ,popedy”
w nim dominujg (Ibidem: 14).

Co wazne — fakt, ze filozofia jest gleboko zwiazana z zyciem filozofa,
nie dyskwalifikuje jej mozliwego znaczenia dla innych jednostek (i nie
wyklucza oddziatywania na nie). ,,Czyzby moje doS§wiadczenie — histo-
rya choroby 1 wyzdrowienia, gdyz wyzdrowieniem sie skonczyto — miato
by¢ tylko mojem do$§wiadczeniem osobistem? I tylko mojem «ludzkiem,
arcyludzkiem»? Dzi§ sadze raczej przeciwnie: przypuszczam coraz
1 coraz bardziej, ze moje ksiazki pielgrzymstwa nie byly napisane tyl-
ko dla mnie, jak to czasami zdawaé sie mogto” (Nietzsche 2010c: 11).
Nietzsche przede wszystkim odnosi sie do jednostek uduchowionych
1 odwaznych, refleksyjnych wzgledem samych siebie 1 spoteczenstwa,
a stanowiacych zdecydowana mniejszos¢ ludzi potrafiacych przeniknaé
mysla ducha wlasnej epoki i zrozumieé¢ go — wraz ze wszystkimi nega-
tywnymi 1 przykrymi aspektami — a takze bedacych w stanie owego
ducha wyrazi¢ (Ibidem). W przedmowie (w duzym stopniu opisujace]
euforie 1 entuzjazm niemieckiego filozofa wynikajace z jego powrotu
do zdrowia po ciezkiej chorobie) do Radosnej wiedzy Nietzsche wyra-
za watpliwo$é, czy osoba, ktéra nie miata podobnych doswiadczen, jest
w stanie zrozumiec to dzieto: , Tej ksigzce potrzebna bytaby moze wie-
cej niz jedna przedmowa; a 1 tak pozostalyby watpliwosci, czy komus,
kto czego$ podobnego dotad nie przezyl, przedmowy zdotaja przyblizy¢
przezycie, jakim jest ta ksiazka” (Nietzsche 2008: 7). Zatozenie, ze po-
dobnie —jako o ,,przezyciu” — Nietzsche my$lat o innych swoich dzietach
jest co najmniej prawdopodobne.

Nietzsche juz od lat mlodzienczych odczuwal swoja pasje do filozofo-
wania jako ,zadanie”. Poczatkowo jeszcze nieskrystalizowane, przeczu-
wane raczej, z czasem nabrato ksztattu 1 celu, ktérym stato sie przewar-
tosciowanie wszystkich wartoSci. Jeszcze przed napisaniem Narodzin
tragedii, w roku 1870, napisal do Carla von Gersdorffa na temat wia-
énie ukonczonego eseju opisujacego Swiatopoglad dionizyjski: , Tego lata
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napisalem rozprawke «o §wiatopogladzie dionizyjskim», ktéra rozwaza
grecka starozytnos$c od strony, od ktorej, dzieki naszemu filozofowi, mo-
zemy teraz podej$¢ do niej blizej. Sg to jednak badania ktére na razie
maja znaczenie tylko dla mnie. Nie zycze sobie nic wiecej procz tego, bym
miat czas porzadnie dojrzec, a potem wytworzy¢ cos z tej pelni. Najwiek-
szych trosk przysparza mi przyszlty stan kultury” (Nietzsche 2007: 104).

Nietzsche istotnie przejety byt stanem wspdélczesnej mu kultury i fi-
lozofii — éwiadczy o tym chociazby fakt, ze jeszcze w 1870 roku prowa-
dzit korespondencje z Erwinem Rohde, w ktérej omawiali rezygnacje
z funkcji uniwersyteckich (bowiem ,,catkowicie radykalna prawda nie
jest tu mozliwa” (Ibidem: 106)), oraz stworzenie wlasnej szkoly filozo-
ficznej, ktora ,nie jest na pewno jaka$ historyczna reminiscencja, albo
dowolnym kaprysem — czyz to nie potrzeba wpedza nas na ten tor?”
(Ibidem: 107). Nietzsche jest pewny swego, pyta bunczucznie: ,,Czyz nie
jesteémy wladni stworzy¢ nowej formy Akademii?” (Ibidem). Jednakze
owego planu nie udalo sie zrealizowaé. W miedzyczasie Nietzsche ubie-
gal sie o wlasnie zwolniong posade profesora filozofii w Bazylei. W liscie
ze stycznia 1871 roku pisal do Wilhelma Vischera, motywujac swoja
kandydature nadmiarem obowiazkéw na obecnym stanowisku profeso-
ra filologii: ,,[...] mam bowiem poczucie, ze cierpl przez to, a nawet spa-
da do roli ubocznej moje wlaéciwe zadanie, na rzecz ktéorego musiat-
bym w potrzebie poSwieci¢ kazdy zawdd, zadanie filozoficzne”
(Ibidem: 109). W tym samym liScie stwierdzil, ze jedynie ,za sprawa
przypadku nie zwigzalem od poczatku swych uniwersyteckich planow
z filozofia” (Ibidem: 110), jednak mozliwo$¢ zajecia sie niq w ramach
profesury spelniloby ,jedno z moich najgoretszych pragnien, gdybym
1 tu moégt pdjéé za glosem swej natury” (Ibidem).

Nietzsche, piszac o swoim zadaniu — 1, jednocze$nie, swojej pasji — cza-
sem podkreéla jego opanowujacy wymiar, okreslajac go ,tyranem” (Nie-
tzsche 2010c: 8-9). Owo zadanie (i pasja) — kiedy (jezeli) juz je odkryjemy
1 uswiadomimy sobie, na czym ono polega — wigze sie z ponoszeniem kosz-
tow; jest to szczegdlny wymiar cierpienia pasjonata. Otéz préba odrzuce-
nia wlasnej pasji, wynikajacego z naszego wnetrza zadania, odczuwanego
jako ,,misja” (czy to w odniesieniu do samego siebie, czy tez do catego §wia-
ta), proba rezygnacji z realizacji ,,wlasnej natury”, zdaniem Nietzschego,
odbija sie na nas negatywnie, jest szkodliwe 1 moze nawet doprowadzi¢ do
dolegliwosci zdrowotnych (psychicznych badz fizycznych).
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Owo ukryte 1 wladcze co$, na co dlugo nie mamy nazwy, az w koncu
okazuje sie ono naszem zadaniem, ten tyran, tkwiacy w nas samych,
straszliwie odptaca za kazda prébe, ktora czynimy, zeby go wyminagé
lub wymkna¢ sie przed nim, za kazde przedwczesne postanowienie,
za kazde utozsamianie sie z tymi, do ktérych nie nalezymy, za kazda
najbardziej szanowana dziatalnos$¢, jesli odciaga nas od naszej sprawy
gltéwnej, nawet za kazda cnote, ktéra by nas chroni¢ mogta przed twar-
da odpowiedzialno$cia wzgledem siebie samych. Choroba jest odpo-
wiedzig kazdym razem, jesli dopuszczamy sie watpienia co do swoich
praw, swego zadania, jesli zaczynamy w czemkolwiek sobie pobtazaé
(Ibidem: 9).

W wyniku utraty zdrowia, bedacej skutkiem owych préb wymknie-
cia sie wlasnej pasji (lub nawet nie traktowania jej wystarczajaco po-
waznie), wyzdrowienie jest mozliwe, zdaniem Nietzschego, tylko jesli
jeszcze mocniej zaangazujemy sie w realizacje przedmiotu naszej na-
mietnosci (naszego ,,zadania”). Mozna by wiec uznaé, ze pasja jest fe-
nomenem wynikajacym z naszej istoty, czyms$, co zdobywa nad nami
pewna wiadze — a takze czym$ domagajacym sie realizacji (a raczej
realizowania, trudno bowiem okresli¢ granice pasji) pod grozba repre-
sji — by¢ moze najwyzszym i najsilniejszym z popedéw, o ktorych pisze
Nietzsche (Nietzsche 2010b: 13). Pasja w tej perspektywie jest losem,
hybryda szczescia 1 fatum.

Kwestia cierpienia jest dla Nietzschego wyraznie widoczna réwniez
w pasji realizowanej. Cierpienie jest w niej obecne nie tylko z powodu
ciagltego niedosytu, ciaglego poszukiwania, zmiany perspektyw, cia-
glego podwazania rzeczy juz pomyslanych. Stawiajac sie w opozycji do
nauki i filozofii (1, rzecz jasna, teologil) swego czasu — oraz do wczesniej-
szych ich dokonan — Nietzsche stwierdza, ze ,,zajmowanie sie sprawami
ducha w sposdb nieskrepowany przez naszych panéw badaczy natury
1 panéw fizjologéw jest w moich oczach [...] zabawa. Ludziom tym bra-
kuje namietnos$ci wobec przedmiotu badan, brakuje im cierpienia z jego
powodu” (Nietzsche 2015: 15). A zatem powaga w podejmowaniu pro-
bleméw — powaga az do cierpienia.

Jednakze z perspektywy pasji do filozofowania cierpienie moze zo-
sta¢ potraktowane jako stan doséwiadczalny, ktéry pozwala na nowe
podejécie do zycia, inne my§lenie, inne wnioski; mozliwe jest wiec wy-
korzystanie cierpienia do filozofowania — a intensywna, dogltebnie prze-
zywana pasja filozoficzna moze utatwi¢ znoszenie cierpienia (i to w nie
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najgorszym nastroju). Nietzsche napisal w liscie w styczniu 1880 roku
do swojego lekarza, Otto Eisera: ,Moja egzystencja jest mi straszli-
wym ciezarem: juz dawno bym ja porzucil, gdybym wlasnie w tym
stanie cierpienia nie czynil najbardziej pouczajacych prob i1 ekspery-
mentoéw w sferze duchowo-moralnej — ta rado$¢ poznania wznosi mnie
na wyzyny, na ktérych zwyciezam cata udreke i caly brak nadziei. Ogél-
nie biorac, jestem szczeSliwszy niz kiedykolwiek indziej w swym zyciu”
(Nietzsche 2007: 205). Cierpienie fizyczne staje sie pobudka do my§lenia,
oznaka, zycia. ,,Choroba sama moze byé bodZcem zyciowym: trzeba tylko
by¢ wystarczajaco zdrowym na taki bodziec!” (Nietzsche 2003: 15).

Opisujac swoje zmagania z cierpieniami fizycznymi w okresie pi-
sania Jutrzenki (wydanej w 1881 roku), Nietzsche stwierdza, ze dzie-
ki nim ,,[...] posiadlem dialektyczna jasno$é par excellence i przemy-
sliwalem nader chtodno rzeczy, do ktérych w lepszym stanie bym sie
nie wspial, nie bytbym wystarczajaco subtelny, wystarczajaco zimny”
(Nietzsche 2009a: 24-25). Czasem mozna wrecz odnieéé¢ wrazenie, ze
Nietzsche jest (przynajmniej w jakim$ stopniu) wdzieczny swoim dole-
gliwo$ciom za to, ze poszerzyly zakres jego mysSlenia o nowe perspek-
tywy 1 wnioski, ze go wzbogacily. Oto nowa tworcza perspektywa: do-
bre zdrowie jako wrég poznania, fizjologiczna sprawno$¢ przeszkoda
w tworzeniu, niedomaganie cielesne jest za$ sojusznikiem filozofa, bdl
— jednym z eksperymentéw poznajacego. Podobna my$l wyraza (na-
wigzujacy do Pascala) Cioran: ,Niech tylko miewam sie troche lepiej,
a juz natchnienie mnie opuszcza, brakuje mi nawet tematéw. Nie bez
kozery zdaniem, ktére naznaczylo mnie najglebiej, jest odpowiedz, ja-
kiej Pascal udzielil siostrze zachecajacej go do poddania sie kuracji: «To
dlatego, ze nie znasz niedogodnos$ci zdrowia i zalet choroby»” (Cioran
2004: 127). Zblizone w wyrazie slowa Nietzsche zamieszcza w przed-
mowie do Radosnej wiedzy, odnoszac sie do wlaénie przebytej ciezkie]
choroby: ,f.atwo zgadnaé, ze nie chcialbym niewdziecznie zegnaé sie
z tym powaznym niedomaganiem, ktérego korzysci do dzi$ jeszcze nie
spozytkowatem, bo tez §wiadomy jestem, jaka przewage daje mi moje
chwiejne zdrowie nad wszystkimi nieokrzesanymi becwatami ducha”
(Nietzsche 2008: 10).

Parafrazujac slynna fraze Kartezjusza, mozna by powiedzieé: cier-
pie, wiec mysle. Wszelki dyskomfort, zwtaszcza ten, ktory zasadnie mo-
zemy okresli¢ mianem ,cierpienia”, zmusza nas bowiem do przemysli-
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wania wlasnej sytuacji, poszukiwania odpowiedzi na rodzace sie¢ w tym
stanie pytania (Dlaczego cierpie, skad wzielo sie moje cierpienie?, Na
czym polega?, Czy na nie zastuzylem?, Czy jest niezbedne?, Czy moge ja-
ko$ zaradzi¢ owemu cierpieniu?, Czy ktokolwiek moze?, Czy cierpienie
z pewnoscia jest czyms$ ztym?, Czy ma jakis sens?, Jakie korzysci moge
z niego odnies§é?), wytraca nas z — czesto — bezmys$lnej, powierzchownej,
pogodnie przezywanej rownowagi codziennos$ci. Piszac o duzej inten-
sywnoséci cierpienia, Nietzsche stwierdza: ,[...] wielki bdl ostatecznie
wyzwala ducha, jako mistrz wielkiej podejrzliwosci [...] Dopiero wielki
bél, dtugotrwaly, przewlekly bdl, ktéremu nieSpieszno odejsé, w kto-
rym spalamy sie jak na stosie §wiezych jeszcze drew, kaze nam, filozo-
fom, zstapi¢ w glab siebie 1 odrzucié ufnosé, wszystko, co dobroduszne,
oslaniajace, tagodne, poSrednie, na czym moze przedtem zasadzaliSmy
nasze czlowieczenstwo. Watpie, czy taki bol «ulepsza»; wiem jednak, ze
nas pogtebia” (Ibidem: 11). Nietzsche z patosem opisuje proces pasji do
filozofowania: ,Nie jesteémy mys§lacymi zabami, zimnokrwistymi apa-
ratami do obiektywizacji 1 rejestracji, musimy stale rodzi¢ nasze mysli
z naszego bolu i macierzynsko karmic je wlasna krwia, sercem, ogniem,
ochota, namietnos$cia, meka, sumieniem, losem, przeznaczeniem. Zyé
znaczy dla nas nieustannie przemienia¢ w $wiatto i ptomien wszystko,
czym jesteémy, takze wszystko, co nas dotyczy — inaczej nie mozemy”
(Nietzsche 2008: 10-11). W tych stowach ponownie pojawia sie watek
Ltyranskiej” — opanowujacej — pasji do filozofowania.

Taka jednostkowa, subiektywna perspektywa moze wszak okazac
sie obiektywnie wartosciowa, w jakis§ sposéb znaczaca lub inspirujaca
dla innych — biorac zatem pod uwage mozliwo$¢ (za)istnienia jednostek
zdolnych do zrozumienia badz tworczego zinterpretowania tejze per-
spektywy, nalezy filozofowacé, kiedy sie cierpi, 1 owocami tego mys$lenia
dzieli¢ sie z reszta ludzkoéci. Filozof bowiem ,jest filozofem najpierw
dla siebie, potem dla innych. Nie mozna istnie¢ wylacznie dla siebie.
Jako czlowiek bowiem pozostaje on w relacji do innych ludzi. Chodzi
mi o to, ze nawet izolujac sie $cisle niczym pustelnik, daje on przez to
pewna nauke, pewien przyklad i jest filozofem takze dla innych. Moze
robié, co tylko zechce, ale jego bycie filozofem ma strone zwrécona ku
ludziom” (Nietzsche 1993: 266). Totez Nietzsche stwierdza, ze ,filozof,
ktéry przeszedt i weiaz przechodzi rézne stany zdrowia, przebyl tylez
réznych filozofii; za kazdym razem musi swoj stan przekladaé na naj-
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bardziej uduchowiona forme 1 rzutowaé w najdalsza dal — ta sztuka
transfiguracji jest wtasnie filozofia” (Nietzsche 2008: 10).

Faktycznym zdrowiem bytaby, zdaniem niemieckiego mysliciela,
moc przeksztatcania wlasnych cierpien 1 choroby, korzystanie z nich,
w tworczosci filozoficznej — ale nie tylko. Oznaka zdrowia jest dla Nie-
tzschego réwniez to, ze byt w stanie sam sie wyleczy¢ (przynajmniej we
wlasnym mniemaniu), czego nie jest w stanie zrobié czlowiek istotowo
chory: ,dla z istoty zdrowego natomiast choroba moze by¢ nawet silnym
«pobudzeniem do zycia», do zywszego zycia” (Nietzsche 2009a: 27). Nad
cierpiacym wisi grozba resentymentu, ktory ,jest dla chorego czyms$
«samym w sobie» zakazanym — «jego» ztem” (Ibidem: 37). Czlowiek cho-
ry, moéwiac krotko, msci sie na zyciu (Ibidem: 77).

O zdrowiu Nietzschego podczas ciezkiej choroby miatoby §wiadczyé
to, ze niejako instynktownie zabronit sobie bycia pesymista, ze umilo-
wal wlasny los (takze dzieki ocenie wlasnego zycia za pomoca ekspe-
rymentu mys$lowego w ramach koncepcji wiecznego powrotu), ze nie
zaczal mys$le¢ Zle o zyciu z powodu wlasnych cierpien (Ibidem: 27-28) —
zas$ kiedy jego (fizyczny) stan zdrowia sie poprawil, uczucia wywodzace
sie z resentymentu byly czyms$ ,ponizej” niego, byly czyms$ niegodnym
(Ibidem: 38). Stad stynna formuta ,,Co mnie nie zabija, to mnie wzmac-
nia” (Nietzsche 2009a: 28; 2011: 8).

Nietzsche uwazat sie jednoczeénie i1 za dekadenta, 1 za jego odwrot-
no$¢ — postrzegat to jako jedna z wyrdzniajacych go cech. Dzieki temu
byl w stanie ,z perspektywy chorego spoglada¢ w dél na «zdrowsze»
pojecia 1 wartosci 1 znéw, na odwrét, z pelni 1 samopewnosci «pelnego»
zycia na skryta prace instynktu décadence — byto to moje najdiuzsze
¢wiczenie, moje prawdziwe doswiadczenie: jesli gdziekolwiek, to tu sta-
lem sie mistrzem” (Nietzsche 2009a: 26). Owa umiejetnosé¢ patrzenia
z réznych perspektyw mialaby umozliwia¢ mu dokonanie przewarto-
$ciowania wszystkich wartosci.

»Dlaczego jestem tak wielkim pasjonatem?”.
Pasja przemiany samego siebie Nietzschego

Jednym z celéw pasji do filozofowania Nietzschego byta przemiana
jego samego. Ridiger Safranski zwraca uwage na pojecia ,,pierwszej”
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1,,drugiej natury” w twoérczosci autora Zmierzchu bozyszcz: ,«Pierwsza
natura» jest tym, co nas uksztattowalo, z czym przyszliémy na $wiat ico
zastaliSmy wokol siebie: pochodzenie, los, érodowisko, charakter. «Dru-
ga natura» jest tym, co sami uksztaltujemy z naszego potencjatu” (Sa-
franski 2003: 50). Zatem pierwsza natura jest efektem uwarunkowan
historycznych, spotecznych, biologicznych i psychologicznych jednostki,
za$ druga natura jest wyobrazeniem pozadanej przez te jednostke wer-
sj1 jej samej, konstruktem myS§lowym, ktory ustawia ona niejako ponad
soba 1 do ktérego osiggniecia czuje sie zobowigazana dazyc¢.

W ksztaltowaniu siebie, tworzeniu wtasnej drugiej natury w przy-
padku Nietzschego biora udzial zar6wno mys§li, jak i jezyk. Myé$lenie
ma mie¢ nie tylko charakter abstrakcyjny, propozycjonalny — mysl ma
wplywaé na zycie, a zycie na myslenie; pasjonat w znacznym stopniu
filozofuje soba 1 dla siebie. Dla Nietzschego ,,my$l ma warto$¢ prawdy,
jesli jest dosé¢ bogata w wyobrazone tresci 1 ozywcza, gdy moze co$ prze-
ciwstawi¢ tyranii bolu, ktéry w przeciwnym razie absorbuje wszelka
uwage” (Ibidem: 202—203). Taka my$l ma site oddzialywania, gdy jest wy-
razona pieknym, porywajacym jezykiem — styl ma tutaj wielkie znaczenie.
Safranski stwierdza wrecz, ze ,,wyczucie stylu jest dla Nietzschego nie-
malze cielesng wrazliwoscia. Reaguje on na jezyk cielesnymi sympto-
mami, poczynajac od przyptywu uskrzydlajacej energii i checi porusza-
nia sie, a na oslabieniu 1 wymiotach skonczywszy. Szuka zdan, ktore
jego 1 innych poruszg” (Ibidem: 203).

Mozna odnie$é wrazenie swoistego pragmatyzmu w tej metodzie Nie-
tzschego: jego sposéb pisania sugeruje, ze prawdziwos¢ danego tekstu
jest niemal réwnoznaczna z jego silaq oddzialywania, a takze jego piek-
nem (Ibidem: 204). Autor Narodzin tragedii postrzega (i odczuwa) my-
§lenie jako akt ,,0 najwyzszej emocjonalnej intensywnosci. [...] Jest w nim
pasja i podniecenie, ktore zapobiegaja temu, by teatr mysli zamienit sie
jedynie w odbicie zycia lub zawodowa, rutyne” (Ibidem). By pobudzié swo-
je myslenie, Nietzsche stara sie egzystowac w taki sposéb, aby zycie da-
wato mu pozywke do przemyslen, dostarczalo ciagle nowych bodzcow dla
pelnego namietnoéci umystu. Zdaniem Safranskiego, niemiecki filozof
»,Z€ swego zycia pragnie uczynié zrédlowy tekst, ktéry moégtby cytowac
w myéleniu. Zycie jako scena préb dla myélenia” (Ibidem: 205).

Nie tylko jezyk ma mie¢ piekny styl — w Radosnej wiedzy niemiecki
filozof méwi o nadawaniu stylu wlasnemu charakterowi: ,oto wielka
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1 rzadka sztuka! Uprawia ja ten, kto ogarnia wzrokiem ogoét sit 1 stabo-
§c1 swojej natury 1 wprzega je potem w artystyczny plan, az wszystko
wydaje sie sztuka 1 rozumem, 1 nawet stabos$¢ zachwyca oko. Tu doda-
no wielka porcje drugiej natury, tam ujeto kawalek pierwszej — a obie
te operacje wymagaja dlugich ¢wiczen i codziennej pracy” (Nietzsche
2008: 189). Szczera — na ile to mozliwe — 1 przemyslana odpowiedz na
pytania: kim sie jest? 1 kim sie jest naprawde?, a nastepnie uparte,
pracowite dazenie do tego drugiego sa istota projektu przemiany Nietz-
schego. Niemiecki filozof ujal te istote w podtytule autobiograficznego
Ecce homo jako ,stawanie sie tym, czym sie jest”.

Filozofia eksperymentalna — jak czasem okreSla Nietzsche swoje
mys$lenie — dopuszcza réwniez mozliwo$é nihilizmu we wlasnych ra-
mach, jednakze ostatecznie ma na celu jego przezwyciezenie, dazenie
do ,,dyonizyjskiego przytakiwania $§wiatu, jakim jest, bez odejmowania,
wyjatku 1 wyboru — pragnie ona wiecznego obiegu wokoto: tych samych
rzeczy, tej samej logiki 1 nielogiki w zadzierzgnieciu wezla. Stan naj-
wyzszy, jaki filozof osiagnaé¢ moze: zachowac sie po dyonizyjsku wzgle-
dem istnienia, moja na to formula jest amor fati” (Nietzsche 2009b:
373). Wyzwalajaca dla Nietzschego byta mys$l, ze ,zycie dla cztowieka
poznajacego moze by¢ eksperymentem — a nie obowiazkiem, nie wy-
rokiem losu, nie oszustwem!” (Nietzsche 2008: 209). Dzieki uznaniu
zasady, w ktérej zycie jest Srodkiem poznania, mozliwym jest ,,zy¢ nie
tylko odwaznie, ale zy¢ radoénie 1 §émiac¢ sie rado$nie!” (Ibidem).

Nietzscheanska pasja przemiany samego siebie zostala swoiscie
opisana przez Gillesa Deleuze’a, ktéry — nawiazujac do pierwszej mowy
Zaratustry O trzech przemianach (Nietzsche 2006: 22—24), gdzie nie-
miecki filozof wymienil kolejne fazy rozwoju ducha: wielblada, lwa
1 dziecko — wykorzystuje te kategorie do opisu kolejnych faz intelek-
tualnego rozwoju Nietzschego. Momenty przej$cia miedzy kolejnymi
fazami nie sa jednoznaczne — ,lew jest bowiem obecny w wielbtadzie,
dziecko — w lwie, a w dziecku zawarte jest rozwiazanie tragiczne” (De-
leuze 2012: 49).

Poczatkowo Nietzsche — w ,fazie wielblada”, ktérego rola jest dzwi-
ganie brzemienia narzuconego mu przez panujace warto$ci, wycho-
wanie, kulture 1 moralno$¢ — znajdowat sie pod ogromnym wplywem
filozofii Schopenhauera oraz muzyki i mysli Wagnera, z ktérym przez
kilka lat sie przyjaznit. W tamtym okresie mial nadzieje (i chciatl sie do
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tego przyczynic¢) na odnowienie kultury niemieckiej pod egida swoich
mistrzow. Piastowal juz wtedy (od 1869 roku) stanowisko profesora fi-
lologii, jednak kilka lat wczeéniej, podczas studidow, zaczeta go pociagac
Hflozofia z Schopenhauerowskim obrazem myS§liciela samotnego, «my-
$liciela prywatnego»” (Ibidem: 50). Uéswiadomil sobie, ze niemozliwym
jest jednoczesne sprawowanie funkeji profesora publicznego 1 bycie my-
§licielem prywatnym.

Symbolicznie moment wyruszenia na pustynie, gdzie Nietzsche
otrzasa sie z brzemienia 1 wchodzi w ,faze lwa”, wyznacza napisanie
dzieta Ludzkie, arcyludzkie z 1878 roku (rok pdzniej rezygnuje z pro-
fesury). , Lew”, ktory ,dokonuje krytyki wszelkich ustanowionych war-
tosci” (Ibidem: 49), radykalnie zrywa z wczes$niej dzwiganym bagazem.
Takie oswobodzenie z pewnos$cia nie jest tatwe — w przedmowie do
Ludzkiego, arcyludzkiego Nietzsche stwierdza: ,wielkie zerwanie na
spetanych w ten sposéb przychodzi nagle, jak trzesienie ziemi: mloda
dusza w jednej chwili zostaje wstrzagnieta, oderwana, wyrwana, nie
pojmuje sama, co sie dzieje. Poped 1 przyplyw wladaé zaczyna 1 staje
sie jej panem niby rozkaz; budza sie wola 1 pragnienie 1$¢ precz, dokad-
kolwiek, za wszelka cene; we wszystkich zmystach bucha plomieniem
1 zarzy sie gwaltowna, niebezpieczna ciekawo$é nieodkrytego $wiata”
(Nietzsche 2010a: 7). Za sprawa zanegowania wczesniej wyznawanych
wartosci pojawila sie przestrzen dla kreowania wartosci nowych.

W ,fazie lwa” Nietzsche napisatl jeszcze ksiazki Wedrowiec i jego
cien. (1879), Jutrzenka. Mysli o przesqdach moralnych (1880) oraz
rozpoczal prace nad Radosng wiedzq, wydana w 1882 roku. Wtedy,
oraz w okresie pisania Tako rzecze Zaratustra (w latach 1883-1885),
nastepuje przesilenie, ktére Deleuze okresla jako ,,co§ nowego, jakas
egzaltacja, jaki§ nadmiar: jak gdyby doszedt on do punktu, w ktérym
ocena zmienia kierunek i1 chorobe osadza sie z wyzyn osobliwego zdro-
wia. Jego cierpienia nadal sie utrzymuja, czesto jednak zdominowa-
ne sa przez pewien «entuzjazmy», ktéry pobudza ciato” (Deleuze 2012:
55). Nietzsche wtedy wlasnie wchodzi w ,faze dziecka”. ,Dziecko” jest
Ltworca nowych wartosci 1 nowych zasad oceny” (Ibidem: 49), jest ,no-
wopoczeciem, jest gra [...]” (Nietzsche 2006: 23). W tym okresie powsta-
ja Poza dobrem i ztem (1886), Z genealogii moralnosci (1887), Zmierzch
bozyszcz (1888), Antychryst (1888), Przypadek Wagnera (1888), Ecce
homo. Jak sie staje, czym sie jest (1888). Juz w czasie pisania Tako
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rzecze Zaratustra Nietzsche wpada na pomyst dzieta gtéwnego, ktorego
planowany tytul brzmial Wola mocy. Proba przewartosciowania war-
tosct (jednak warianty tytulu zmienialy sie z czasem) 1 do ktérego od
tego momentu nieustannie czynit przymiarki, robil notatki i plany spi-
su treéci. Gléwne dzielo miato spoi¢ myél niemieckiego filozofa, wylozyé
najwazniejsze dla niego kwestie — 1, tym samym, wstrzasnaé Swiatem,
jednakze nigdy nie zostato ukonczone.

Dzieto Nietzschego, w jego wyobrazeniach 1 planach, mialo by¢ wy-
darzeniem przelomowym i1 zmienié los ludzkoéci. Jeszcze w Ecce homo
stwierdzit: I tak na okolo dwa lata przed druzgocacym gromem Prze-
wartosciowania, ktory sprawi, ze Ziemia bedzie sie wi¢ w konwulsjach
[...]" (Nietzsche 2009a: 179), dalej za$, w odniesieniu do przyszlego
dzieta gléwnego, napisal: ,Dzwigam bowiem na plecach przeznacze-
nie ludzkoéci” (Ibidem: 180). W liécie do wydawcy Constantina Georga
Naumanna z 26 listopada 1888 roku, w ktorym Nietzsche namawia
go do przejecia pozostatego naktadu swoich ksigzek od wezeéniejszego
wydawcy, Fritzscha, niemiecki filozof zapowiada réwniez wielka przy-
szlo$¢ swojego nadchodzacego dziela: ,«PrzewartoSciowanie wszel-
kich warto$ci» bedzie wydarzeniem bez precedensu, 1 to nie literac-
kim, lecz wstrzasem dla calego istnienia. Mozliwe, ze zmieni rachube
czasu” (Nietzsche 2007: 363).

Zakonczenie. O pasjonacie i jego ukochanej

Nietzsche zmart przedwczeénie, w wieku 55 lat, za$ jego filozofowa-
nie ustato 11 lat przed $miercia, gdy popadl w obted. Czy pasja do filozo-
fowania autora Ecce homo moglaby sie skonczy¢, gdyby jego $wiadome
zycie bylo dluzsze? Tutaj pewna wskazéwka moga by¢ stowa wypowie-
dziane przez filozofa, ktoremu dane byto dozy¢ 86 lat — a wiec wieku,
w ktorym jesteSmy sklonni uznaé $mieré za ,naturalng” i niebudzaca
zaskoczenia — Karla Jaspersa, majacego pod koniec zycia stwierdzié
(a sa to stowa, ktore pdézniej powtérzyt za nim Heidegger): ,A teraz, kie-
dy chciate$ juz naprawde zaczaé, musisz umrzeé” (Arendt 2013: 179).
Mozemy wiec przyjacé, ze pasja do filozofowania konczy sie wraz z kon-
cem $wiadomego zycia pasjonata — nie wczesnie;j.

Slowo ,filozofia”, z greckiego philosophia, oznacza ,umitlowanie ma-
drosci”. Czy mitos¢, ktora nie jest namietna, przezywana do glebi, nie
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umiera przedwczesnie, usycha? Staje sie przyzwyczajeniem, przesta-
je pobudzaé, cieszy¢, niebezpiecznie zbliza sie do znuzenia — méwigc
kroétko, przestaje by¢ mitoscia? Nietzsche na kartach Tako rzecze Za-
ratustra stwierdzil, ze madro§¢ ,jest kobieta 1 pokochaé¢ zdola tylko
wojownika” (Nietzsche 2006: 37). Kim jest za§ wojownik? By¢ moze
cztowiekiem odwaznym i niestrudzonym, nieustannie zmagajacym sie
z wlasnym filozofowaniem, stale poszukujacym odpowiedzi na dreczace
go pytania, niepotrafiacym sie zadowoli¢ powierzchownym, wygodnym
stanowiskiem (tym bardziej, jesli jest ono przejete od innych); by¢ moze
wojownik jest cztowiekiem nigdy nieustajacym w wysitku wyszukiwa-
nia nowych drég i tajemnych $ciezek naszego myslenia, naszych sposo-
bow postrzegania rzeczywistosci 1 odnoszenia sie do niej — a wiec, jest
filozoficznym pasjonatem.

Niniejsza praca jest jedynie skromnag prolegomensa do pogtebionych
studiéw nad problematyka ,pasji do filozofowania” oraz czeécia, szersze-
go projektu analizy fenomenu ,,pasji” w ramach formuty , filozofii pasji”.
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Streszczenie

W artykule podjeto problem zwiazkéw zachodza-
cych miedzy retoryka a wspodlczesna antropologia,
filozoficzna. Gléwnym punktem odniesienia jest
dzielo Hansa Blumenberga. Rekonstrukecja zato-
zen antropologicznych odwotujacych sie wprost
do tradycji retorycznej zostanie uzupelniona
analiza jego programu metaforologii — dyscypli-
ny badajacej logike poznania przedpojeciowego.
Koncept czlowieka jako istoty nacechowanej
brakiem — zaréwno biologicznymi deficytami,
jak 1 przypadkowoscia egzystencji, prowadzi do
interesujacej zmiany paradygmatu rozumienia
samej antropologii. Skoro homo defectus zdany
jest na prowizoryczno$¢ wiedzy o §wiecie i o so-
bie samym, antropologia powinna zrezygnowaé
z perfekcjonistycznych roszczen poznawczych
1 zwrécié sie ku badaniu metaforycznych zaso-
boéw jezyka, ktére determinuja zaréwno dyskurs
filozoficzny, jak i potoczny jezyk.

Key words: rhetoric, anthropology, Blumenberg,
metaphorology, metaphor, lifeworld

Abstract

The article deals with the problem of the rela-
tionship between rhetoric and contemporary
philosophical anthropology. The main point of
reference is the work of Hans Blumenberg. The
reconstruction of anthropological assumptions
referring directly to the rhetorical tradition will
be complemented by an analysis of his program
of metaphorology — a discipline that studies the
logic of preconceptual cognition. The concept of
man as a being characterized by a deficiency
— both biological deficits and the contingency of
existence —leads to an interesting paradigm shift
in understanding anthropology itself Since homo
defectus depends on the provisional knowledge
of the world and himself, anthropology should
give up cognitive perfectionist claims and turn
to the study of the metaphorical resources of
language that determine both philosophical dis-
course and colloquial language.

Wstep

Hans Blumenberg (1920-1996) zastynat jako wytrawny historyk fi-
lozofii, ktéry w swoje metaanalizy dziejéw mysli europejskiej wlaczyt
perspektywe metaforologiczna. Historia filozofii nie stanowi dla niego
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wylacznie ciagu nastepujacych po sobie konstrukeji pojeciowych. Pod
fasada dyskursywnych dociekan ujawnia ona réwniez logike niepoje-
ciowo$ci — mysélenie obrazowe operujace metafora, anegdota 1 mitem.
Ta figuratywna warstwa refleksji nie jest tylko ozdobnikiem, retorycz-
nym $rodkiem perswazji, lecz posiada suwerenng warto$¢ jako istotny
instrument poznawczy. Blumenberg osadza swoje badania historii me-
taforycznosci wplecionej w systemy teoretyczne na zalozeniach antro-
pologicznych, ktore siegaja antycznej retoryki. Powigzania z ta trady-
cja beda przedmiotem pierwszej czesci artykutu (1). Nastepnie zostanie
ukazana pragmatyczna orientacja jego antropologii zawsze odniesione]
do Lebensweltu 1 poszukujacej w tym wymiarze zrédel ptodnych me-
tafor (2). W trzecim rozdziale zostanie przedstawiony program meta-
forologii (3), natomiast w ostatniej czeSci przedmiotem analiz bedzie
kategoria metafory absolutnej oraz modyfikacja wczesnego programu
metaforologii (4).

Retoryka i antropologia ubogiego cztowieka
— spor Blumenberga z Platonem

Blumenberg nie byl pierwszym i jedynym filozofem, ktory zwrécit
uwage na zbiezno§¢ retoryki z antropologia filozoficzna (Blumenberg
1997: 98-219). Juz Michael Landmann wyraznie wskazywal, ze w per-
spektywie historii filozofii da sie wyznaczy¢ linie ciagloéci miedzy grecka
sofistyka a pewnymi nurtami myslenia antropologicznego (np. idea czto-
wieka jako Mdngelwesen obecna u Protagorasa) (Landmann 1962: XIX).
Podobnie Friedrich von Weizsicker sugeruje, ze sofistyke mozna uznacé
za antropologie avant la lettre (Weizsadcker 1977: 17). Z kolei Heinrich
Niehues-Probsting, ceniony badacz retoryki, stwierdza, ze ,starozyt-
noé$¢ nie znata w istocie antropologii (ani hermeneutyki 1 estetyki) nie
tyle z powodu braku zainteresowania pytaniami, jakie stawia filozofia
czlowieka, ale dlatego, ze odpowiadala na nie, wykorzystujac $rodki po-
znawcze retoryki, ktéra stanowi w istocie antropologie starozytnosci”
(Niehues-Probsting 1994: 23).

Akceptacja tezy o starozytnej retoryce jako niejawnej antropologii
filozoficznej implikuje wniosek, ze nie mozna sprowadzaé retoryki wy-
tacznie do sztuki pieknej wymowy 1 czystej stylistyki. Ukryta badz wy-
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eksponowana w réznych retorycznych szkotach wizja antropologiczna
daje sie bez trudu oddzieli¢ od jej aspektu technicznego — zakorzenio-
nej w politycznej sferze sztuki przekonywania, ktéra zostala utrwalona
w licznych podrecznikach oratorstwa i1 kodeksach figur retorycznych.
Pamietajac o tym, nie powinniSmy sie dziwic, ze Platon walczacy z so-
fistyka (zwlaszcza z wplywowym za jego zycia retorem Izokratesem)
bez skrepowania sam postuguje sie $rodkami retorycznymi (Derrida
1992). Konflikt miedzy filozofia a sofistyka nie przebiega bowiem na
linii: pojeciowy dyskurs zmierzajacy do prawdy versus retoryczna argu-
mentacja ukierunkowana na perswazje, lecz dotyczy rozlacznosci, czy
tez nieprzystawalnoéci dwoch odmiennych wizji antropologicznych.

W szeroko pojetej perspektywie sofistyczno-retorycznej czlowiek jest
postrzegany przede wszystkim jako istota ograniczona swoja zmysto-
wosécla 1 zmagajaca sie z zyciem w pogmatwane] rzeczywistosci Swiata
codziennego. Ta pragmatyczna orientacja na doczesno$é¢, nietrwalosé
ludzkiej kondycji 1 jej wytworéw umieszcza w centrum swojej refleksji
jezyk w jego pojetycznej (wytworczej) 1 komunikacyjnej funkcji. Mowa
nie tylko stuzy przekonywaniu, ale réwniez kreuje rzeczywisto$s¢ w sen-
sie praktycznym — ustanawia tradycje, obyczaje, reguty wymiany, in-
stytucjonalny porzadek. Podstawowym punktem odniesienia sa tutaj
ludzkie potrzeby, sytuacja spoleczno-polityczna oraz dorazne 1 dtugo-
terminowe cele uzytkownikow mowy.

Dla Platona wazna wydaje sie natomiast glownie semantyczna
funkcja jezyka uznanego za niedoskonate medium nazywania, ktérego
celem jest rozréznianie rzeczy zgodnie z ich natura, czyli umieszczanie
w odpowiednich kategoriach, oraz nauczanie prawdy. Filozof staje sie
w jego koncepcji prawodawca, nomoteta — dawca poprawnej nazwy dla
rzeczy. Niedoskonalo$é jezyka wychodzi na jaw w Swietle noetycznego
widzenia idei, jednakze w kontekscie dialektyki jezyk urasta do rangi
istotnego instrumentu poznawczego. W przeciwienstwie do odwzoro-
wan plastycznych czy muzycznych, ktérych prawdopodobienstwo ma
charakter wzgledny 1 szczeg6towy, znaczenia jezykowe (poprawnie zde-
finiowane nazwy) odwzorowuja koniecznag, i ogdlng istotnosé, a nie po-
szczegolng okreslonos$¢ pojedynczej rzeczy. Odniesienie przedmiotowe
ma zawsze charakter ikoniczny — stowa nie odsytaja do abstrakcyjnych
znaczen, ale okazuja, czy tez wskazuja na idee lub cechy idealne. Wypo-
wiedz poprawna bedaca synteza rzeczownikow 1 czasownikéw odwzoro-
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wuje stowa, ktore wypowiada w sobie dusza — poprawny jezyk staje sie
wiec uciele$nieniem noetycznych aktéw umystu, sam w sobie jest tylko
posrednikiem w procesie odstaniania prawdy.

Niecheé Platona wobec retoryki najwyrazniej daje o sobie znaé wia-
$nie w kontekS$cie rozwazania kwestii prawdy. Kiedy tytutowy boha-
ter dialogu, Gorgiasz, stwierdza, ze sztuka wymowy ma swoje zrddio
w zdolno$ci wytwarzania przekonan, Sokrates zadaje pytanie o cel
sztuki perswazji, a $cislej, o to, czy wytrawny retor jedynie przeko-
nuje innych do swojego pogladu, nie dostarczajac im prawdy, czy tez
przekazuje prawde 1 jej naucza (Platon 2005: 349). Platon przedsta-
wia Gorgiasza jako antyfilozofa obsesyjnie zafascynowanego retorycz-
na moca, stowa (jego funkcja prelokucyjna, jakbySmy dzi$§ powiedzie-
i), czyli tym, w jaki sposéb mowa wplywa na uczucia i1 przekonania
stuchaczy. Sokrates tatwo (i nieco zbyt pochopnie) dyskredytuje posta-
we sofisty, wskazujac, ze retoryka zeruje na niewiedzy i stuzy mani-
pulowaniu niewyksztalconymi odbiorcami. Podstawa sztuki wymowy
powinna by¢ prawda, do ktérej uznania nalezy naktaniaé, aby stata
sie wzorem do nasladowania dla stuchaczy. Wtasciwym celem retoryki
musi by¢ wytwarzanie rozumnych przekonan, ksztaltowanie sprawie-
dliwych postaw 1 dziatan, méwiac krotko — leczenie z niewiedzy. Platon
tak aranzuje dialog miedzy Sokratesem i1 Gorgiaszem (1 Kalliklesem),
aby czytelnik doszedl do wniosku, ze filozofia moze catkowicie zasta-
pi¢ retoryke w pragmatycznym wymiarze nauki dobrego 1 szczesliwego
zycia. Cztowiek zaczyna prowadzi¢ godne zycie nie wtedy, gdy potrafi
skutecznie realizowaé¢ dorazne interesy 1 potrzeby, lecz wéwcezas, gdy
rozpoznaje swoje wlaéciwe miejsce w kosmosie. Tylko filozof zmierza-
jacy do prawdy moze leczy¢ z niewiedzy, nawet jesli jego wymowa nie
wydaje sie tak atrakcyjna 1 melodyjna jak oratorskie popisy retoréw.

Ten pryncypialny i apodyktyczny gest wykluczenia retoryki z ob-
szaru wlaéciwej filozofii pojawia sie réwniez w Fajdrosie, cho¢ w nie-
co innym kontekécie. Platon wskazuje tutaj, ze istota zrecznoSci re-
torycznej jest umiejetno$é dostrzegania podobienstw miedzy rzeczami
(Platon 2004). Chodzi przy tym o relacje podobienstwa ufundowane na
poziomie powiazan miedzy idealna struktura bytu a jej zmystowym od-
wzorowaniem. Ten, kto rozpoznaje tylko powierzchowne podobienstwa
1 polega na technicznej wprawie retorycznej, nie uprawia wlasciwe]
sztuki wymowy, a jedynie oszukuje samego siebie i innych. Zwodnicze
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analogie dostrzegane wylacznie w wymiarze empirycznym nie maja nic
wspolnego z widzeniem tego, co z natury jest potaczone. Rozréznianie
1 laczenie pojeé oraz operowanie podobienstwami miedzy $wiatem wi-
dzialnym 1 noetycznym jest przedmiotem filozoficznej dialektyki. Idee
uchwytywane w ponaddyskursywnym ogladzie nie daja sie przedsta-
wié bezposrednio, dlatego filozofia moze korzystaé z analogii i obrazéw,
ale nie dowolnych, lecz dostrzezonych ,,okiem duszy” (psyches omma,).

Blumenberg tworzac swdj program metaforologii oraz retoryczne;j
antropologii, zajmuje pozycje antyplatonskie. Nie oznacza to bynaj-
mniej, ze optuje za stanowiskiem relatywizmu czy skrajnego konstruk-
tywizmu. Jako antropolog zawiesza problematyke prawdy, rezygnuje
z rozstrzygania kwestil ontologicznych, epistemologicznych i etycz-
nych. Fundamentalne dla niego pytanie brzmi, jak cztowiek jako istota
nacechowana brakiem jest w stanie przetrwaé w §wiecie nieustannie
zagrazajacym jego istnieniu. W tej perspektywie dziedzictwo retoryki
z jej pragmatyzmem 1 ukryta w niej wizja czltowieka staje sie dla filo-
zofa inspiracja dla zredefiniowania paradygmatu uprawiania filozofii.
W ostatnim rozdziale Hohlenausgdnge (Blumenberg 1989) Blumen-
berg przedstawia wlasna interpretacje platonskiej paraboli jaskini,
skupiajac sie na ,najmniejszych roszczeniach”, ktore datoby sie z niej
wyprowadzié, aby sprosta¢ wezwaniom wspoOlczesnos$ci. Najwazniej-
szym roszczeniem, czy postulatem, byloby ,przesuniecie punktu ciez-
ko$ci z metafizyki lub ontologii w strone antropologii” (Ibidem: 812).
Filozofia powinna zrozumieé i przyjac za punkt wyjscia potepiang przez
Platona nieche¢ uwiezionych w jaskini do opuszczenia mrokéw zmysto-
wego Swiata. Jesli to uczyni, porzuci bez trudu marzenia o noetycznej
glebi i zwrdci sie — w duchu nietzscheanskim — ku powierzchni zjawisk
migoczacych na Scianie codziennosci. To z kolei moze sklonié ja do po-
rzucenia odrazy wobec retorow 1 sofistow, ktorzy w platonskiej paraboli
zlowieszczo steruja zyciem pograzonych w niewiedzy mieszkancéw ja-
skini.

Wedtug Blumenberga nalezatoby zatem uczciwie postawic sie w po-
lozeniu niewiedzacych 1 zaakceptowac ich alergiczng reakcje na we-
zwania do opuszczenia bezpiecznego, choé¢ zwodniczego (wedlug Pla-
tona) locum w §wiecie, ktory z natury jest nieprzyjazny dla ludzkiego
istnienia. Czyz my sami nie zachowujemy sie dzisiaj podobnie, zdaje sie
pyta¢é filozof, kiedy r6znej proweniencji nauczyciele madrosci i prawdy
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ostatecznej, rewolucjoniéci 1 samozwanczy wizjonerzy zaczynaja na-
rzuca¢ nam swoje poglady i straszy¢ widmem potencjalnej przemocy
w imie stusznej sprawy? Akt filozoficznej solidarnoéci z niewolnikami
z jaskini moze poméc nam uchwyci¢ wtasciwa przyczyne ich odpornosci
na filozoficzna prawde. Nie jest nig bynajmniej Slepa wola trwania przy
nawykach 1 sprawdzonych rutynach, ani podatno$é na zwodnicza, sofi-
styke, lecz przymus dzialania bedacy odpowiedzia na niepewne ,wa-
runki przetrwania”, w jakich przyszlo zy¢ naszemu gatunkowi. Potyka-
jacy sie w jaskini filozof nie wzbudza zaufania, wywoluje raczej §miech.
Nie jest to émiech pospolitej gltupoty, lecz odruch tych, ktérzy musza
mierzy¢ sie z konkretnymi wyzwaniami terazniejszosci. Zrozumiec¢ ich
moze tylko ten, kto rozumie ryzyko, ktére ,wiaze sie z opuszczeniem
zdobytej 1 oswojonej, a dzieki temu odpornej na niebezpieczenstwa for-
my egzystencji, jaka jest Lebenswelt” (Ibidem: 811).

To wlaénie $§wiat codziennych oczywistosci, utartych praktyk i ru-
tyn stanowi dla Blumenberga gléwny przedmiot dociekan retorycznej
antropologii, wyrézniajacy ja na tle innych dyscyplin'. Zreinterpreto-
wana w ten sposéb metafora jaskini staje sie dla niego pozytywnym
obrazem ,,odpornej na niebezpieczenstwa formy egzystencji”, a retorzy
1 sofisci — ekspertami od przetrwania w prowizorycznym i polifonicznym
Swiecie doxy. Dlatego tez retoryki nie mozna dyskredytowaé jako na-
uki o stylistycznych tropach, ktérej celem jest tylko upiekszanie mowy
badz, zgodnie z zaleceniem Cycerona — tworzenie misternego ornatus
prawdy. Nalezy ja traktowac raczej jako teorie ,cztowieka egzystujace-
go poza $wiatem idealnym”, ktora zostala ,odarta z oczywistosci, utra-
cita szanse bycia filozoficzna, stajac sie ostatnia 1 spézniong dyscypling
filozofii” (Blumenberg 1997: 101).

Blumenberg nawiazuje tutaj by¢ moze do Heideggera, ktéry wyrazit
podobna choé nierozwinieta intuicje w Byciu i czasie, piszac, ze reto-
ryke nalezaloby uznacé ,za pierwsza systematyczna hermeneutyke po-
wszednio$ci wspoélnego bycia” (Heidegger 1994: 197). Anatema rzucona
na retoryke przez Platona zachowala swoja moc w pdzniejszej filozofii
przez niemal dwa milenia. Odtad kazdy , prawomy§lny” filozof w ten
lub inny sposéb odcinat sie od retoryki, traktujac ja jako uciele$nienie
zwodniczoéci 1 relatywizmu.

! Odo Marquard, nawiazujac do Blumenberga, réwniez traktuje zwrot ku Leben-

sweltowi jako rys specyficzny dla antropologii filozoficznej uznanej za odrebna dyscy-
pline (por. Marquard 1973).
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Awersja wobec retoryki zawrzata w drugiej potowie XX wieku, kie-
dy w postrukturalizmie pojawilo sie wzmozone zainteresowanie reto-
rycznoscia jezyka (Richards 2007: 129-176). Blumenberg lubujacy sie
w metafilozoficznych skrotach myslowych sprowadza konflikt miedzy
»~wlasciwa”, pryncypialna filozofia a sofistyczna retoryka do sporu mie-
dzy antropologiami ,czlowieka bogatego” i, cztowieka ubogiego”, ktore
odmiennie artykuluja stosunek do zagadnienia prawdy: ,,Cztowiek jako
istota bogata poza posiadaniem prawdy rozporzadza srodkami oddzia-
lywania retorycznego ornatus. Czlowiek jako istota uboga potrzebuje
retoryki jako sztuki iluzji, ktéra pozwoli mu uporac sie z brakiem praw-
dy. Sytuacja poznawcza, ktora Platon przypisywat sofistyce, radykali-
zuje sie jako sytuacja antropologiczna istoty nacechowanej brakiem,
dla ktérej wszystko sprowadza sie do ekonomii instrumentarium prze-
zycia 1 ktora w konsekwencji nie moze pozwoli¢ sobie na retoryke, jesli
nie jest do tego zmuszona” (Blumenberg 1997: 99-100).

Wedlug Blumenberga praktyka realnie egzystujacego czlowieka,
ktéry nie ma komfortu ani czasu na dociekanie prawdy ostatecznej
i dlatego zmuszony jest uzywaé prowizorycznych narzedzi (retoryki
zorientowanej na przetrwanie), opiera sie na zasadzie substytucji: za-
stepczego mys$lenia 1 zastepczego dziatania. Retoryczny jest bowiem
w istocie caly niezwykle kruchy $wiat miedzyludzkich relacji opartych
na rytuatach, umowach, obietnicach, sprawdzonych uzusach i kom-
promisach. W przeciwienstwie do racjonalizacji, ktora zawsze dziata
na rzecz przyspieszenia, kondensacji, retoryczna postawa jest ,,czynni-
kiem opézniajacym. Ceremonialno$é, inwencja proceduralna, rytuali-
zacja kaza watpi¢, ze najkrotsze polaczenia miedzy dwoma punktami
mozliwe sa takze na drogach miedzyludzkich” (Ibidem: 115).

Antropologia, ktéra punktem wyjscia, a zarazem gléwnym przed-
miotem swoich dociekan czyni potozenie homo defectus w historycznym
uniwersum Lebensweltu, rezygnuje z ostatecznej legitymizacji swoich
tez, jak 1 z perfekcjonistycznych roszczen do prawdy. Pelna ostrozne-
go sceptycyzmu przyjmuje, ze ,,odniesienie czlowieka do rzeczywistosci
jest niebezposrednie, sformalizowane, odwleczone w czasie, selektyw-
ne, a przede wszystkim metaforyczne” (Ibidem: 109). Dlatego przewod-
nig metodologiczna regula retorycznej antropologii powinna by¢ zasada
racji niedostatecznej (principium rationis insufficientis), ktéra pozwala
przyjaé tymczasowe ustalenia z uwagi na ich egzystencjalna doniostosé
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1 praktyczna sprawczo$é. Jak stwierdza Blumenberg, ,ten aksjomat
wszelkiej retoryki [...] jest korelatem antropologii istoty nacechowanej
istotnym brakiem” (Ibidem: 118).

Przyjeta przez filozofa dyrektywa nie prowadzi go bynajmniej do
przyjecia stanowiska relatywistycznego, ani tym bardziej do postmo-
dernistycznej apoteozy ,radosnej gry interpretacji”’. Niemozno§¢ wska-
zania racji dostatecznej nie oznacza ,rezygnacji z uzasadnien, jak tez
«mniemanie» nie oznacza zachowania bezzasadnego, a jedynie zacho-
wawcze motywowane w sposob rozproszony 1 metodycznie nie upo-
rzadkowany” (Ibidem: 118). Antropologia retoryczna porzuca zatem
paradygmat ,filozofii ostatecznych celéw” 1 kieruje sie ku temu, co
prawdopodobne, mozliwe, ale niekonieczne. Jej praktycznym celem jest
zdobycie madrosci, potrzebnej do zycia (Platon 2005: 279). W sporze
miedzy Platonem a Protagorasem Blumenberg staje zdecydowanie po
stronie sofisty, ktérego antropogenetyczny mit o cztowieku jako istocie,
ktéra zdobywa site, kompensujac swoje stabosci (Ibidem: 278-280), wy-
raza kwintesencje antropologii ubogiego czlowieka.

Nieesencjalistyczny zwrot ku Lebenswelt

Antropocentryczna perspektywa Protagorasa wyrazona slynnym
dictum ,czltowiek jest miara wszechrzeczy” oddaje w pewnym sen-
sie gltéwny zamyst antropologii Blumenberga. Jej gtéwny rys wyra-
za bowiem przekonanie, ze filozofia nie jest w stanie okresli¢ esencji,
niezmiennej natury czlowieka. Dlatego nie znajdziemy u niego defi-
nicyjnych okreslen typu homo sapiens, czy homo faber. Mozliwo$é do-
strzezenia pewnych stalych momentéw ludzkiego istnienia opiera sie
nie tyle na dedukcyjnym badz indukcyjnym wnioskowaniu opartym na
analizie istniejacych teorii lub wynikéw badan empirycznych, lecz na
prowizorycznej, nigdy niedoprowadzonej do konca interpretacji meta-
forycznych z natury obrazéw czltowieczenstwa, ktore podlegaja histo-
rycznym modyfikacjom. W tej postawie dochodzi do glosu sceptycyzm
Blumenberga wobec czysto teoretycznej filozofii, ignorujacej wymiar
codziennoéci. Retoryczna antropologia rezygnuje z utopii odkrycia in-
wariantnych cech czlowieczenstwa, jej gléwnym punktem odniesienia
staje sie za$ Lebenswelt — to, jak ludzie zanurzeni w codzienno$ci ar-
tykutuja swoja samowiedze za poSrednictwem figuratywnego jezyka.
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W typowej dla siebie eliptycznej formie Blumenberg odwraca nurtu-
jace akademicka filozofie pytanie o racje dostateczne tego, co wydaje sie
oczywiste w codzienno$ci, w pytanie, czemu wlasciwie stuzy takie pyta-
nie?: ,/Teoria sama wyidealizowala sie jako wiedza, ktéra musi wskazaé
zyciu jego racje; jednakze zycie nie potrzebuje takiej racji, poniewaz
na tym polega jego Scistos¢” (Blumenberg 1989: 168). Swiat zycia co-
dziennego wykazuje odporno$é na tego rodzaju teoretyczne uzurpacje.
Jego kontyngencja, tymczasowo$§¢é opanowywana jest na podtozu reto-
rycznych, tj. motywowanych przymusem dzialania rozstrzygniecé, ktére
gwarantuja wzgledna stabilizacje 1 zawsze pozostaja elastyczne, otwar-
te na negocjacje i kompromisy. To nie w retoryce istnieje problem z le-
gitymizacja, lecz w pryncypialne;j filozofii, ktéra bezskutecznie probuje
uporac sie z wlasnym imperatywem ,,czystosci”.

Apologia retorycznosci nie oznacza bynajmniej, ze Blumenberg jest
Slepy na jej ciemne strony — na jej zwiazki z gra o wladze, stronniczo$é
motywowana partykularnymi interesami, tendencje do skrajnego rela-
tywizmu i zacierania granic miedzy prawda a fatszem. Wedlug Blumen-
berga, z wigorem broniacego nowoczesnosci jako formacji kulturowej,
ktéra bezpowrotnie zerwala z religijnymi 1 metafizycznymi metanar-
racjami, filozofia stracila swoje dawne kompetencje teoriopoznawcze,
przegrywajac z instrumentalna racjonalnoscia technonauki. Pozostaje
jej jednak ufanie w rozum, ale nie autonomiczny, dyktujacy naturze
uniwersalne 1 konieczne prawa, lecz w rozum $wiadomy swoich ogra-
niczen, swojego uwiklania w prowizoryczna retoryke jezyka, ktorym
postuguje sie, wyjasniajac Swiat. Rozum filozofii manifestuje sie, jego
zdaniem, jako racjonalnoéé ,,tego, co nieadekwatne”, jako $wiadomosé
tymczasowo$ci wlasnych konstrukeji 1 w tym sensie nabiera on cech
retorycznych. Nauka ksztaltujaca uniwersum nowoczesnosci w swojej
praktyce badawczej doskonale radzi sobie bez filozofii, jednak wcigz
potrzebuje filozofii w komunikacji ze sfera publiczna.

To wlasnie na styku wyspecjalizowanego, eksperckiego sytemu
pozyskiwania wiedzy 1 sfery spoleczno-politycznej retoryka odzyskuje
swoje znaczenie jako sztuka perswazji i negocjacji. Filozofia, a $cislej
antropologia §wiadoma swojego glebokiego sojuszu z retoryka moze pet-
ni¢ funkcje korekcyjna, tj. poddawaé sprawdzianowi teorie i wynalaz-
ki naukowe pod katem ich przydatnosci dla wspoélczesnego czlowieka
zanurzonego w nieprzejrzystym i sfragmentyzowanym Lebenswelcie.
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Moze ona réwniez konstruowac prowizoryczna wiedze orientacyjna nie
tylko w wymiarze ideowym, ale ponadto w sferze aksjologicznych de-
cyzji, ktérych niezwlocznoéé stawia opdr zmudnej, perfekcjonistyczne]
deliberacji. Blumenberg optuje wiec na rzecz ostroznego sceptycyzmu
1 pokory, ktéra ma zabezpieczy¢ refleksje antropologiczna przed nad-
miernymi uzurpacjami poznawczymi.

Swdj program retorycznej antropologii ,,ubogiego cztowieka” Blumen-
berg podsumowuje imperatywem zglaszania ,najmniejszych roszczen” —
skoro my ludzie, istoty nacechowane brakiem 1 pozbawione mozliwosci
ostatecznego uzasadnienia naszych praktycznych iteoretycznych decyzji,
skazani jesteSmy na dzialanie w kontyngentnym $wiecie codziennoSci,
musimy zdaé sie na prowizorycznos¢ naszej wiedzy, przerywajac lancuch
niekonczacych sie uzasadnien. Retoryczna perswazja i autoperswazja
to element konstytuujacy nasza antropologiczna samowiedze. Dlatego
tez potrzebujemy poglebionej filozoficznie retoryki w procesie adaptacji
1 samorozwoju, ktérym patronuja rozmaite systemy pedagogiczne. My-
§lenie filozoficzne nie powinno zmierza¢ do poszukiwania istoty rzeczy,
niewzruszonej prawdy o Swiecie 1 cztowieku. Jego celem w dobie no-
woczesnoscl staje sie bowiem dostarczanie cztowiekowi tymczasowych
wzorcOw autointerpretacyjnych i1 egzystencjalnych drogowskazoéw, ktére
bedzie moéglt wykorzysta¢ w swojej codziennej praktyce.

Waznym elementem wspomnianej dydaktycznej funkeji antropolo-
gii jest, wedlug Blumenberga, rozpracowywanie mitow 1 metafor, kto-
re przenikaja nasz jezyk. Retoryka ze swoimi tropami stanowi idealne
narzedzie dla tego rodzaju badan. Z zalozenia bedac jedynie teoretycz-
nym prowizorium, dostarcza antropologii instrumentéw poznawczych,
ktére pozwalajaq jej udzieli¢ prowizorycznych odpowiedzi (gdyz innymi
nie dysponujemy) na powszechnie poglebiajace sie poczucie dezorienta-
¢ji 1 krétkosci ludzkiego zycia, wzmacniane wspotcze$nie pod wplywem
rozwoju technologii oraz ogélnie dostepnej wiedzy o dlugofalowych pro-
cesach ewolucyjnych i kosmicznych (Blumenberg: 1986).

Retoryczna madroéé wyrazona w formule vita brevis est kaze watpic
w zasadno$¢ projektu terminologizacji 1 formalizacji jezyka filozoficz-
nego. Zadna nauka nie potrafi obejéé sie bez mitéw, obrazéw i meta-
for, dlatego tradycyjna historie poje¢ nalezy uzupelni¢ metaforologia.
7 tego powodu Blumenberg duzo miejsca w swojej tworczosci poSwieca
badaniu figuratywnych form jezyka, nie rezygnujac z podejmowania
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klasycznych, metafizycznych kwestii. Najwazniejsze pytania filozofii sa
donioste dla ludzkiej egzystencji i choé notorycznie nie znajdujq osta-
tecznych odpowiedzi, wytwarzajaq proznie, ktora nalezy wypelnié¢ odpo-
wiedziami prawdopodobnymi, majacymi istotne znaczenie dla aktual-
nej samowiedzy cztowieka. W ten sposéb badanie wiodacych metafor
naszego myslenia o $§wiecie 1 nas samych moze sta¢ sie zrédlem uzy-
teczne) wiedzy zaréwno o ograniczeniach, jak 1 o kreatywnym poten-
cjale filozoficznego dyskursu. Antropologia, ktéra ma rozpoznac ludzka
kondycje, sila rzeczy musi zatem zwrdcié sie ku retoryce. Dlatego zgte-
bianie historycznych loséw 1 poznawczego potencjalu metafor staje sie
jej istotnym celem badawczym.

W strone filozoficznej metaforologii

Aby przyblizy¢ program metaforologii, nalezy odwotaé sie ponow-
nie do przyjetych przez Blumenberga zalozen antropologicznych. Au-
tor Pracy nad mitem nawiazuje do Herderowskiej idei czlowieka jako
Mdngelwesen w wersji, jaka przybrata ona w filozofii Arnolda Gehle-
na (Gehlen 2017), laczac ja dodatkowo z ewolucyjnym scenariuszem
relokacji przodkéw homo sapiens z laséw tropikalnych na sawanne.
W telegraficznym skrécie przyjety przez Blumenberga naukowy mit
o narodzinach czlowieczenstwa brzmi nastepujaco: gdy nasi antenaci
przystosowali sie do wyprostowanej, dwunoznej postawy, okazalo sie,
ze ich uksztaltowane wczeéniej instynkty nie radza sobie z nowymi
warunkami zycia. W ten spos6b znalezli sie w stanie permanentnego
zagrozenia, zdani na terror nieprzewidywalnej 1 nieprzyjaznej rzeczy-
wisto$ci. Sytuacja niepewnosci zmusita ich do wypracowania zlozone-
go systemu technik apotropaicznych. Jedna z najwazniejszych technik
oswajania rzeczywistos$ci 1 opanowywania ryzyka byt jezyk:

6w czysty, bezprzedmiotowy strach nalezy ciagle od nowa, poprzez ra-
cjonalizacje, sprowadzi¢ do obawy tylko. Zrazu osiaga sie ten cel nie
poprzez do§wiadczenie 1 poznanie, lecz dzieki fortelom, np. przez pod-
stawianie zazylo$ci w miejsce obcoéci, wyjasnien w miejsce tego, co
niewyjaéniane, 1 nazw w miejsce tego, czego nie sposéb nazwad. [...]
Nazwy nadaja im tozsamo$¢ 1 przystepnoéé, stwarzaja ekwiwalent ob-
cowania z nimi. To, co dzigki nazwie mozna zidentyfikowaé, zostaje
pozbawione swojej obcoSci za poSrednictwem metafory, a opowiadane
historie ukazuja czym ono z natury jest (Blumenberg 2009: 5).
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Ta pierwotna forma opanowywania leku przed $éwiatem opierata sie
1opiera nadal na jego metaforyzacji, nie tyle wiec na pojeciowym odcza-
rowaniu, lecz raczej na figuratywnym porzadkowaniu emocjonalnych
impulséw 1 zrédlowej percepcji, ktéra przybiera postacé ,,zalewu bodz-
cow” (Gehlenowski Reiziiberflutung) spowodowanego brakiem wyspe-
cjalizowanej selektywnosci organéw zmyslowych.

Mityczna narracja o ewolucyjnych poczatkach naszego gatunku po-
zwala filozofow1 postawi¢ ogélna teze, ze ,,odniesienie cztowieka do rze-
czywistoéci jest niebezposrednie, sformalizowane, odwleczone w czasie,
selektywne, a przede wszystkim zmetaforyzowane” (Blumenberg 1997:
109). Ta mys$l Blumenberga nawiazuje do Nietzscheanskiej definicji
czlowieka jako zwierzecia zdanego na metafory (Metapherntier) (por.
Bolz 1996), najwyrazniej wyrazonej w rozprawce O prawdzie i ktam-
stwie w pozamoralnym sensie, gdzie mozna przeczytac: ,,0w ped do me-
tafory, podstawowy ludzki poped, o ktérym nie mozna ani na chwile
zapomnie¢ bez zapomnienia samego czlowieka, wcale nie zostaje okiet-
znany 1 usuniety wskutek tego, ze z wytworow jego sublimacji, z po-
jec, budowany jest dla cztowieka uporzadkowany i sztywny nowy Swiat
jako warownia” (Nietzsche 1993: 169).

Blumenberg, inaczej niz Nietzsche, nie ocenia pejoratywnie meta-
foryczno$ci naszego odniesienia do §wiata jako iluzji, lecz uwypukla
jego pragmatyczny, wspierajacy techniki przetrwania sens. Retoryczna
antropologia zawiesza ,wielkie” filozoficzne pytania o byt, czy sens zy-
cia, skupiajac sie raczej na tym, w jaki sposéb wytwarzamy w naszym
kruchym 1 przypadkowym zyciu doniosto$é (Bedeutsamkeit) — to, co na
zasadzie kontrastu i wykluczenia calego uniwersum nieistotnych feno-
mendw, zyskuje dla nas wartoéé egzystencjalna. Metaforyzacja ludz-
kiego do$wiadczenia okazuje sie jednym z najwazniejszych srodkéw
wytwarzania doniosto$ci (Blumenberg 2009: 57-107). W grzaskiej rze-
czywisto$ci Lebensweltu licza sie bowiem donioste — z punktu widzenia
zyciowej praktyki — obrazy, ktore kieruja zaré6wno naszymi emocjami,
jak 1 decyzjami oraz dzialaniami. Na ksztaltowanie ludzkich postaw
decydujacy wplyw maja sugestywne, przemawiajace do wyobrazni
1 afektéw metafory, a nie abstrakcyjne pojecia zrodzone w neutralnej,
zdystansowanej deliberacji.

Problematyke metafory omawia sie zazwyczaj, wychodzac od kon-
cepcji Arystotelesa, dla ktérego byla ona przede wszystkim érodkiem
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stylistycznym poetyki 1 retoryki. Stynna definicja zawarta w jego Poetyce
do dzisiaj stanowi podstawowy punkt odniesienia badaczy tej tematyki:
»~Metafora jest to przeniesienie nazwy jednej rzeczy na inna: z rodzaju
na gatunek, z gatunku na rodzaj, z jednego gatunku na inny, lub tez
przeniesienie nazwy z jakiej$ rzeczy na inna na zasadzie analogii” (Ary-
stoteles 1988: 352). Wedlug Arystotelesa, postugiwanie sie metafora jest
dopuszczalne ze wzgledéw stylistycznych zaréwno w poezji, jak 1 w prze-
mowach oratorskich, jednak nie powinno mieé zastosowania w nauce
opartej na rozumowaniu, zwlaszcza w filozofii (Arystoteles 1978: 149),
chociaz przyznaje jej (a $cislej mysleniu opartemu na analogii) heury-
styczna warto$é poznawceza. W tej ostatecznie negatywnej ocenie meta-
fory decydujace jest jego rozumienie prawdy jako adekwatnos$ci rzeczy
1 mys$li, ktére stanowi podstawe wyrdznienia sensu dostownego 1 przeno-
$nego wyrazow. Metafora odnosi sie w tym ujeciu do pewnej realnej tre-
$ci, ale w oparciu o intensjonalna, réznice, na skutek czego nie identyfi-
kuje znaczenia (rzeczy) adekwatnie, lecz w sposob przenos$ny, niejako na
drodze okreznej. Brakuje jej zatem jednoznacznoéci 1 Scislo$ci — zarzut
powtarzany pézniej przez wiekszo$¢ filozoféw odnoszacych sie do kwestii
stosowania metafory w jezyku filozoficznym.

Co paradoksalne, Arystoteles wydaje sie by¢ w tym wzgledzie bar-
dziej rygorystyczny niz jego nauczyciel Platon. Autor Paristwa nie
wypracowal wprawdzie zadnej koncepcji metafory, ale przyznal kate-
gorii analogii (waznej dla poprawnego odczytania metafory rozumia-
nej jako substytucja sléw powigzanych ze soba relacja zmystowego
lub nienaocznego podobienstwa) wazna role w operacjach dialektycz-
nych, ktérych celem jest transcendowanie zmyslowego do$wiadczenia.
W pézniejszych dialogach, w ktérych wyraznie zaznacza sie przekona-
nie filozofa o niewystarczalno$ci racjonalnego dyskursu do wyrazenia
prawdy o ideach, bez trudu mozna zauwazy¢ zwrot filozofa ku metafo-
rze poetyckiej uznanej za najwlasciwszy sposob ukazywania wiedzy. Po
krytyce poezji w Parnstwie nastepuje jej czesciowa rehabilitacja w Po-
lityku, gdzie Platon chwali wychowanie poetycko-muzyczne, poniewaz
najgltebiej przenika do duszy 1 ksztaltuje charakter, wpajajac i rozwija-
jac zdolno$¢é komponowania calos$ci z poszczegdlnych elementéw w ich
wzajemnym koniecznym powigzaniu zgodnie z idea. Dodaje przy tym,
ze co$, co nie jest dostepne percepcji, daje sie przyblizy¢ jedynie przez
poréwnania (Platon 1956: 143—145).
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Platon zmaga sie wiec ze wspomnianym na poczatku artykutu para-
doksem. Z jednej strony, deklaruje, ze retoryka pozbawiona dostepu do
prawdziwe] wiedzy stanowl powazna przeszkode w procesie budzenia
duszy uwiezionej w zmystowosci, z drugiej jednak — akceptuje figura-
tywno$¢ jezyka jako skuteczny $rodek wspierajacy rozwdj etyczny 1 po-
znawczy czlowieka. Umiejetnie dobrane obrazy, mity, metafory staja
sie w jego filozofii estetycznym impulsem, budzacym cheé glebszego
zbadania przedmiotu. Pociggajac pieknem, celnoscig poréwnania, po-
magaja, skoncentrowac¢ uwage adepta madrosci, ukierunkowuja jego
my$l na wlasciwe tory. Reguly kompozycji tego rodzaju metafor 1 fi-
guratywnych narracji powinny opieraé sie na schemacie analogii (pro-
porcjonalnosci), ktéra odwzorowuje porzadek Swiata, prawa poznania
1 etapy dialektycznej drogi wzwyz. Warunkiem prawdopodobienstwa
metafory (i mitu, ktéry wedtug Blumenberga stanowi rozwinieta forme
metafory) jest u Platona element deziluzji — rozpoznania nieprawdo-
podobienstwa, fikcyjnosci obrazowej reprezentacji. Gtebszy nienaoczny
sens wyrazony w metaforycznym przedstawieniu ujawnia sie posred-
nio — obrazy, analogie, porownania funkcjonujg jedynie jako wskazniki
odsylajace ostatecznie do niezglebialnego, obiektywnego sensu ideal-
nego, ktory moze zaprezentowac sie oku duszy jedynie bezposrednio
1 asymbolicznie.

Réwnie ambiwalentna postawe wobec obrazowych poréwnan spo-
tykamy u Kanta, ktory, z jednej strony, deklaruje sie jako oredownik
Scistosci 1 czystosci filozoficznego dyskursu, a z drugiej — w wyjatko-
wych przypadkach dopuszcza, a wrecz zaleca uzycie figuratywnego je-
zyka. Najdobitniej swojq nieche¢ wobec metaforycznego stylu wypowie-
dzi wyartykulowal w recenzji Herderowskich Mysli o filozofii dziejéw,
gdzie w przewrotnie retorycznym stylu zapytuje:

czy aby poetycki duch, ktory [wprawdzie] nadaje wyrazu, nie przenik-
nal czasem do filozofii autora, czy tu 1 6wdzie synonimy nie oznaczaja
wyjasnien, a alegorie prawd, czy czasami [nie dokonuje sie] zamiast
opartego na prawach sasiedztwa przejScia z dziedziny filozofii w obreb
poetyckiej mowy catkowite pomieszanie granic i zakreséw obu dziedzin
1czy w wielu miejscach tkanina $§miatych metafor, poetyckich obrazow,
mitologicznych odniesien nie stuzy do tego, by ciato mysli ukryé jak
pod krynoling, zamiast pozwoli¢ mu [przyjemnie dla oka] przeswity-
wacé spod powiewne]j szaty (Kant 2005: 63—-64).
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Kant podobnie jak Platon w Uczcie (w reakcji Sokratesa na mowe
Agatona) wyraza tutaj swoj niepoko] wzgledem poetyckich praktyk,
ktore, wykorzystujac swoj uwodzicielski czar, zmierzaja do zatarcia wy-
razniej granicy miedzy poezja (i retoryka) a filozofia. Metafory ewokuja
jedynie fantazmatyczne $éwiaty zmystowe, odwotuja sie do watpliwych
autorytetow, nadajac sobie pozdér prawomocno$ci, chociaz nie maja
zadne] mocy dowodowej 1 argumentacyjnej. Negatywne stanowisko
Kanta wobec obrazowej mowy 1 ,logiki” opartej na analogiach stanowi
paradygmat nowozytnego ikonoklazmu, ktéry zdaniem Blumenberga
bazuje na Kartezjanskiej idei terminologizacji filozofii (Blumenberg
2017: 6-7) — przekonaniu, ze w finalnej postaci ,,prawdziwie naukowy”
system myslowy bedzie moégl opieraé sie tylko na precyzyjnie, jasno
1 wyraznie zdefiniowanych pojeciach. Poglad ten ma jednak charakter
postulatywno-utopijny 1 sam wydaje sie wyrastaé¢ z metafory ,$cistego
poznania” jako czystej tafli, ktora mozna odstonié wylacznie wtedy, gdy
zostang usuniete zanieczyszczenia pochodzace z osadéw (naturalnego
jezyka).

W przytoczonym fragmencie recenzji Kant §wiadomie wykorzystuje
inna metafore — obraz prawdy jako nagiego ciala (,ciala mysli”), ktére
przykrywa ,powiewna szata” metaforycznego jezyka. Przy czym wyraz-
nie sugeruje, ze w zamierzony sposob uzywa metaforycznego poréw-
nania tylko po to, aby jednoznacznie odciaé¢ sie od pokusy uzywania
w filozofii figuratywnych skojarzen. Blumenberg moglby zapytaé sie
w tym kontekscie, czy faktycznie istnieje jaki§ niemetaforyczny sens
Kantowskiego poréwnania? A jesli nawet uznalibySmy, ze znaczeniem
tym bytaby z natury nieobrazowa idea regulatywna, ktéra wyznacza
tylko kierunek postepu ludzkiego poznania, a nie stan faktyczny, to
czy nie nalezaloby wyprowadzi¢ stad wniosku, ze na obecnym etapie
jesteémy skazani na metaforycznos¢? Kant bezwiednie udziela odpo-
wiedzi na ostatnie pytanie, piszac w tym samym fragmencie, ze filozofii
nie tylko wolno, lecz wrecz powinna ,pozwoli¢ mu [cialu mysli] przy-
jemnie dla oka przeéwitywacé spod powiewnej szaty”. Domena metafor
okazuje sie wiec obszar poSredni pomiedzy strefa catkowicie tudzacej,
wielobarwnej figuratywnosci a dziedzina przejrzystego dyskursywne-
go myslenia. ,Naga prawda” to prawda czystej my$li, do ktérej mozna
dotrzeé, zdejmujac z niej ,,stowng szate”. Kant mimochodem natrafia
tutaj na doktadnie ten sam paradoksalny problem, co Platon: skoro nie
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posiadamy doskonalego jezyka, to w jaki spos6b mozemy wyartykuto-
wac czysto inteligibilny, niejezykowy sens prawdy? Kant rozwiazuje to
zagadnienie polowicznie, wierzac, ze precyzyjny, pojeciowy jezyk filozo-
fii jest w mocy tak pokierowaé umysltem, ze predzej czy pézniej pojmie
on nature inteligibilno$ci. My$lenie jest bowiem ostatecznie niezalezne
od jezyka, posiada swoje suwerenne prawa i autonomie, ktéra daje na-
dzieje na to, ze idole rynku ustapia w koncu pod naporem prawdy.

Kant dopuszcza jednak pewne ustepstwa wobec zasady czystej dys-
kursywnoséci. W Krytyce wiladzy sqdzenia stwierdza, ze pojecia (idee)
rozumowe, takie jak wolno§é, Swiat, Bog, sa pozbawione naocznego
przedmiotu, dlatego do ich wyrazenia potrzebujemy szczegdlnego ro-
dzaju obrazowos$ci, ktéra, zgodnie z duchem swoich czaséw, okresla
jako symboliczna. W 59 paragrafie z duza przenikliwos$cia wskazuje,
ze rozmaite terminy filozoficzne takie jak ,substancja”, ,podstawa” itd.
sa w istocie jedynie hipotypozami (przedstawieniami) ,,symbolicznymi
1 wyrazaja pojecia nie za posrednictwem bezposredniej naocznosci, lecz
tylko na podstawie analogii do niej, tzn. przez przeniesienie refleksji
0 pewnym przedmiocie naoczno$ci na zupelnie inne pojecie, ktéremu,
byé moze zadna dana naoczna nigdy nie moze bezposrednio odpowia-
da¢” (Kant 1986: 301-302). To okreslenie przywodzi na my$l Blumen-
bergowskie ujecie metafory jako operacji jezykowej, ktora otwiera
przed poznaniem dostep do obszaru sensu, ktérego nie da sie wyar-
tykulowaé za pomoca pojec¢. Kant pozostaje wprawdzie krytyczny wo-
bec zwodnicze] natury obrazowych porownan, jednak czyni ustepstwo
wobec wspomnianej grupy relewantnych dla filozofii kategorii (idei ro-
zumowych, hipotypoz symbolicznych), ktérych nie potrafimy okreslic,
uzywajac precyzyjnie zdefiniowanych pojeé, a mimo wszystko wciaz
probujemy. Powyzsze intuicje Kanta staly sie inspiracja dla Blumen-
bergowskiej koncepcji metafory absolutne;.

Metafory absolutne

Blumenberg w swoim programowym tekscie Paradygmaty dla me-
taforologii wyr6znia dwa rodzaje metafor: takie, ktére stanowia ,po-
zostato$ci, rudymenty na drodze od mitu do logosu”, a zatem sg czyms$
w rodzaju wstepnego stadium konstytuowania sie pojeé, oraz takie, kto-
re wchodza ,w sklad podstawowego zasobu jezyka filozoficznego jako
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przenos$nie, ktérych nie sposéb sprowadzié¢ na powrét do postaci wlasci-
wej, do logicznosci” (Blumenberg 2017: 11). Ten drugi rodzaj okresla jako
metafory absolutne. ,,Absolutne metafory odpowiadaja na owe rzekomo
naiwne pytania, z zasady pozbawione odpowiedzi, ktérych adekwatnosé
zawiera sie po prostu w tym, ze sa nieusuwalne, poniewaz nie stawiamy
ich, lecz znajdujemy je u podloza istnienia jako postawione” (Ibidem: 28).
To szczegdlne figury obrazowe przedstawiajace nieskonczonoséé zmysto-
wa,_jako zamkniete, choé¢ nieuchwytne uniwersum sensu — ,,nadaja one
strukture pewnemu $wiatu, reprezentuja niedostepna doswiadczeniu
ani ogladowi calo$é¢ rzeczywistosci” (Ibidem: 29). Metafory absolutne
stanowiace nieusuwalne substruktury naszego myslenia o §wiecie nie
daja sie przetozy¢ na dyskurs pojeciowy, ale sa zastepowalne przez inne
metafory. W tym sensie z natury maja historyczny charakter, podlegaja
zmianom, substytucjom, sa obrazowa forma kompensacji myélenia ahi-
storycznego (Platonskie idee, Kantowski aprioryzm itd.).

Blumenberg przeanalizowal w swoich dzietach kilka takich metafor,
na przyktad zycia jako ksiegi lub jako rozbitego statku, wyjécia z jaskini,
nagiej prawdy itd. W przyjetej przez niego perspektywie badawczej tra-
dycyjna metafizyka ze swoimi fundamentalnymi pytaniami i odpowie-
dziami porusza sie nieuchronnie w wymiarze metaforycznym. Swiadec-
twem tego jest chociazby omawiana w tym artykule Platonska koncepcja
idel wyrazalna jedynie posrednio poprzez uzycie obrazowego jezyka.

Z uplywem czasu niemiecki filozof radykalizuje swoje stanowisko.
Na etapie Paradygmatow uznaje jeszcze metaforologie jako dyscypline
pomocnicza historii pojec filozoficznych. Pdzniej, poczawszy od Ausblick
auf eine Theorie der Unbegrifflichkeit (Blumenberg 2001), zaczyna po-
strzegaé¢ metafore jak érodek poznawczy, ktéry nalezy traktowaé na
réwnych prawach z pojeciem. Nie tylko absolutne, ale réwniez pozosta-
te metafory uzywane w jezyku filozoficznym zawieraja w sobie poten-
cjal semantyczny, ktory nie daje sie bez reszty przetozy¢ na abstrakcyj-
na strukture pojeciowa. Bogate spektrum skojarzen, swoista walencja,
taczliwo$é metafory z obrazami pochodzacymi z rozmaitych kontekstow
powoduje, ze pelni ona funkcje konstytutywna — kreuje gteboka, struk-
ture naszego obrazu $wiata 1 samych siebie, czesto ukryta pod fasada
pojeciowych dystynkcji. W istocie, z wyjatkiem zbioru sformalizowa-
nych terminéw, kazde pojecie otacza pewien niedajacy sie zdefiniowaé
horyzont metaforycznego sensu.
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Gdy plodna poznawczo metafora trafia do uzytku, niepostrzezenie
wyznacza granice tego, co mozna powiedzieé, jakie ciagi myslowe moz-
na w jej ramach kontynuowadé, a zarazem blokuje alternatywne kierun-
ki rozwoju mys§lenia. Ta ambiwalentna funkcja metafory domaga sie
wiec nie tylko rekonstrukeji genealogicznych, ale rowniez krytycznego
namystu, poszukiwania Baconowskich idoli rynku. Na przyktad stan-
dardowa metafora jezyka jako przewodu, przez ktéry przekazywane sa,
mentalne tresci z jednego pojemnika (podmiotu) do innego, pozwala, z jed-
nej strony, sformutowaé prosta definicje wymiany informacyjnej miedzy
nadawca a odbiorca, z drugiej zas§ — uniemozliwia adekwatne uwzglednie-
nie innych aspektéw komunikacji (Johnson, Lakoff 1988: 33—35).

W artykule Beobachtungen an Metaphern z 1971 roku Blumenberg
juz wyraznie przechodzi od rozumienia metaforologii jako historycznej
dyscypliny pomocniczej do ujecia jej jako samodzielnego obszaru ba-
dawczego (Blumenberg 1971). Semantyczne pola wyznaczone przez po-
szczegoblne metafory tworza w nowym ujeciu ,,systemy wyobrazeniowe”,
ktore definiuja dziedzine mozliwych interpretacji. Metafora jest tutaj
pojmowana pragmatycznie jako Srodek redukcji ztozonosci, poniewaz
,2homogenizuje kontekst orientacji 1 zgodnie z nia [ustalong orienta-
cja — R.M.] ukierunkowuje jego rozumienie. Metafora czyni wyraznym
to, jak co$, co poczatkowo jawito sie jako réznorodne, moze skrystali-
zowaé sie w czytelny obraz i polaczyé we wzajemnych zaleznos$ciach”
(Ibidem: 191). Metafory strukturyzuja zatem rzeczywistos$é, redukujac
jej redundantny charakter. PrzejScie od metaforycznego opracowania
proceséw poznawczych do pojeciowej eksplikacji nie zawsze jest mozli-
we. W przypadku filozoficznych kategorii uscislenie znaczenia okupio-
ne jest zazwyczaj utratg calego obszaru lezacych u jego podloza tresci
obrazowych, ktore decyduja o jego ptodnoséci. Stad wywodza sie czesto
spotykane w filozofii proby reaktualizowania poje¢ poprzez powrét do
ich wczeéniejszego, metaforycznego uzycia. Ta ,niepojeciowa”, oparta
na wyobrazeniowych powigzaniach logika poznania powinna stanowic,
zdaniem Blumenberga, staty punkt odniesienia dla zywotnej filozofii.

Pézna koncepcja ,niepojeciowosci” (Unbegrifflichkeit) nawiazujaca
do ,logiki poetyckiej” Giambattisty Vico (Vico 1966: 183-245) da sie
podsumowacé trawestacja stynnego dictum Wittgensteina: ,,O czym nie
mozna méwié (za pomoca pojeé), o tym nalezy metaforyzowac”. Badanie
figuratywnych zasobow jezyka, ktére maja duzy udzial w procesach po-
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znawczych, ujawnia nowy obraz rozumu jako racjonalnoéci skazanej na
metaforyczno$é. Rozum, ktory usituje ustali¢ granice myslenia, jest ro-
zumny o tyle, o ile ma $éwiadomos¢ swojej prowizorycznosci 1 dokladnie
to czyni go retorycznym. Wedlug Blumenberga antropologia wzbogaco-
na o analizy metafor, ktére determinuja nasze myslenie o Swiecie i tym,
kim jesteémy, pozwala nam lepiej zrozumieé, w jaki sposéb czlowiek
moze trwacé, zachowujac wzgledna stabilno$é, mimo ze nieodwotalnie
jest skazany na kontyngencje historycznego istnienia, na niezgtebiana
zlozono§é Swiata, w ktérym nigdy nie potrafi w petni sie zadomowié i na
uwiktanie w nieprzejrzyste gry jezykowe formujace spoteczne i1 kulturo-
we praktyki jego codziennosci.

Koncepcja Blumenberga jest sceptycznie ,trzezwa” 1 minimalistycz-
na w swej wymowie, zaklada bowiem, ze nowoczesnoé¢ to epoka rady-
kalnego upodmiotowienia, zerwania z metafizyczno-teologicznym $wia-
to-obrazem przesztosci (Blumenberg 2019). Wspoélczesny cztowiek musi
zaakceptowac triumfalny pochdd techno-nauki i niejako na wtasna reke
zagospodarowaé swoje miejsca w Swiecie. Antropologia moze jedynie
udzieli¢ niezobowiazujacych, zawsze tymczasowych 1 prowizorycznych
instrukeji na temat jego potozenia w uniwersum kultury. W tym celu
korzysta z retorycznych zasobow jezyka, deszyfruje metafory w ich hi-
storycznym rozwoju nie po to jednak, zeby odstonié ,prawde”, ale zeby
poszerzy¢ zakres antropologicznej samowiedzy.
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Streszczenie

W pierwszej czesci artykutu dokonano analizy
pojecia ,panteizm”. Ze wzgledu na stosunek
pojeé ,bostwo” 1 ,byt/Swiat” wyrdznione zostaly
nastepujace stanowiska: 1) béstwo jest czescio-
wo w sobie i jest cze$ciowo we wszystkim; 2) bo-
stwo jest w cato$ci we wszystkim; 3) wszystko
jest w béstwie, bez wyczerpywania jego zakre-
su i treSci; 4) wszystko jest w bostwie, wyczer-
pujac jego zakres i tresc.

W drugiej czeéci artykulu przytoczono po-
glady ilustrujace i pogtebiajace analizy wyj-
Sciowe. Poglady te zaczerpnieto z literatury
filozoficznej, teologicznej i pieknej: z tradycji
pozaeuropejskich teksty Lao-tsego, Zhuangzi,
Bhagawadgita, z tradycji europejskiej — kla-
syczne dla panteizmu fragmenty: Plotyna,
Spinozy, Heraklita, Holderlina, Novalisa,
Feuerbacha 1 innych, w tym poetéw.

W konicowej czeSci artykutu sformutowano
dwie tezy zaréwno podsumowujace rozwaza-
nia, jak 1 majace inspirowac dalsza dyskusje.
Pierwsza teza: jes$li przyjmuje sie stanowiska

Key words: pantheistic stands, Plotinus,
Spinoza, Holderlin, Feuerbach, Novalis, Heidegger,
Rilke

Abstract

In the first part of the paper are made ana-
lysis referring to the notion of pantheism. On
the account of the relation between the notions
,divinity” and ,being/world” are differentiated
the following stands: 1) divinity is partially
within itself and is partially within the all; 2)
divinity is entirely within the all; 3) everything
is within divinity, not exhausting its scope
and content; 4) everything is within divinity,
exhausting its scope and content.

In the second part of the paper are cited the
views and conceptions illustrating and deepe-
ning the starting analysis. The views and con-
ceptions are taken from philosophical texts,
theological ones, and from belle-lettres: from
among the non-European texts are discussed
these of Lao-tsu, Zhuangzi, Bhagawadgita,
from among the European texts are discussed
the fragments of classical pantheistic texts
of: Plotinus, Spinoza, Heraclitus, Holderlin,
Novalis, Feuerbach and other, including poets.
At the end of paper are formulated thesis ha-
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(3) 1 (4), to zatraca sie specyficzno$é¢ panteizmu. ving both the character of summing up the

Teza druga: nalezy odr6znié panteizm wtasci- investigation and having the aim of inspiring

wy, wyrazisty, dojrzaly myS§lowo, tj. stanowi- the further discussion. The first thesis: If one

ska (1) 1 (2), natomiast stanowisk (3) 1 (4) nie  assume the stand (3) and (4), the specificity of

uznawac za panteizm. pantheism loses. The second thesis: One should
distinguish the right, clear, mature in terms of
thinking pantheism, i.e. (1) and (2), whereas
the stands (3) and (4) not acknowledge as pan-
theism.

Panteizm czyniono przedmiotem luznych refleksji i analiz doé¢ cze-
sto. Ostatnio jednak —jak sie nam wydaje — inwencyjno$§¢ interpretacyj-
na oslabla, jesli wrecz nie wyczerpata. Dlatego zamierzamy p6j$¢ nieco
inna droga niz autorzy piszacy w ostatnich latach, liczac, ze uda nam
sie pozyskaé dodatkowe ustalenia. W dotychczasowej literaturze! nie
przyktada sie dostatecznej wagi do dwéch kierunkéw myslenia o pan-
teizmie: od bostwa do Swiata 1 od §wiata do bostwa. Postaramy sie wy-
kazaé, ze uwzglednianie tych dwoch kierunkéw myslenia jest istotne.

Rozwazania rozpoczniemy od krotkiej analizy o charakterze kla-
syfikacyjnym, by nastepnie przej$¢ do ilustrowania zasadniczych tez
1 dodawac autorskie interpretacje. Cel ogdélniejszy mozna okresli¢ jako
uporzadkowanie poje¢ w perspektywie analitycznej 1 historyczne;.

Bedziemy stosowaé termin majacy walor najwiekszej pojemnosci
z uzywanych do dzi$ terminéw zwiazanych z przedmiotem religii, mia-
nowicie ,,bostwo”?. Bedzie on stosowany w znaczeniu szerokim, obejmu-
jacym swoim zakresem 1 trescia: bogéw/boginie/Boga, boskos¢. Drugi
termin to ,,byt” (gr. to on), badz weziej sie wyrazajac, ,,Swiat” (gr. ko-
smos), badz natura (gr. fysis). Wychodzimy wiec od przyjecia, ze mamy
do czynienia z béstwem i bytem/Swiatem.

Jesli te pojecia ze sobg zestawimy pod wzgledem pytania o pante-
1zm, to uzyskamy cztery mozliwosci:

1) béstwo jest czesciowo w sobie 1 jest czeSciowo we wszystkim;

2) bostwo jest w catoSci we wszystkim;

3) wszystko jest w béstwie, bez wyczerpywania jego zakresu 1 tresci;

4) wszystko jest w béstwie, wyczerpujac jego zakres 1 tresc.

1 Zob. np. Wollgast 2011. Kilka ksiazek o historii panteizmu powstato w pierwszej
polowie XIX wieku, szczegélnie: Jasche 1832; Richter 1841.

2 W jezyku greckim: theion, w lacinskim deitas i divinitas (w angielskim deity 1 di-
vine, w niemieckim Gottheit).
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Wprowadzajac nazwy tych stanowisk, przyjeliémy perspektywe: od
strony boéstwa. Zgodnie z tradycja wywodzaca sie w Europie co naj-
mniej od Plotyna mozna dla okreSlenia tego punktu widzenia uzy¢
stowa ,,emanacja”. Pierwsze stanowisko mozna wtedy nazwacé pante-
izmem emanacyjnym transcendencyjno-immanentystycznym, drugie
— panteizmem emanacyjnym immanentystycznym lub enontycznym,
trzecie — panenteizmem (zob. Cooper 2006; Biernacki, Clayton 2014)
lub panteizmem redukcyjnym (od tac. reductio — sprowadzenie), czwar-
te — panteizmem immanentystycznym redukcyjnym?.

Mozna wiec dostrzec dwa kierunki myslenia. Stanowiska (1) 1 (2)
przyjmuja kierunek myslenia: od bostwa do bytu/Swiata, stanowiska
(3) 1 (4) kierunek od bytu/éwiata do bostwa.

Jednak rozjasnienie kwestii odmian panteizmu wymaga jeszcze
uwzglednienia stanu istnienia rzeczy badz Swiata. Chodzi o stan ak-
tualnego istnienia (poszczegdlnych rzeczy/indywiduow i swiata) (zob.
Ostasz 1993). A wiadomo, ze jest tez moment (czy szerzej: proces) wcho-
dzenia w bdéstwo czy powracania rzeczy do niego. Przyjmujemy jednak
tutaj zalozenie (podzielane przez wiekszo$é filozofow), ze ten moment
jest wtérny wobec stanu aktualnego istnienia. I jest, jak wiadomo, mo-
ment (czy proces) wylaniania sie bytu/éwiata z béstwa. Moment wyla-
niania sie jest najmniej wazny w problematyce dotyczacej panteizmu
(tym bardziej, ze jest wiele pogladéw reprezentowanych przez rbézne
kregi kulturowe, przyjmujace wiecznos¢ bytu czy tworzywa bytu, tym
samym nieprzyjmujace koncepcji kreacji calosci bytu, np. w kulturze
greckiej 1 rzymskiej) lub, inaczej méwiac, poglady o kreacji éwiata czy
jego odwieczno$ci nie maja wplywu na klasyfikacje stanowisk pante-
istycznych. Uwzgledniamy zatem kierunek myslenia i stan aktualnego
istnienia i pozostajemy w tych rozwazaniach przy metafizycznym i teo-
logicznym punkcie widzenia.

3 Mozna w tym miejscu postawié¢ pytanie, czy koncepcja partycypacji bytow jed-
nostkowych w béstwie jest panteizmem? Jak wiadomo, koncepcje partycypacji pierw-
szy opracowal w zaawansowanym stopniu Platon. Kierunek mys$lenia Platona o bosko-
$ci dobrze oddal Arystoteles: ,wielo$¢ rzeczy istnieje przez uczestniczenie (katha me-
theksin) w Ideach” (Arystoteles I, 6, 987 b, 1984: 22), w tym w idei najwyzszej majace]
cechy béstwa. Trzeba odpowiedzieé¢ na powyzsze pytanie, ze partycypacjonizm nie jest
panteizmem. Natomiast interesujacy dla niniejszych rozwazan jest kierunek nadawa-
ny przez Platona mys$leniu na temat zwiazkéw bytéow indywidualnych i bostwa — jest to
kierunek podpadajacy pod stanowisko (3); nad kierunkiem od §wiata do béstwa Platon
pracowal najintensywniej w catej metafizyce greckie;j.
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Czym dokladniej r6znig sie stanowiska (2) 1 (4)? W kazdym z nich
nastepuje ubdstwienie calo$ci bytu/swiata, przydzielenie calemu byto-
wi/éwiatu waloru boskoséci. Ale w przypadku stanowiska (2) zanika po-
jecie bostwa w sobie. Zas w przypadku stanowiska (4), po ubéstwieniu
bytu, nastepuje jego zanikniecie (w bostwie). To jest kolejne ustalenie,
wazne pod wieloma wzgledami — zwlaszcza konsekwencji spotecznych,
kulturowych, psychologicznych.

Z tych dwdéch ustalen mozna wywodzi¢ wiele wnioskow, ktore maja
znaczenie nie tylko dla teologii, religioznawstwa, ale 1 dla kultury,
a nawet polityki (je$li religia czy koncepcja béstwa nie jest od niej od-
dzielana).

Odnoénie do czterech mozliwo$ci daja, sie przeprowadzié¢ bardziej szcze-
gblowe analizy. I tak na przyktad dla stanowiska (2) mamy przypadek: (2a)
we wezesniejszym etapie bostwo bylo w sobie 1 w nastepnym etapie przeszto
w swej catosci w byt/$wiat lub: (2b) bostwo od poczatku jest koncypowane
jako pokrywajace sie z bytem/Swiatem. Inne glebsze rozwazania dotyczyty-
by tego, w jaki sposéb dokonuje sie przechodzenie bostwa w byt/Swiat 1 bytu/
Swiata w bostwo. Co do tego mozna proponowacé wiele pomystéw, wizji,
rozwiazan. Jeszcze inne to rola aktu stworzenia (cho¢ jak wspomniano
wczedniej, nie ma to duzego znaczenia dla niniejszych rozwazan).

Ponize] zostanie zaprezentowana historia mys$li panteistyczne]
z uwzglednieniem opisanych powyzej analiz porzadkujacych.

Odnosnie do stanowiska (1) dostepne sa najbardziej wyrazne roz-
wazania, pochodzace z VI wieku p.n.e., chinskiego metafizyka Lao-tsy.
Lao-tsy ukazuje Tao i obecno$é Tao w przyrodzie.

Tao, ktére mozna wyslowic

nie jest niezmiennym Tao.

Nazwa, ktéra mozna nazwac,

nie jest niezmienna nazwa.
Nienazwane bylo poczatkiem nieba 1 ziemi.
Nazwane stalo sie rodzicielka dziesieciu
tysiecy rzeczy.

Przeto uwalniaj sie od pragnien,

aby obserwowac jego tajemnice.

Ale pozwalaj sobie mie¢ pragnienia,

aby obserwowac jego przejawianie sie.
Te dwa sa tym samym,

cho¢ maja rézne nazwy.
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Bedac tym samym, nazwane sa tajemniczoScia.
Tajemniczo$cia nad tajemnicami
Brama wielorakich cudownosci
(Lao-tsy, I, 1987: 3—4).

Tao daje poczatek bytowi/éwiatu 1 jest w kazdej rzeczy, ale nie prze-
staje by¢ soba. Wiecej, w kazdej chwili istnienia rzeczy jak gdyby do-
plywa do nich (metafora ptyniecia, doptyniecia, odplyniecia jest bardzo
popularna w rozwazaniach dotyczacych panteizmu).

Zhuangzi (zyjacy w IV wieku p.n.e.) wyrazat sie nastepujaco: ,,[...]
Przez to wszystko przechodzi Tao i je jednoczy” lub: ,,Gdziekolwiek sie
obrécisz, wszedzie jest Tao” (Zhuangzi, X, 2, 2009: 109). W pdzZniejszym
rozwoju taoizmu, od czasu kiedy powstat nurt $cisle religijny, do czy-
stego panteizmu Lao-tsego i Zhuangzi zostaja dodane catkiem silne ele-
menty teizmu personalistycznego, wlacznie z ubdstwieniem Lao-tsego.
Byl to chyba krok oczekiwany przez wyznawcéw taoizmu jako religii
(ktorzy nie chcieli poprzestawac na taoizmie jako tylko filozofii); ozna-
czal jednak odchodzenie od panteizmu.

Zhuangzi wraz z wykazywaniem, ze Tao jest we wszystkim, opraco-
wal subkoncepcje jego gradualistycznego wystepowania:

Dongguozi zapytal Zhuangzi:

— Gdzie znajduje sie to, co nazywamy Tao?
Zhuangzi rzekl:

— Nie ma miejsca, gdzie by go nie bylo.
Dongguozi rzekt:

— Prosze o konkretny przyktad.

— Jest w mréwkach.

— A w czyms§ nizszym réwniez?

— W zdzbtach trawy.

— A czymS jeszcze nizszym?

— W dachéwkach 1 cegtach.

— A w czymé jeszcze od nich nizszym?

— W kale i moczu. — I zaraz dodal: — Od rzeczy nie mozna uciec

(Zhuangzi, XII, 6, 2009: 233).

4 Zhuangzi, 11, 3, 2009: 36. Warto przytoczy¢ w tym miejscu zdanie na temat tao-
izmu jednego z jego znawcow: ,Kiedy probujemy uszeregowac pojecia taoistyczne zgod-
nie z rozumowaniem ludzi Zachodu, okazuje sie, ze to, o czym tu rozprawiamy, jest na-
turalistycznym panteizmem” (Watts 1996: 96). RzeczywiScie nazwa ,naturalistyczny
panteizm” jest trafna.



94 Lech Ostasz

Ten wywodd, a zwlaszcza zdanie dodane wyrazaja specyficzne po-
dejécie taoizmu do panteizmu: powiazanie metafizyki z naturalizmem
1 niepozwalanie sobie na ucieczke od konkretnych rzeczy. Kilka stu-
leci pdzniej, niemal tak samo brzmiacy wywdd sformutuja buddysci
czan w Chinach i1 za nimi powtorza buddysci zen z Japonii. Jednak
w dwoéch ostatnich naturalizm jest juz stlumiony, a ucieczka od rze-
czy poddana selekcji przeprowadzanej wedtug zatozen wprowadzonych
przez Siddharhte Gautame, zwanego Budda (zob. nizej). Czytajacy trzy
powyzsze cytaty bez trudu dostrzega, ze taoizm stanowi najbardziej
zaawansowane 1 bezkompromisowe opracowanie stanowiska (1).

Stynne zdanie Talesa z Miletu, ktory zapoczatkowal panteizm expresis
verbis w europejskim kregu kulturowym, brzmi: panta plene theon einai
(, wszystko jest pelne bogow”) (Tales, fragm. A 22, w: Bergs 1980: 13). Nie
jest jasne, czy podpada ono pod stanowisko (1) czy (2) (a na pewno nie
pod [3] czy [4]). Uwzgledniajac kontekst kultury greckiej, nalezy raczej
opowiedzieé sie za przynalezno$cia do stanowiska (1). Jednak nie mozna
wykluczy¢, ze Tales chcial przyjaé stawisko (2), a wiedzac o dominujacych
tendencjach w swojej kulturze, wyrazit sie umyslnie nieprecyzyjnie (to thu-
maczenie jest bardziej, by tak rzec, romantyczne, niz nieco oschte stwier-
dzenie: inni autorzy przekazali tyle i na tym trzeba poprzestac).

Koncepcje, ze z Jedni emanuje byt, najintensywniej rozwijat Plotyn.
Wyrazit sie na przyktad: ,,Oto Natura Jednego jest rodzicielka wszyst-
kich rzeczy 1 dlatego nie jest zadng z nich, wiec ani czyms§, ani jako-
$ciowym, ani iloSciowym, ani umyslem, ani dusza; nie pozostaje dalej
w ruchu ani tez w czasie, lecz jest Tym, co jednopostaciowe w sobie,
a racze] bezpostaciowe, bo goruje nad wszelka postacia, nad ruchem,
nad spoczynkiem: [te ostatnie] sa to wlasciwosci bytu, ktére go czynig
wieloscia” (Plotyn, VI, 9, 3, 1959: 678).

Koncepcja ta wskazuje na stopniowalno$é obecnosci (czy udziatu)
Jedni w rzeczach: ,Albowiem kazda rzecz, o ktorych orzeka sie jedno,
jest w ten sposéb jednym, w jaki ma takze to, czym jest sama. Innymi
stowy, rzeczy istniejace stabiej maja slabsze jedno, a istniejace moc-
niej mocniejsze” (Plotyn, VI, 9, 1, 1959: 673). Jednia jest ,,Wszechsita”
(Ibidem, VIII, 9, 1959: 649), ma , moc arcypotezna’ (Ibidem, VIII, 10,
1959: 651). Lubi postugiwaé sie metafora zrddia, ktore ,przelato sie
niejako” (oion hyperryn); ,napelia” (hyperpleres) zrédta dala poczatek
wszystkiemu innemu (zob. Ibidem, III, 8; V, 1, 6; V, 2, 1; VI, 5, 3).
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Poglady Plotyna nie sa jednoznacznie panteistyczne, gdyz postugiwat
sie niekiedy koncepcja partycypacji (zaczerpnieta od Platona). Oto przy-
ktad charakterystycznej wypowiedzi: jakikolwiek byt ,jedno bedzie posia-
dac¢ tylko na mocy udziatu i1 uczestnictwa” (Ibidem, VI, 9, 2, 1959: 675).

Stanowisko (1) mozna odnalezé w metafizyce uprawianej na te-
renach Indii. Na przyklad w Upaniszadzie Czandogya napisane jest,
ze Brahma powiedzial: ,Stane sie wieloma” (Czandogya, VI, 2, 3,
w: Hillebrandt 1984: 103).

Siva 1 Siakti sa od czasu do czasu przedstawiani jako bezosobowi,
szczegblnie Siakti jako boska energia bytu; i tym samym moze by¢ do
nich stosowana interpretacja wlasciwa stanowisku (1). Siakti jest naj-
wieksza podpora panteizmu w hinduizmie, chociaz nie zostalo to do-
tychczas dostatecznie jasno ukazane w literaturze.

Najwiecej dwuznacznos$ci wigze sie z Kriszna we wplywowym dzie-
le Bhagawadgita. Warto w tym miejscu nadmienié¢ o czyms$ niezwykle
waznym: nurt religii Wisznu-Kriszny wnosi do hinduizmu silny ele-
ment boskiej zabawy 1 przyjemnoéci, ktérego brakuje w nurcie Brahmy
1 Sivy (trzeba by temu poSwiecié¢ bardziej wnikliwe studium).

W Bhagawadgicie czytamy:

Ziemia, woda, ogien, powietrze, przestrzen,
Umyst, rozum, poczucie wlasnego ,ja” —
tak oto dzieli sie moja oémioraka natura.
Jest to moja nizsza natura

(Bhagawadgita, VII, 4-5, 1988: 80).

W powyzszym fragmencie mamy wskazdéwke, ze wymienione czeéci
rzeczywistosci 1 umystu sa z Kriszny, a Kriszna w jaki$§ sposéb w nich.
W innych fragmentach mozna przeczytac: ,Jestem w sercu kazdego”
(Ibidem, XV, 15, 1988: 146) lub ,Ja jestem zrédiem wszechrzeczy. /
Wszystko ode mnie bierze swdj poczatek” (Ibidem, X, 8, 1988: 104).
Niekiedy ten fragment jest ttumaczony nastepujaco: ,,Ze mnie wszystko
emanuje” — przy takim tlumaczeniu jest mu blizej do panteizmu.

Sa tez strofy, w ktérych negowana jest idea obecnos$ci béstwa na
state w rzeczach, 1 mowa jest tylko o przenikaniu ich przez béstwo:

W mej nieprzejawionej postaci
Przenikam caly ten éwiat.



96 Lech Ostasz

Wszystkie stworzenia sa we mnie,
Ja za$ nie jestem w nich zawarty

(Ibidem, IX, 4, 1988: 94).

Tutaj Kriszna ukazywany jest jako bedacy ponad Swiatem, a tylko
przenikajacy go. Co wiecej, pojawia sie schemat (3): ,Wszystkie stwo-
rzenia sg we mnie...” (Ibidem).

Wyraznie mozna tu dostrzec spirytualizm, tj. Kriszna (czy Brahma,
czy Siva) jest pojmowany w sobie samym jako duch; a éwiat zycia 1 ma-
terii jest wtorny 1 ciggle zalezny od niego. Inaczej jest z Siakti, ktora
jest pojmowana jako energia i potencjalnoéc i jest obecna we wszystkim
— schemat (1).

W chinskim buddyzmie cz’an znajduje sie najwiecej cech pante-
istycznych w odmianie (1). Szczegblnie Czan-zan (zm. w 782 roku)
rozwijal panteizm. Historyk religii chinskich Leonid Wasiliew tak to
ujal: ,doszedl [on] do wniosku, ze Budda moze istnie¢ wszedzie 1 we
wszystkim 1 ze kazda istota, a nawet przyroda nieozywiona (goéry, rze-
ki), posiada w sobie czasteczke Buddy, Buddy-natury” (Wasiliew 1974:
353). Uwzgledniajac pojecie pustki: cz’an ,glosita, ze Budda jest wsze-
dzie 1 we wszystkim — w milczeniu gor, w $piewie ptakow, w szepcie
poruszajacych sie na wietrze lici — 1 ze najwspanialsza w przyrodzie
jest wielka, bezkresna pustka” (Ibidem). Pojecie pustki zaktada nature
Buddy obecng we wszystkim. Yunmen Wenyan (zm. w 949 roku) wyra-
zil sie: ,,Co to jest Budda? — Kwiat piwonii. Co to jest Budda? — Suche
tajno na patyku” (cyt. za: Szymanska 2009: 160). Mozna dyskutowac,
czy jest to wyrazenie prowokacyjne; w konteks$cie oficjalnej kultury za-
chodniej — raczej tak, na gruncie kultury wschodniej — raczej nie.

W dorobku mys§li zachodniej za rozwazania podchodzace pod stano-
wisko (2) mozna uznaé rozwazania Spinozy, choé¢ wykazanie tego nie
jest latwe.

Spinoza wychodzi od stwierdzen: 1) ,Substancja”/,Bo6g”/,Natura
tworzaca” jest czyms$ nieskonczonym; 2) ma Ona/On: ,atrybuty”®, ,po-
budzenia”, ,modi” (,modusy”, ,,sposoby”); 3) z nich powstaja ,rzeczy wy-
tworzone przez Boga” (Spinoza, Twierdzenie XXIV, 1954: 37); inacze]

5 Gléwne atrybuty, znane ludziom, to: rozum (my$lenie) i ciato (materia). ,Rzecz
rozciagla 1 rzecz myslaca sa albo atrybutami Boga, albo pobudzeniami atrybutéw
Boga”. Zob. Spinoza, Czeéé pierwsza, Twierdzenie XIV, Dodatek II, 1954: 21.
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sie wyrazajac: ,,Bég jest przyczyna sprawcza nie tylko istnienia rzeczy,
lecz takze ich istoty” (Ibidem, Twierdzenie XXV, 1954: 38).

Podczas naswietlania watkow panteistycznych najbardziej intere-
suje nas to, jak 1 na ile ,,B6g” jest obecny w rzeczach. Z tekstéw Spinozy
wynika, ze: ,,Rzeczy poszczegélne nie sa niczym innym, jak pobudzenia-
mi atrybutéw Boga, czyli modi, przez ktére wyrazone sa atrybuty Boga
w $cisle okreslony sposéb” (Ibidem, Twierdzenie XXV, Dodatek, 1954:
39) lub: ,Nie ma bowiem nic précz substancji i modi; modi za$ nie sa ni-
czym innym jak pobudzeniami atrybutéow Boga” (Ibidem, Twierdzenie
XXVII, Dowdd, 1954: 40).

Szukajac obecnos$ci Substancji/Boga w rzeczach, nalezy jeszcze
przyblizy¢ rozumienie Boga. Jest taki, ,ze z koniecznos$ci istnieje; ze
jest jedyny; ze jest 1 dziala z samej konieczno$ci swojej natury; ze jest
[...] przyczyna wolna od wszystkich rzeczy; ze wszystko istnieje w Bogu
1 tak jest od niego zalezne, 1z bez niego nie moze istnie¢, ani by¢ pojete;
wreszcie, ze wszystko zostalo zdeterminowane z géry przez Boga, atoli
nie z wolnosci woli albo z upodobania bezwzglednego, lecz z bezwzgled-
nej natury Boga, czyli z jego mocy nieskonczonej” (Ibidem, Twierdzenie
XXXVI, Dopelnienie, 1954: 52). Bogu nie jest przypisywany rozum,
wola itd.: ,Rozum aktualny, czy skonczony, czy nieskonczony, jak réw-
niez wole, pozadanie, mitos¢ itd., trzeba zaliczy¢ do przyrody stworzo-
nej, nie zas do tworzacej” (Ibidem, Twierdzenie XXXI, 1954: 44). W po-
réwnaniu z pojeciem boga Biblii, bég Spinozy jest pojeciem w duzym
zakresie pustym.

Na obecnoéé boskosci w rzeczach wskazuje zdanie: ,,Bég jest przyczy-
na immanentna wszystkich rzeczy, nie za$ transcendentna. Wszystko,
co jest, jest w Bogu 1 przez Boga musi by¢ pojmowane [...]. Bog jest
przyczyna, rzeczy, ktore nim sa” (Ibidem, Twierdzenie XVIII 1 Dowdd,
1954: 33).

Jak — doktadniej — Bég jest obecny w rzeczach? Spinoza uzywa
trzech terminéw: ,wyplywanie”, ,wynikanie” i ,stwarzanie”. Oto ilu-
stracje ich uzywania: ,,z najwyzszej mocy Boga, czyli nieskonczonej jego
natury, wyplynelo [podkr. — 1..O.] nieskonczenie wiele na nieskoncze-
nie wiele sposobow” (Ibidem, Twierdzenie XVII, Przypis, 1954: 30). Co$
z idei emanacji, bliskiej koncepcji Plotyna, mozna odnalez¢ w zdaniu:
~wszystko wyplywa z koniecznoécig z natury Boga” (List do Ostensa,
w: Spinoza 1961:217). B6g nie ma wolnej woliiintencji dziatania, a Swiat
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wydobywa sie z niego badz powstaje z niego. Uzycie drugiego terminu
obrazuje zdanie: ,,Z istoty tej [Substancji/Boga] musi wynikaé [podkr.
—L.0O.] nieskonczenie wiele na nieskonczenie wiele sposobéw” (Spinoza,
Cze$cé trzecia, Wstep, 1954: 63). Zdanie ilustrujace stwarzanie zostato
zacytowane wyzej. Intrygujacy jest pomysl ,pobudzen”. ,Substancja
z natury poprzedza swoje pobudzenia” (Ibidem, Twierdzenie I, 1954: 6).
Substancja/Bég sam siebie ,pobudza” 1 Substancje/Boga ,,pobudzaja”
poszczegdlne rzeczy. Spinoza wyraza tez, ze wszystko nalezy do istoty
Substancji/Boga: ,,do istoty za$ tego, co jest nieskonczone bezwzgled-
nie, nalezy wszystko, cokolwiek wyraza istote” (Ibidem, Definicja VI,
Wyjaénienie 1954: 4).

Potoczny termin , przyroda” jest obecny w tekstach Spinozy jako re-
rum natura. Biblijna idea ,stworzenia” jest ostabiona. Stanowczo od-
rzucana jest koncepcja celowosci przyrody.

Spinoza nie mial dostatecznie jasno opracowanej koncepcji pan-
teizmu. Mierzyl sie z czyms§ przelomowym, tj. panteizmem, 1 z czym$
obiegowym w jego kulturze, tj. schematami biblijnymi (doktadnie;j:
Tory, Talmudu 1 Biblii) myS§lenia 1 wierzenia. Wszakze jego wysitki na
rzecz panteizmu sg uchwytne. Widzimy je, poza zacytowanymi wyze]
zdaniami z Etyki, w jego listach. Sytuuje w nich Boga poza tym co oso-
bowe i1 pomija biblijne okreslenia: ,,A skoro istnienie Boga jest sama
jego istota, to kto$, kto nazywa Boga jednym czy jedynym, z cala pew-
noécig nie ma zadnej prawdziwe] idei Boga, albo tez méwi o nim w sen-
sie niewlaSciwym” (List do J. Jellesa, w: Spinoza 1961: 232) lub: , Nie
przypisuje Bogu atrybutéw ludzkich, takich jak wola, rozum, uwaga,
stuch itd.” (List do H. Boxela, w: Spinoza 1961: 242). Inny wysilek na
rzecz panteizmu to okreSlenie materii (zblizone do okreslenia Bruno
czy Vaniniego): ,Definiowanie materii przez rozciaglo$é, jak czyni
Kartezjusz, jest niewlaséciwe; trzeba ja koniecznie wyjaéniac za pomoca,
atrybutu, ktéry by wyrazal wieczna i nieskonczong istote” (List do E.
Tschirnhausa, w: Spinoza 1961: 341) — to jest bardzo wyrazna propan-
teistyczna mys$l bedaca bardzo blisko stanowiska (2) w podanej wyze]
klasyfikacji.

Stanowisko (2) niepokoito wielu teologdéw 1 teologizujacych filozo-
fow, na przyktad Friedricha Schlegla czy Georga W.H. Hegla (zob. ni-
ze]), ktorzy dostrzegali w nim miejsce dla ateizmu. Czy my$leli popraw-
nie? Ich reakcja byta zbyt jednostronna i z punktu widzenia oficjalnej
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religii. Panteizm nie jest ateizmem 1 nie moze nim by¢ (skoro postuguje
sie terminami , bosko$¢”, ,,Bog”). Nie jest nim takze w odmianie drugie;j.
Ale prawda, jest, ze abstrahuje sie od bostwa w sobie, czyli — w kulturze
europejskiej w okresie wystapienia Spinozy i po nim — béstwa opisywa-
nego w Biblii.

Heraklit takze powinien by¢ raczej widziany jako przyjmujacy sta-
nowisko (2). Ale czy Heraklit glosit panteizm? Odpowiedz zalezy od
stwierdzenia, czy uznawat jednie za boska. Napisal, ze: ,Jednia bierze
sie z wszystkiego, a z Jedni wszystko” (eks panta hen kai eks henos pan-
ta) (Heraklit, fragm. B 10, w: Bergs 1980: 79), a takze: ,,Jedno, madre
[...] — jego sprawa jest wszystkim sterowacé poprzez wszystko” (einai
gar hen to sofon [...] — kybernesai panta dia panton) (Ibidem, fragm.
B 41: 73). Jednia nie tyko wplywa na wszystko, ale 1 ,,steruje” wszyst-
kim; Heraklit uwaza, ze Jednia to: 1) ,,wieczny ogien”, 2) logos, 3) bty-
skawica. Ale dla odpowiedzi na zadane wczeéniej pytanie rozstrzyga-
jace jest zdanie: ,Jedno, jedynie madre, nie chce i chce by¢ nazwane
imieniem Zeusa” (hen to sofon mounon legesthai ouk ethelei kai ethe-
let Zeus onoma) (Ibidem, fragm. B 32: 74). Jednia moze by¢ niejako
w polowie nazwana bogiem Zeusem. Stanowisko Heraklita jest wiec
— przynajmniej w potowie — panteistyczne. W polowie, gdyz nie moz-
na w koncepcji panteistyczne] umieszczaé logosu (logos w rozumieniu
Heraklita — naszym zdaniem — to projekcja ludzkiego umystu na kon-
cepcje boskoéci, to przenoszenie cechy ludzkiej na boskoéé). Nie jest to
zatem wyrazny panteizm, choé¢ ma kilka jego cech.

By tak rzec, panteizuje Giordano Bruno. WyraziliSmy sie ,,panteizu-
je”, gdyz nie ma w jego pismach wywodow jednoznacznie ukazujacych
obecno$¢ bostwa we wszystkim czy wszystkiego w bostwie, ale sg wy-
powiedzi idace w tym kierunku, na przyktad: ,wszechpostaciowy bbg”
(Bruno 1979: 276); ,niezliczeni bogowie, czyli inacze] méwiac Swiaty”
(Ibidem). Sa one bliskie stanowisku (2).

Dlaczego stanowisko (2) bylo tak chetnie przyjmowane przez Bruno
(1 w okresie renesansu)? Odpowiedzi nietrudno sie domyslié: dawato
ono szanse tworzenia alternatywnej koncepcji bostwa wobec koncepcji
biblijnej. Natomiast Heraklit (czy przed nim Muzajos) mégt jego (tj.
stanowiska [2]) atrakcyjno$é odkrywacé bez checi zdystansowania sie
wobec obiegowe] koncepcji religijnej (aczkolwiek tego nie da sie po-
twierdzic).
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Duzo wnosi do naszych rozwazan Friedrich Hélderlin, niemiecki
poeta z przetomu XVIII 1 XIX wieku. Byl on poeta najbardziej pante-
istycznym ze wszystkich w okresie nowozytnym. Swdj panteizm nasy-
cal namietnoscia. Napisat z duza doza asertywnosci:

O wy, ktérzy szukacie najwyzszego ideatu w tajnikach wiedzy, w zgiet-
ku dzialania, w mrokach przeszlosci, w labiryncie przysztosci, w gro-
bach albo ponad gwiazdami! Czy znacie jego imie? Imie tego, co jed-
nym jest 1 wszystkim?

Jego imie to piekno.

Czyscie wiedzieli, czego pragniecie? Ja jeszcze tego nie wiem, jednak
je przeczuwam, nowe krélestwo nowego béstwa 1 épiesze mu na spo-
tkanie, 1 chwytam innych, 1 wiode ich ze soba, jak strumien potoki do
oceanu” (Holderlin 1982: 333).

Pierwsza cze$¢ pierwszego zdania cytatu zawiera krytyke poszu-
kiwan bosko$ci, na przyktad krytyke platonizmu (,najwyzsze ideaty”),
krytyke szukania boskoSci w czynach, pedzenia za sama wiedza. Nie
liczy sie ani przeszto$é, ani przysztosé — skoro tak, to Holderlin wska-
zuje, ze 1istota bosko$ci jest terazniejszoéé badz obecnosé. Nawigzuje
przy tym do Heraklita. W zdaniu ,,Czy$cie wiedzieli, czego pragniecie?”
Hélderlin zdaje sie sugerowad, ze ludzie nieéwiadomie pragna pante-
1zmu, cho¢ szukaja po omacku 1 wpadaja w réznorakie, oddalajace od
niego wierzenia. Méwi, a wlasciwie naucza: , przeczuwam, nowe krole-
stwo nowego béstwa” — to nie moze by¢ inne béstwo niz panteistyczne.
Holderlin wrecz propaguje je. Inny fragment brzmi: ,Ideatem jest, co
bylo Natura. I wlaénie po tym ideale odmlodzonej boskosci nieliczni
sie poznaja i jednoczesénie od nich wezmie poczatek wtora era zycia na
Swiecie” (Ibidem: 344). Po panteizmie spodziewa sie, ze odmltodzi bo-
skoé&é, lub uznaje, ze w obrebie panteizmu bedzie nastepowalo odmtadza-
nie sie boskoé$ci. Dostrzega tez, ze panteizm to elitarna wiara i1 nie mniej
elitarne myslenie. Jest to myslenie bardzo bliskie stanowisku (2).

Hoélderlin opisuje wybrane znamiona Natury. ,,Poznaje ja — zawo-
lalem — poznaje dusze Natury, wlasnie po tym cichym ogniu, po tej
powolnosci, mimo straszliwego poépiechu” (Ibidem: 373). ,,Cichy ogien”,
a wiec raczej swiety ogien, tajemniczy, nie zwyczajny. Inne znamie:
Natura jako Jednia jest subtelna, powolna w kontrascie do pedu co-
dziennego zycia i ludzkich my$éli. Wynika stad wazna teza: bogowie
1 boginie sg wtérni wobec Natury. ,,O Naturo! — zawolalem — od dawna
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nasze zycie tworzy z toba jednos$¢ 1 bosko mtodzienczy, jak ty 1 wszyscy
twol bogowie, staje sie nasz wlasny $wiat dzieki mitosci” (Ibidem: 381).
Rozstrzygajacy jest zwrot: ,twoi bogowie”.

Holderlin utozsamia Nature z Jednia. Daje réwniez wyraz przeko-
naniu, ze Natura jest taka sama we wszystkim, co istnieje: ,,Swieta
Naturo! Jestes$ tozsama we mnie 1 poza mna. Wiec nie musi by¢ trudno
temu, co jest poza mna, zjednoczy¢ sie z boskoscia, ktora zyje we mnie”
(Ibidem: 368). Jest tu zachowany kierunek panteistyczny drugi: Natura
jest w czyms, oczywidcie tez w czlowieku. Cztowiek moze ,,zjednoczy¢ sie
z boskoscia”, ona jednak jest juz w nim. ,Rozdzielaja sie 1 powracaja do
serca arterie 1 wszystko wokot jest jednym wiecznym ptynacym zyciem”
(Ibidem: 438). A stanowisko (3) (wszystko jest w bostwie, bez wyczer-
pywania jego zakresu 1 tresci)? Czy spotyka sie je w niektorych frag-
mentach Biblii? Najbardziej znane sformutowania to: ,W nim zyjemy
1 poruszamy sie, 1 istniejemy” (Dzieje Apostolskie, 17,28, 1980: 1261);
~WszyscySmy w jednym Duchu ochrzczeni, aby stanowié¢ jedno ciato:
czy to Zydzi, czy to Grecy, czy to niewolnicy, czy to wolni” (Kor. 1,13,
1980: 1304). W chrzeScijanstwie czesto jest uzywany zwrot: ,,w Bogu”,
,w Duchu”. Podobnych wypowiedzi jest bardzo wiele w tekstach misty-
kéw, by wymienié¢ Mistrza Eckharta, Heinricha Seusego, Terese z Avili;
wlasciwie pojawia sie u kazdego mistyka chrzes$cijanskiego. Jednak
w Biblii 1 w oficjalnej teologii wyznan chrzescijanskich zdecydowanie
dominuje transcendentnoéé¢ béstwa (teizm personalistyczny).

Wracajac do Hegla, jego poglady sa bardzo pouczajace. Wychodzac
od najogdlniejszego ich ujecia: duch przejawia sie (,fenomenologia” du-
cha, jego ,uzewnetrznienie sie” — Entdusserung, jego objawianie sie
— Offenbaren), wylaniajac z siebie 1 ,produkujac” (herstellen) indywi-
dua. ,,Objawianie w pojeciu jest stwarzaniem przyrody jako bytu du-
cha, w ktérym nadaje on sobie potwierdzenie” (Hegel 1990: 403). Hegel
nie objasnia, czym jest ,duch absolutny” w swoim poczatku, ale po
y,2uzewnetrznieniu sie”, 1 nastepnie po powrocie do siebie, bedzie ,w so-
bie 1 dla siebie”. ,Duch absolutny jest w tej samej mierze tozsamos$cia,
wiecznie w sobie istniejaca, jak tez taka, ktora do siebie powraca 1 kto-
ra do siebie powrdcita” (Ibidem 1990: 557).

Podczas swojego rozwoju duch pomaga indywiduom rozwijaé sie,
a one pomagaja jemu rozwijac sie 1 dojs¢ do bycia ,,w sobie i dla siebie”.
W ostatecznym swoim ruchu duch ,znosi” (aufhebt) indywidua, ktére
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staja sie jego ,momentami”, 1 ktérych §lad zostaje zachowany w jego
»pamieci’; czy zatracaja sie w nim, czy nie, nie wynika jasno z tekstéw
Hegla. Duch przejawia sie, ale rzeczy sa ciagle w nim. W Fenomenologii
ducha Hegel wyraza sie na przyktad: ,Krdlestwo duchéw, ktére w ten
sposob uksztaltowalo sie w istnieniu, stanowi ich nastepowanie po
sobie, w ramach ktorego jeden wstepowal na miejsce drugiego 1 kaz-
dy przejmowal od poprzedniego krélestwo $wiata” (Hegel 2002: 517).
Rzeczy nie istnieja niezaleznie od ducha, a ich stan istnienia zostaje
zachowany (aufbewahrt) w ,pamieci ducha”. Znamienne jest zdanie
z konca przedmowy do Fenomenologii ducha: ,,[...] udziat, ktéry w ca-
lym dziele ducha przypada aktywnosSci pojedynczego czlowieka, moze
by¢ tylko niewielki; a ze skadinad wynika to juz z natury nauki, wiec
jednostka oddajaca sie obecnie nauce tym bardziej musi o sobie zapo-
mnie¢” (Ibidem: 57).

To jest stanowisko (3) w naszej klasyfikacji. Dodatkowo wskazu-
je na to stosunek Hegla do panteizmu Spinozy (tj. do stanowiska [2]).
7 jednej strony Hegel dopomina sie, by odda¢ sprawiedliwos¢ syste-
mowi Spinozy, z drugiej odcina sie od niego. Laczac koncepcje Spinozy
z jej popularnym na poczatku XIX wieku rozumieniem®, stwierdza: ,,[...]
czynia oni z owej ogdlnosci taka, ktora nazywaja panteistyczna — a kto-
ra polega na tym, ze wszystko, tzn. wszystkie bez réznicy empiryczne
rzeczy, zarOwno te cenione wyzej, jak 1 te pospolite, «jest», posiada sub-
stancjalno$c, 1 ten byt rzeczy tego Swiata jest Bogiem. — Tylko wlasna
bezmy$lnoéé 1 wynikajace z niej zafalszowanie poje¢ prowadzi do wy-
obrazenia panteizmu 1 zapewnienia o jego prawdziwosci” (Hegel 1990:
573-574).

Jednak Hegel nie zreferowal poprawnie koncepcji Spinozy; trak-
towatl ja, w wielkim uproszczeniu, jako stanowisko (4). Tak wiec sko-
ro opowiadal sie za stanowiskiem (3), to nie dziwi, ze wrecz zwalczat
stanowisko (4). Ukazuje on tez blisko§¢ stanowisk (2) 1 (4) ateizmowi:
,Wysuwane dawniej czesto pod adresem filozofii oskarzenie o ateizm,
czyli o to, ze ma ona w sobie za mato Boga, stato sie obecnie czyms$
rzadkim; ale tym bardziej rozpowszechnione jest oskarzanie o pan-
teizm, czyli o to, ze ma go ona w sobie za duzo” (Ibidem: 572). Idzie
o wskazanie na zwigzek: stanowisko (4) 1 kwestia ateizmu. Natomiast

6 Charakterystycznym dzielem tego okresu (powstalym za zycia Hegla) jest:
Volkmuth 1837.
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samo zdanie Hegla nie jest dostatecznie precyzyjne, gdyz nie wiadomo,
w jakim znaczeniu uzywa pojecia ,Bog”; je§li w znaczeniu biblijnym,
to nie da sie ono powiazaé z panteizmem wedlug stanowisk (1) 1 (2).
Ciekawostka dla naszych rozwazan jest ironiczna uwaga Hegla o po-
mieszaniu kierunkéw my§lenia u pewnej liczby intelektualistow jego
czasow: ,wedle [ich] zapewnienia Bog mialby by¢ wszystkim 1 wszystko
miatoby by¢ Bogiem” (Ibidem: 573). Przy czym Hegel znéw krytykowa-
ne stanowisko traktuje jako stanowisko (4).

Hegel nie rozumie wystarczajaco Spinozy, co widaé wyraznie na
przykladzie rozwazania dobra i zta. Nie uwzglednia waznej dla Spinozy
kategorii neutralnosci (poza dobrem i ztem) 1 przypisuje mu poglad, ze
»substancjalna jedno§é [Boga] jest samym dobrem”, zlo ,jest z niej wy-
laczone” (Ibidem 1990: 16).

Heglizm zawiera réwniez treéci bliskie stanowisku (4), z ktorych
czerpata tak zwana lewica Heglowska. W tekstach Hegla mozna od-
nalezé fragmenty, w ktérych utozsamia on jednoéé z ,,duchem absolut-
nym”. Wtedy prezentuje on stanowisko (4), na przyklad: ,Filozofia ma
wprawdzie do czynienia z «jednoécia» w ogble, ale nie jest to abstrak-
cyjna, czysta tozsamo$é i pusty Absolut, lecz jedno§é «konkretna» (po-
jecie), 1 wylacznie z nia ma ona do czynienia w calym swym biegu — tak
ze kazdy szczebel jej rozwoju stanowi swoiste okreslenie tej konkretne;j
«jednoéci», a najgtebszym 1 ostatnim z okreslen jednosci jest okreslenie
absolutnego ducha” (Ibidem 1990: 580).

Jednak wiecej w heglizmie jest tresci stanowiska (3). Hegel dwa
razy bardzo podobnie krytykowal stanowisko (4), nazywajac je pante-
izmem. Jedno opisaliSmy powyzej, teraz przedstawimy drugie. Hegel
wyobraza sobie, ze panteiSci mysla nastepujaco: ,Zatrzymujq sie oni
przy tym polowicznym ujeciu 1 zapewniaja, niezgodnie ze stanem fak-
tycznym, jakoby filozofia glosita tozsamoéé Boga 1 §wiata, a ze dla nich
1jedno, 1 drugie, Swiat w roOwnym stopniu, jak Bég, ma trwalg substan-
cjalnos$é, wiec dokonuja odkrycia, ze w idei filozoficznej Bég ztozony jest
z Boga 1 Swiata. I to jest wlaénie to wyobrazenie, ktore tworza sobie oni
o panteizmie i ktére przypisuja filozofii” (Ibidem: 580-581).

Przez,,oni” Hegel rozumie przedstawicieli panteizmu, gtéwnie Spinoze,
ale takze Friedricha Jakobiego’, Georga Jischego. Argumentacja Hegla
jest bardzo slaba; ucieka sie do tak niemiarodajnego zwrotu jak ,nie-

" Chodzi o rozprawe: Jakobi 1820.
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zgodnie ze stanem faktycznym”, jak gdyby spekulacje ukazywaty ,stany
faktyczne”. Zarzuca im, ze maja ,wyobrazenie, ktére sobie tworza”, jak
gdyby on sam dysponowal czyms wiecej. Hegel reprezentuje stanowisko (3)
1 dziwi sie, ze poglady ,,panteistow” do niego nie pasuja. Aczkolwiek, jak
nadmieniliSmy, Hegla interesuja tez stanowiska (4) i (2).

Dlaczego Hegel tak mocno krytykowat ,panteizm”? Albo zalezalo
mu na wzmocnieniu 1 obronie stanowiska (3), albo chcial zatrzeé¢ wra-
zenie, ze jego poglady maja mato tresci stanowiska (4). Przyjmijmy, ze
pierwszy motyw dobrze sobie uéwiadamial, drugi raczej nie. Chociaz
niekiedy tez bronil transcendencji personalnej. Zaznacza sie wiec pew-
nego rodzaju ambiwalencja w postawie przez niego przyjmowanej (cza-
sy 1 miejsce, w ktorych zyl, oczywiscie dotozyly sie do tej ambiwalenc)i).

Podsumowujac, nalezy stwierdzié, ze myslenie Hegla wszystko
umieszcza w catoéci ducha, w tym sensie podporzadkowuje przejawy
bytu pojeciu totalnosci. Jednak Hegel nie wywodzi swojej koncepcji to-
talno$ci z samego pojecia jednoéci, lecz takze z pojecia ,,ducha”, ,,abso-
lutu”, ,Boga” (czesto ,,Bog” zostaje zrownany z ,duchem”, np. ,,Bég jest
tu wiec jawny, taki, jakim «jest»; istnieje zgodnie z tym, jaki jest sam
w sobie; istnieje jako duch”) (Hegel 2002: 479) 1 z innych pojec.

Ludwig Feuerbach (poczatkowo uczen Hegla) opracowal wyraziste
stanowiska (2) 1 (4). ,,Boska istota, objawiajaca sie w przyrodzie, nie
jest niczym innym jak tylko sama przyroda, ktéra objawia, prezen-
tuje 1 narzuca sie czlowiekowi jako boska istota. [...] Bog $wiata czy
przyrody jest w ogéle tylko wrazeniem i ekspresja boskosci przyro-
dy” (Feuerbach 1988: 191). Bosko$¢é wprowadza w przyrode czlowiek:
,Wiara, ze w przyrodzie wypowiada sie istota inna niz sama przyroda,
ze przyrode wypelnia i zdominowuje istota od niej rézna, jest w gruncie
rzeczy tozsama z wiara, ze duchy, demony, diably — przynajmniej w pew-
nych okoliczno$ciach — wypowiadaja sie przez czlowieka, maja wladze
nad czlowiekiem, jest faktycznie wiara, ze przyroda jest opetana przez
obca istote o charakterze duchowym, ten duch wszakze jest duchem czto-
wieka, jego fantazja, jego psychika, ktéra mimowolnie wnika w przyro-
de, czyniac ja symbolem 1 zwierciadlem wlasnej istoty” (Ibidem: 192).
Wigkszoéé zdan w tekstach Feuerbacha — proporcjonalnie do wilaénie
przytoczonych — wskazuje na stanowisko (2), niektore na (4).

Feuerbach wskazywal na podmiotowos¢ béstwa 1 podmiotowosé
cztowieka, dochodzac do konkluzji: ,,Podstawowym ograniczeniem czto-



Odmiany panteizmu — w Swietle historii tego pojecia 105

wieka jest Bog jako podmiot” (Ibidem: 168). Te kwestie mozna wykorzy-
sta¢ do podkreslenia, ze panteizm nie moze iS¢ w parze z traktowaniem bo-
stwa jako podmiotu. Wiaéciwie Feuerbach tylko zasygnalizowal problem
podmiotowosci bostwa, nie przemyslat go wystarczajaco (jego bunt prze-
ciwko ograniczaniu czlowieka jest zrozumialy w kontekscie kulturowym
jego czasow, jednak czlowiek bez watpienia potrzebuje dobrze uzasadnio-
nych limitéw — nie tylko w zyciu osobistym 1 spolecznym, ale 1 w ekono-
mii, w technice itd.). Jak mozna sobie poradzi¢ z tym problemem? Jesli
béstwo ma by¢ we wszystkim (stanowisko [1], a szczegélnie [2]), to nie
mozna mu przypisywac statusu podmiotu. Jesli natomiast wszystko jest
w bostwie (stanowiska [3] 1 [4]), to mozna. W przypadku stanowisk (1) 1 (2)
béstwo bedzie poza kategoriami: podmiot — przedmiot, podczas gdy czto-
wiek 1 wszystkie inne byty indywidualne moga by¢ uznawane za podmioty
(w ktorych w jakis sposob znajduje sie bostwo). (Kategoria podmiotowosci
w pelnej rozcigglosei jest przypisywana bostwu typu transcendentalnego
1 zarazem personalnego.) Tym samym uzyskaliémy kolejny probierz stu-
zacy odroznianiu stanowisk (1) 1 (2) od (3) 1 (4).

Nielatwo jest znalezé w obrebie metafizyki i teologii przyklady na samo
stanowisko (4) (wszystko jest w bostwie, wyczerpujac go). Beda to przy-
ktady gléwnie z literatury pieknej, gdy pisarz pozwala sobie snué luzne
rozwazania, nawet nie do konca podporzadkowane celowi powieSciowemu.

Warto zauwazy¢, ze sktonnosci, by przyjaé stanowisko (4), maja za-
pewne niektérzy despoci, ci mianowicie, ktérzy traktowali siebie jako
bostwo 1 zarazem starali sie do swej woli sprowadzi¢ wole wszystkich
poddanych (wazne jest owo ,1 zarazem”). Sposrdéd znanych despotéow
starozytnych nasuwaja sie postacie: cesarza chinskiego Qin Shi Hanga
(IT wiek p.n.e.), cesarza rzymskiego Kaliguli (I wiek n.e.), sposréd no-
wozytnych — Kréla Stonce, tj. kréla Francji Ludwika XIV.

Zwykle jednak stanowisko (4) jest powigzane z (2). Oba z kolei moz-
na znalezé w twoérczosci wielu poetéw, np. Rainera M. Rilkego:

0, btogie szczescie matego stworzonka,

co trwa niezmiennie w macierzystym tonie;

0, szczeScie muchy, co weiaz jeszcze lata

we wnetrzu, nawet w czas godow: gdyz wszystkim
jest tono [denn Schoss is Alles]

(Rilke, Elegie duinejskie, Osma elegia 1987: 227).
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W domyséle idzie o tzw. lono natury. Nie jest jasne, czy ,,fono” jest we
wszystkim, czy wszystko jest w nim, taka niejasnos¢ nalezy do licentia
poetica. Uznajmy, ze chodzi o stanowiska (2) 1 (4). Jednak jest to tylko,
by tak rzec, efemeryczny panteizm (w wiekszo$ci innych fragmentéw
Rilke uzywa terminéw ,bogowie” 1, B6g”, a wiec opowiada sie za trans-
cendencja personalna).

W poezji polskiej najwyrazniej zaznacza sie to powiazanie w utwo-
rach Bolestawa Leémiana. Nazywane jest w nich ubdstwienie wszyst-
kich rzeczy. Na przyklad ,zabdstwilo sie” (wiersz pt. Ballada bezludna)
1 jednoczeénie ukazywane jest odbdstwienie tego, co pozaziemskie, na
przyklad: ,bezkrélewie w niebiosach” (wiersz pt. Metafizyka), wielo-
krotnie wskazuje on na ,brak boga” (np. Metafizyka), na pusto$é ,za-
Swiatéow”. ,Ziele nieSmiertelnosci” (wiersz pt. Dwaj Macieje) pochodzi
z ziemi, nie z niebios. ,,Ptaczybog” (Dwaj Macieje) wedruje czy snuje sie
po ziemi, w przyrodzie. Aczkolwiek u LeSmiana co jaki$ czas, szczegdl-
nie w utworach najwczesniejszych, pojawia sie koncepcja Boga trans-
cendentnego.

Béstwo jest w kazdym , ksztalcie”, a wiec we wszystkim, co istnieje
dla patrzacego — w sposéb estetyzujacy — cztowieka. Przewaza tu sta-
nowisko (2) nad (4). Ponizej przyktad z tworczosci Walta Whitmana:

Czasie 1 przestrzeni,

Ksztalcie Ziemi boski, cudowny

Lub inny szlachetny ksztalcie, ktéry ogladam 1 wielbie,
Jasna kulo slonca 1 ty, gwiazdo wieczorna.

Badzcie Bogami moimi

(Whitman, Bogowie 1991: 89).

W XVIII 1 XIX wieku idee panteizmu rozwazal Novalis (niemiec-
ki poeta, zm. w 1801 roku). Nas najbardziej interesuje to, ze ukazat,
1z zajmowanie sie natura ,,zmienilo sie w najpobozniejsza z religii, na-
dajac calemu zyciu kierunek, postawe 1 znaczenie” (Novalis 1984: 58).
Warto przytoczy¢ caly wywdd, w ktérym Novalis rozpatruje rézne uje-
cia natury:

7 natura pozostajemy w tak samo niepojecie réznych stosunkach, jak
z cztowiekiem; 1 jak dziecku objawia sie w calej swej dzieciecoSci i czule
tuli sie do jego dzieciecego serca, tak Bogu wydaje sie boska 1 dostraja
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sie do jego wielkiego ducha. Nie mozna powiedzieé, ze natura istnieje,
nie popelniajac przesady, a wszelkie dazenie do prawdy poprzez mowy
1 rozmowy o naturze oddala tylko coraz bardziej od naturalnosci. Wiele
sie juz zyskuje, jesli dazenie do pelnego zrozumienia natury uszlachet-
nia sie 1 staje sie tesknota, delikatna i skromna tesknota, ktora chetnie
godzi sie z istotg obca 1 zimna, jesli tylko kiedy$ bedzie mogta liczy¢ na
bardziej zazyle z nia obcowanie. Jest to tajemnicza cecha, ktéra w na-
szym wnetrzu roztacza sie z nieskonczenie gteboko ukrytego centrum.
Jesli wokdt nas rozciaga sie cudowna zmyslowa 1 niezmystowa natura,
to sadzimy, ze owa cecha jest atrakcja natury, przejawem sympatii,
jaka nas z nig laczy: tyle, ze jeden szuka jeszcze za tymi blekitnymi,
dalekimi ksztaltami zakrytej przez nie ojczyzny, swej mlodziencze)
mitoSci, rodzicow 1 rodzenstwa, dawnych przyjaciél, milej przesztosci;
inny za$ mniema, ze tam, za horyzontem duszy, czekaja nan nieznane
wspanialo$ci, wierzy, ze tam kryje sie pelna zycia przyszlo$é, 1 z ute-
sknieniem wyciaga ramiona ku nowemu swiatu. Nieliczni tylko w nie-
zmaconym spokoju trwaja w tym wspaniatym otoczeniu i tylko staraja
sie je poja¢ w jego pelni 1 powiazaniach, nie zapominajac, mimo jed-
nostkowego postrzezenia, o btyszczacej nici przewodniej, ktéra kolejno
laczy cztony 1 tworzy jakby Swiety $wiecznik, 1 uszczesliwieni ogladaja
te zywa ozdobe unoszaca sie nad glebig nocy. Tak dochodzi do r6zno-
rakich obserwacji natury i o ile na jednym koncu odczucie natury staje
sie wesoltym pomystem, uczta, o tyle na drugim widzimy, ze zmienita
sie ona w najpobozniejsza z religii, nadajac catemu zyciu kierunek, po-
stawe 1 znaczenie (Ibidem: 57-58).

Novalis zatem w zacytowanym fragmencie opisuje postawy wobec

natury: 1) dziecieca (w znaczeniu: naiwna); 2) punkt widzenia teizmu
personalitycznego (typu chrzesScijanskiego); 3) postawe estetyzmu po-
wiazanego z ontologia (budowa natury) i 4) przezycia natury zblizone
do panteizmu.

Stanowiska (2) 1 (4) moga zaznaczaé¢ sie w napomknieniach lub

Swiecie nasz, Swiecle nasz,
Chce by¢ z Toba w zmowie,
Z blaskiem Twym, sita Twa,
Co mi dasz — odpowiedz!

tylko w aluzjach. Przyklad aluzji mozna odnalezé réwniez w piosen-
ce Marka Grechuty zatytulowanej Swiecie nasz, do ktérej sam napisal
stowa (muzyke skomponowal Jan Kanty Pawluskiewicz), z roku 19
Oto jej fragmenty:

71.
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Swiecie nasz — daj nam,

Daj nam wreszcie zgode,
Spokoj daj — zgube wez,
Zabierz ja, odprowadz

[...]

Swiecie nasz —

Daj nam wiele jasnych dni!
Swiecie nasz —

Daj ugasic¢ ogien zlty!

Swiecie nasz —

Daj nam rado$é, ktorej tak szukamy!
Swiecie nasz —

Daj nam plomien, stal 1 dzwiek!

Wobec S§wiata formulowane sg oczekiwania charakterystyczne dla
bostwa. Istnieje tylko §wiat, ale ubdstwiony. Nie jest to potoczno-re-
alistyczne czy naukowe podejécie do §wiata; te dwa ostatnie sposoby
podejscia tatwo ukazuja olbrzymia dawke egoizmu, ostrego konkuro-
wania, choréb, skrajnej ideologii itd.

Czy mozna opisaé¢ pododmiane stanowiska (1)? Béstwo byloby we
wszystkim, ale cze$ciowo, czyli nie wyczerpywaloby wszystkiego, 1 nie
byloby w sobie. Takie stanowisko zdaje sie zaymowaé Martin Heidegger
w metafizycznej czesci swojej koncepcji bytu. Pojecie ,,Seyn” tego filo-
zofa zawiera wiekszo$¢ cech definicyjnych panteizmu: ,Seyn” jest im-
manentne rzeczom, jest we wszystkim, jest nieskonczone, tajemnicze,
jest nieosobowe (sam termin jest tez rodzaju nijakiego). Kwestig jest
tylko, na ile mozna dopatrzy¢ sie w ,Seyn” bosko$ci. Wydaje sie, ze
Heidegger opisuje rodzaj czci wobec niego. Twierdzi, ze wszystko, co
istnieje, ,istoczy sie’. A ,istoczenie” jest podstawowym znamieniem
»,Bycia”: ,Istoczenie nie powinno oznaczac czego$, co zndéw lezy jeszcze
poza Byciem, lecz to, co wypowiada jego najglebsze wnetrze, wyda-
rzenie...” (Heidegger 1996: 268). Ale decydujace sa dla odpowiedzi na
postawione pytanie nastepujace zdania: ,Dostrzezemy 6w zakres, sko-
ro tylko pomysélimy o tym, ze bycie czlowieka polega na zamieszkiwa-
niu — ze jest pobytem Smiertelnych na Ziemi. Lecz «na Ziemi» znaczy
«pod Niebem». Oba okreslenia oznaczaja tez «pozostawanie w obliczu
Istot Boskich» i «nalezac do wspdlnoty ludzi». Wszystkie cztery: Ziemia
1 Niebo, Istoty Boskie 1 Smiertelni moca, jakiej§ pierwotnej jednosci sa,
jednym” (Heidegger 1977: 321).
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Skoro sa ,jednym”, to ,Istoty Boskie” sa w pozostatych trzech ele-
mentach badz obszarach bytu, 1 nie wyczerpuja ich. Rys panteistyczny
jest najsilniej denotowany przez zwrot: ,sg jednym”. Notabene zgodnie
z tym, co jest charakterystyczne dla panteizmu, Heidegger nie przy-
klada wagi do jasnego sprecyzowania etyki, normatywnosci, 1 jest jak
najdalszy od antropocentryzmu. Po ustaleniu, ze istnieje pododmiana
stanowiska (1), nalezy — gwoli rzetelnos$ci badawczej — pozostawié miej-
sce dla przypuszczenia, ze dadza sie wyrdznic jeszcze inne pododmiany
ktéregos z czterech gtownych stanowisk.

A dlaczego wystepuja stanowiska (2) 1 zarazem (4)? Bierze sie to
z wychowania poetow europejskich w tradycji chrzescijanskiej, i jedno-
cze$nie z ich swobodnych przemys$len (w swoich swobodnych przemy-
§leniach przeskakuja, raczej nie uSéwiadamiajac sobie tego, do stanowi-
ska [2]).

Jesli przyjmuje sie stanowiska (3) i (4), to zatraca sie specyficzno§é
panteizmu. Dotychczasowe rozwazania uprawomocniaja do sformuto-
wania wyraznej tezy: stanowiska (3) 1 (4) nie sa panteistyczne; choc
zawieraja aluzje do panteizmu, a nawet moga zmierza¢ w jego strone.
Nalezy tez dodaé, ze panteizm jest nie do uzgodnienia z koncepcja oso-
bowego bostwa, 1 oczywiScie z transcendencja personalna.

Zakonczmy rozwazania doS¢ mocna, teza, ze trzeba odrézni¢ pan-
teizm wlasciwy, wyrazisty, dojrzaly myslowo, tj. stanowiska (1) 1 (2),
natomiast stanowisk (3) 1 (4) nie uznawacé za panteizm?®. Jednak nale-
zaloby temu poSwieci¢ dodatkowe dyskusje.
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Streszczenie

Artykul jest poéwiecony analizie przestrzeni
Lodzi przedstawione] w powieéci Reymonta.
Autor koncentruje sie na popularnej opozycji
natura versus cywilizacja, ktéra jest wyeks-
ponowana w Ziemi obiecanej. Autor odwotuje
sie takze do toksycznego dyskursu Laurence’a
Buella. Reymont zdaje sobie sprawe, ze przy-
spieszona urbanizacja (ktéra ma miejsce od
1890 roku) zaburzyta réwnowage ekologiczna
w Srodowisku. Nowe fabryki, ktére pojawily sie
na terenie f.odzi, zmniejszyly obszary dzikiej
przyrody. Toksyczne opary z kominéw staly sie
wyraznym znakiem zblizajacej sie katastrofy
ekologicznej. Drzewa poréwnane do szkieletow
i zapach zgnilizny sa dowodem postepujacej
agonii w krajobrazie miejskim. Problem zanie-
czyszczenia §rodowiska wydaje sie ignorowany
przez protagonistéw Ziemi obiecanej. Wynika
to z faktu, iz przyroda postrzegana jest jedynie
jako pole ciaglego wyzysku czlowieka. Jedyna

Key words: ecocriticism, city, country, pollu-
tion

Abstract

This article is devoted to analyzing the space of
L6dz presented in Reymont’s Promised Land.
The author focuses on popular opposition Na-
ture versus Civilization which is highlighted in
the novel Reference is also made to Laurence
Buell’s toxic discourse. Reymont is aware that
the accelerated urbanization (which has taken
place since 1890) has disturbed the ecological
balance in the environment. New factories,
which appeared in the area of L.6dZ, have re-
duced areas of wilderness. Toxic fumes from
the chimneys have become a clear sign of an
impending ecological disaster. Trees compared
to skeletons and the smell of rot are evidence of
the progressing agony in the urban landscape.
The problem of environmental pollution seems
to be ignored by the protagonists of the Promi-
sed Land. This is due to the fact that nature
has been seen only as a field of constant hu-
man exploitation. The only sensitive person is
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wrazliwg osoba, jest narrator, ktéry podobnie the narrator, who, like a chronicler, documents
jak kronikarz dokumentuje destrukcyjne zmia-  destructive changes in the ecosystem. Undo-
ny w ekosystemie. Niewatpliwie glos Reymon-  ubtedly, Reymont’s voice is a manifestation of
ta jest przejawem dojrzalej, nowoczesnej §wia- mature, modern ecological awareness.

domoéci ekologiczne;.

Magdalena Popiel, omawiajac problematyke powiesci Wladysla-
wa Reymonta, zwrodcita uwage, ze: ,Opisy umierajacych drzew, znisz-
czonych lak, ogrodéw zamienionych w $mietniki, stawéw o «martwej,
zaropiale] wodzie» naleza do najbardziej wstrzasajacych kart Ziemi
obiecanej. Sadze, ze trafia one na zywy odbidr takze wspdlczesnego czy-
telnika, coraz bardziej Swiadomego zagrozen, jakie niesie cywilizacja
poczatku XXI wieku” (Popiel 2015: XLV).

Trop ten okazuje sie inspirujacy dla badaczy zajmujacych sie ekokryty-
ka, reinterpretujacych miedzy innymi polska klasyke z perspektywy bio-
centrycznej (Trzesniewska 2017: 54—62), zgodnie z ktora, Swiat przyrody
przestaje petni¢ funkcje tta, lecz staje sie réwnoprawnym bohaterem utwo-
ru. Powieé¢ Reymonta jest niezwykle interesujaca w konteks$cie wspdéleze-
snych probleméw zwiazanych ze zmianami klimatycznymi, bezpowrot-
nym wyczerpywaniem sie surowcow nieodnawialnych czy rosnaca liczba,
wyrzucanych $mieci. Cywilizacja techniczna wraz z postepujaca rewolucja
przemystowa w drugiej polowie XIX wieku przyczynily sie do grabienia
kolejnych ekologicznych przestrzeni, niszczac krajobraz, roslinnosé, zwie-
rzyne (Ubertowska 2018: 22). Warto podkreslié, ze Jacek Kolbuszewski
(1993: 118-119) jako pierwszy z badaczy zwrécil uwage na ,ekologiczna”
swiadomo$¢ Reymonta, ktéry w Ziemi obiecanej ukazal problematyke
destrukcyjnego wplywu cztowieka na srodowisko naturalne.

W niniejszym szkicu zamierzam odczytaé¢ utwor noblisty z per-
spektywy ekokrytycznej, a zaproponowana w tytule formuta dyskursu
toksycznosci nawiazuje do klasycznej juz pracy Lawrence’a Buella pt.
Toxic Discourse (1998). Przed rekapitulacja pogladéw Buella, podkre-
§lam za Magdalena Popiel (2015: LXX), ze punktem wyjécia niniejsze]
analizy bedzie popularna opozycja Natura — Cywilizacja (por. Gutow-
ski 1993: 189-211; Putka 1996: 79-131), utozsamiana z przestrzenia
Y.odzi oraz Kurowa. W artykule tym pomijam popularny watek antyur-
banistyczny, opisujacy miasto przemystowe jako przestrzen infernalna,
w ktorej obowigzuje prawo dzungli, a relacje miedzyludzkie opieraja sie
na spiskach, podstepach czy oszustwach (Popiel 2015: XLIV-XLVIII),
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a koncentruje sie na ukazaniu relacji cztowiek — érodowisko naturalne
ze szczeglolnym wyeksponowaniem destrukcyjnego wplywu przemystu
na przestrzen miasta.

Buell (1998: 639) zwrocit uwage, ze motyw strachu przed skazonym
srodowiskiem jest nieustannie reprodukowany zaréwno przez lekarzy,
politykow, historykéw czy socjologéw. Dyskurs ten sklada sie z okre-
§lonego zestawu toposéw zwiazanych z kultura industrialna, w sklad
ktérych wchodza niepokoje oraz obawy zwiazane z niekontrolowanym
rozwojem nauki, dehumanizacja pracy czy skazeniem Srodowiska na-
turalnego. Problemy zwiazane z zanieczyszczaniem Srodowiska natu-
ralnego byty dlugo lekcewazone w przestrzeni publicznej, co wynikato
z braku badan naukowych na ten temat oraz przekonania, 1z powstajace
zaklady przemystowe $wiadcza wytacznie o dokonujacym sie postepie
cywilizacyjnym (Ibidem: 641). Czarna sadza unoszaca sie nad fabrykami
1 rezydencjami w Manchesterze pod koniec XIX wieku kojarzyta sie ro-
botnikom oraz przemystowcom wylacznie z dobrobytem (Mar 2010: 58).

Kwestia toksyczno$ci w powieéci Reymonta pojawia sie na dwdéch
plaszczyznach dzieta. Po pierwsze obejmuje fabule; efektem ubocznym
wzmozonej produkeji w fabrykach staja sie nie tylko odpady, ale réw-
niez opary z komindéw systematycznie zatruwajace powietrze, glebe
oraz potegujace odor zgnilizny. Po drugie, dyskurs ten obecny jest w je-
zyku powieéci. Autor Ziemi obiecanej czesto postuguje sie hiperboliza-
cja, animizacjg oraz antropomorfizacja w opisywaniu destrukcji $wiata
natury. Srodki te podkreslaja postepujaca agonie w pejzazu miejskim.

Toksyczna przestrzen Lodzi

Pierwszym sygnalem §wiadczacym o dysharmonii panujacej w prze-
strzeni miasta jest halas. Juz na poczatku powieéci mozna przeczytac:
,1.6dZ sie budzita. Pierwszy wrzaskliwy éwist fabryczny rozdarl cisze
weczesnego poranku, a za nim we wszystkich stronach miasta zaczety
sie zrywac coraz zgietkliwej inne 1 darly sie chrapliwymi, niesfornymi
glosami niby choér potwornych kogutéw, piejacych metalowymi gardzie-
lami hasto do pracy” (Reymont 2015: 3).

Reymont, opisujac miasto-polip, posluguje sie antropomorfizacja
oraz animizacja, ktére poteguja uczucie zniewolenia 1 osaczenia. Noca
olbrzymie czarne kominy fabryk ,majacza”, rankiem wydaja sie ,poru-
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szaé¢ w ciemnosciach” (Ibidem). Dzisiaj wiadomo, ze nadmierny halas nie
tylko zaburza prawidtowe funkcjonowanie ludzi, zwierzat czy roslin, ale
powoduje przede wszystkim stres, agresje, zwieksza ryzyko chorob serca
(Fiedorowicz 2020: 91). Narastajacy gwar w przestrzeni miasta w dru-
giej polowie XIX wieku wigzal sie przede wszystkim z rozwijajacym sie
przemyslem oraz zwiekszona mobilnoscig ludzi migrujacych do metropo-
lii w poszukiwaniu pracy. Niepokdj czytelnika poteguje fakt, ze w f.odzi
nie stychaé $piewajacych ptakéw, a miasto wydaje sie martwe.

Przestrzen t.odzi przypomina toksyczne pieklo, utrwalone chociaz-
by w literaturze wiktorianskiej. Reymont, podobnie jak Charles Dic-
kens w Bleak House (1853) czy Hard Times (1854), opisuje destrukcyj-
ne procesy modernizacyjne zachodzace w metropoliach przemystowych,
ktére dotycza nie tylko pracownikéw fabryki, ale rowniez mieszkancéw
miasta. Robotnicy cierpiga na reumatyzm, ich pluca sg zanieczyszczane
oparami ,ostrych zapachéw farb” (Reymont 2015: 18). Wyczerpujaca
praca sprawia, ze ,,[...] wygladali jak nieprzytomni, jak widziadta po-
rwane strasznag sila ruchu; jak jakie$ strzepy, pyly, drzazgi skiebione,
splatane, rzucone w wir, ktory z hukiem sie przewalal” (Ibidem: 19).
Unoszacy sie szary dym z kominéw fabryk nie tylko zanieczyszcza po-
wietrze, ale przede wszystkim poteguje uczucie osaczenia: ,,Wysoko nad
fabryka wisiato niebo ciezka, brudng ptachta, z ktorej éciekat drobny
deszcz 1 splywatl po zabrudzonych murach smugami jeszcze brudniej-
szymi 1 saczyt sie po oknach kantoru, zakurzonych pytem weglowym
1 bawelnianym, niby wstretne plwociny” (Ibidem: 23).

Reymont to niezwykle baczny obserwator spoteczenstwa epoki pary
1 elektrycznoéci, ktory dostrzega, ze przedstawiciele proletariatu oraz
marginesu sa najbardziej narazeni na bezposredni kontakt z trujacymi
chemikaliami. To najbiedniejsi ponosza najwieksze koszty masowej in-
dustrializacji. Niejednokrotnie w okolicy ich zamieszkania gromadzone
sa odpady oraz $mieci. Wspomnijmy chocby o rowach, w ktérych kumu-
luja sie wszelkie produkty uboczne z fabryki. Nad nimi za$:

[...] rosly stare, umierajace drzewa, chylace sie coraz bardziej, podmy-
wane $ciekami splywajacymi z sasiednich fabryk, a za nimi oczy leciaty
po wielkim kawale ziemi, petnej dolow, katuz, gnijacej wody, zafarbo-
wanej odplywami z blichéw 1 apretur, stoséw rumowisk i $mieci, ja-
kie tutaj wywozono z miasta, rozwalonych piecéw cegielnianych, grup
drzew poschnietych, §ladéw zagondéw, kup gliny pozostawionej od jesie-
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ni, domkow skleconych z desek 1 matych fabryczek pod samym lasem
szajblerowskim, co swoja zdrowa czerwonoscia 1 martwymi, twardymi
konturami razily wprost oczy (Ibidem: 128).

O skazeniu tego miejsca §wiadczg nie tylko toksyczne substancje
plynace ujéciem wodnym, ale rowniez umierajace drzewa. Uwage czy-
telnika przykuwaja takze warunki sanitarne zamieszkiwanych do-
méw. W XIX wieku rzeki w wielkich metropoliach byly systematycznie
zanieczyszczane przez fabryki. Na przyklad w 1858 roku krélowa Wik-
toria 1 ksiaze Albert zostali zmuszeni do przerwania rejsu po Tami-
zie ze wzgledu na odér wydobywajacy sie z rzeki (Wilson 2009: 155).
Henry Mayhew, opisujac Tamize, zwrécit uwage na jej kolorystyke
swiadczaca o skazeniu: ,,W jasnym $wietle przypominata kolorem moc-
na zielona herbate [...] byla bardziej wodnistym blotem niz blotnista
woda, a jednak zapewniono nas, byla to jedyna woda, ktora nieszczesni
mieszkancy musieli pi¢”! (Ibidem). O tragizmie os6b zamieszkujacych
metropolie przemyslowe pisat dr John Snow w ksiazce On the Mode of
Communication of Cholera (1849), ktory podkreslit, ze zanieczyszczona
woda jest zrodtem wielu choréb oraz epidemii (Ibidem). Z problemem
tym walczyli wiktorianie, przyjmujac chociazby ustawe o zapobieganiu
zanieczyszczen rzek (Rivers Pollution Prevention Acts) w latach 1876
1 1893. Uchwala ta dala lokalnym wladzom mozliwos¢ prowadzenia
postepowania karnego przeciwko sprawcom zanieczyszczen (Scruton
2017: 153). W Ziemi obiecanej do rzeki sptywa cala zgnilizna z miasta,
zatruwajac ujecia wody pitnej: ,,U stop lekkiego wzniesienia, na kto-
rym ciggneta sie uliczka, wlokt sie kolorowy strumien, zanieczyszczo-
ny odplywami z fabryk i zarazajacy dookola powietrze strasznymi wy-
ziewami. Stanowil on granice pomiedzy wlasciwym miastem a polami
i obmywal kretymi liniami dlugie parkany i kupy wywozonych z miasta
$mieci” (Reymont 2015: 525-526).

Obszary znajdujace sie w poblizu fabryki zamieniaja sie w wysypi-
ska $§mieci, na ktérych egzystuja robotnicy. Miejsca te sa nie tylko omi-
jane, ale réwniez wykluczane przez prominentéw finansowych. Mozna
tutaj spotkac¢ wylacznie przedstawicieli proletariatu oraz bezdomne
zwierzeta. Mieszka tutaj Antek Jaskolski, ktéry wraz z rodzing, przyje-

! Tekst oryg.: “In the bright light it appeared the colour of strong green tea [...]
it was more likely watery mud than muddy water, and yet we were assured this was
the only water which the wretched inhabitants had to drink”.
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chat do L.odzi w poszukiwaniu pracy. Niestety panujaca w domu wilgoé
sprawia, ze chtopak umiera na suchoty.

Toksyczne opary niszcza rOwniez sasiadujacy z fabryka las: , Lasek
byl nedzny, swierkowy i konat powoli, zabijalo go sasiedztwo fabryk, te
niezliczone studnie, wiercone coraz glebiej, ktore obsuszaty okoliczne
grunta 1 zabieraly drzewom wszelka wilgo¢, 1 ta rzeczka odplywéw Scie-
kow fabrycznych, co niby réznokolorowa wstega przewijala sie pomie-
dzy pozotklymi drzewami, wsaczala rozklad w te potezne organizmy
1 roztaczata dookota zabdjcze miazmaty” (Ibidem: 187).

W przytoczonym fragmencie na uwage zastuguje postaé narratora,
ktory analizuje przyczyny postepujacej degradacji lasu. Dostrzega on
zalezno$ci miedzy praca fabryki a umierajacymi drzewami. Co wiecej,
staje sie straznikiem $§wiadomosci ekologicznej:

Las stal cichy i jakby obumarty, tysiace czarnych smutnych pni rozbiegato
sie we wszystkie strony, pozotkte, suchotnicze gatezie obwisaly z bezwlad-
noscia konania i tak przystanialy éwiatto, ze bylo mroczno 1 smutnie; drze-
wa staty bez ruchu, a je§li chwilami powiat po nich wiatr, to trzesty sie jak
w febrze 1 glucho, zaloénie szumiaty, a potem znowu staly martwe, czarne,
smutne, jakby gteboko zamys$lone i pochylaty sie nad struga odptywow
fabrycznych, ktéra kolorowa wstazka wila sie wskro$ czarnych pni i mro-
koéw, rozsiewata duszace straszne wyziewy 1 tworzyta w wielu miejscach
grzaskie, zaropiale bagienka, rozsaczata sie w organizmy potezne drzew,
ktére niby palcami olbrzyméw chwycity sie korzeniami ziemi i ssaly z niej
z wolna $mier¢ 1 zatrate (Ibidem: 686—687).

Narrator jest éwiadomy, ze las to zywy organizm, ktéry dostarcza
niezbednego do zycia tlenu. W powiesci Reymonta jest on skazony che-
micznymi substancjami i odpadami skladowanymi w jego przestrzeni.
Autor w opisie drzew znajdujacych sie w stanie agonii postuguje sie
antropomorfizacja. Ich wzrok skierowany jest w strone toksycznych
,odplywéw fabrycznych”. Zalosny szum unoszacy sie w powietrzu, po-
przedzajacy zlowroga cisze, stanowi czytelny dowdd umierajacej natu-
ry, a takze jest zapowiedzig zblizajacej sie kleski ekologiczne;.

Alternatywne metody leczenia

Egzystencja w toksycznym miescie wpltywa destrukcyjnie na kon-
dycje fizyczna oraz psychiczna jednostki. Skazone powietrze, zatrute
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rzeki chemikaliami splywajacymi z fabryk przyczyniaja sie do licznych
schorzen, z ktorymi boryka sie miedzy innymi Bucholc. Reymont zwra-
ca szczegdlng uwage na jego wyglad zewnetrzny, ktory Swiadczy o licz-
nych chorobach: ,Lezal nieomal w fotelu, z nogami, ktére sie prawie
przypiekaly przy ogniu ustawicznie podsycanym, a w ktérym co chwi-
la grzebal kijem; z twarza szarozotkla niby trupa rozkladajacego sie,
w ktorej §wiecily krwawo oczy zlo$cia 1 uraganiem. Okragla czaszka,
pokryta resztkami siwych wloséw, odrzynata sie jasniej od ciemnego
tla fotelu” (Ibidem: 122). Wtagdciciel fabryki, przypominajacy czlowieka
na lozu $mierci, poszukuje antidotum na liczne schorzenia w alterna-
tywnej medycynie. Zatrudnia doktora Juliusza Gustawa Hamersteina
specjalizujacego sie w homeopatii oraz wegetarianizmie (Ibidem: 123).
Wyboér niniejszej metody leczenia jest nieprzypadkowy, gdyz w XIX
wieku pojawili sie w Europie Zachodniej lekarze-entuzjasci diety jar-
skiej, ktora miata pomagacé pacjentom cierpiacym na przewlekte choro-
by. Wierzono, ze wiele z nich to efekt nadmiernego spozywania miesa
(Stuart 2011: 15). Od potowy XIX wieku w Anglii oraz we Francji wy-
raznie wzrasta konsumpcja miesa dzieki opracowanej nowej technice
mrozenia, umozliwiajacej krajom oceanicznym jego transport w duzych
ilosciach do Europy (Osterhammel 2013: 306). Powstajace lawinowo
rzeznie miedzy innymi na poludniu Chicago przeobrazaly sie w indu-
strialne piekto dla bydta oraz §win, o czym pisat Upton Sinclair w best-
sellerowej powiesci The Jungle (1906).

Dodajmy, ze dieta wykluczajaca spozywanie miesa byla popular-
na w epoce pary 1 elektrycznosci, a stowo ,wegetarianski” pojawilo sie
w latach 40. XIX wieku, czemu towarzyszyto powotanie Towarzystwa
Wegetarianskiego w 1847 roku (Stuart 2011: 7-8). Wzrost zaintereso-
wania tym sposobem odzywiania sie wynikatl z transferu zasad hindu-
izmu (Ibidem: 18), ktore szybko zostaly wlaczone w dyskusje na temat
religii, nauki, historii czy etyki. Europejczycy odkryli, ze na $wiecie
istnieja spolecznosci wyrzekajace sie spozywania miesa, co podwazyto
powszechne przekonanie, ze jego konsumpcja jest niezbedna do zycia.

To wtasnie w Anglii rozpoczeto kampanie krytykujaca nadmierne
spozywanie miesa. Oskarzano przemyst miesny o marnotrawienie za-
sobow, Indie za$ staly sie wzorem pokojowej alternatywy dla zachtan-
nosci Zachodu (Ibidem: 10). Juz u schytku XVIII wieku gloszono poglad,
ze przemysl ten byl przyczyna ekonomicznego ucisku, a wegetarianizm
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jako wybdér konsumencki bezposrednio redukowatl niesprawiedliwosé
spoteczna, o czym pisat John Oswald w artykule The Cry of Nature; Or
an Appeal to Mercy and to Justice, on Behalf of the Persecuted Animals
(1791) (Ibidem: 436). Wraz z narastajacym kryzysem dotyczacym nie-
doboru zywnosci na przetlomie XVIII 1 XIX wieku wierzono, ze dzieki
uprawie ziemi mozna wykarmic¢ wiecej ludzi.

Idea wegetarianizmu byla szczegdlnie popularna wéréd Anglikéw.
W 1847 roku James Pierrepont Greaves zatozyt Towarzystwo Wegeta-
rianskie, ktérego cztonkowie zyli w komunie przypominajacej utopijne
rolnicze spotecznoéci. Razem uprawiali ziemie, pili wode 1 zywili sie wy-
lacznie produktami ros§linnymi. W Manchesterze funkcjonowalo réw-
niez ugrupowanie ,biblijnych chrzescijan”, a jego duchowym przedsta-
wicielem byt William Cowherd, ktéry rozdawal goraca zupe warzywna,
mieszkancom przemystowego osrodka Salford (Ibidem: 603-604). Po
jego Smierci dziatalno$é kontynuowal Joseph Brotherton, wlasciciel
fabryki. Zatozone Towarzystwo Wegetarianskie szybko zyskiwato no-
wych czlonkow, a potowe z nich stanowili robotnicy oraz rzemieslnicy.
Pod koniec XIX wieku w Londynie otworzono kilka wegetarianskich
restauracji.

Zainteresowanie wegetarianizmem jako stylem zycia obecne bylo
réowniez w polskim dyskursie naukowym u schylku XIX wieku. Jego
pionierem stat sie Konstanty Moes-Oskragietlo, ktéory w majatku Bo-
jaréw (na terenie dawnego Otwocka) stworzyl weganskie sanatorium
(Zakrzewski 2016). Podobnie jak Greaves glosit, ze pokarmy roélinne
nalezy je$¢ surowe oraz nieprzetwarzane. Wraz z rosnacym zaintereso-
waniem historiag dawnych Stowian Moes-Oskragietto opublikowat roz-
prawe pt. Jarstwo i wetniarstwo w dziejach Stowiariszczyzny (1888),
w ktorej dowodzil, ze starozytni Stowianie przestrzegali diety wegeta-
rianskiej 1 zyli w zgodzie z natura (Litwinowicz-Drozdziel 2019: 224).
Podobne poglady glosit Antoni Mokrzycki, ktéry uwazat, ze Stowianie
odczuwali wstret do miesa, co wynikato z ich mitycznej, indyjskiej pra-
ojczyzny. Popularnoécig cieszyl sie rowniez zaklad przyrodoleczniczy
zatozony przez doktora Apolinarego Tarnowskiego, w ktérym czestymi
go$émi byli: Gabriela Zapolska, Edward Abramowski, Lucjan Rydel czy
Maria Dabrowska (Ibidem: 227). Pacjenci niniejszego osrodka nie tylko
regularnie uczestniczyli w gimnastyce, pracach w ogrodzie, ale réw-
niez zazywall nudystycznych kapieli stonecznych (Zakrzewski 2016).



Przestrzen fodzi w zwierciadle dyskursu toksycznosci 121

Spozywane positki bazowaly wylacznie na produktach ekologicznych
pochodzacych z wlasnych grzadek oraz winnic.

Dieta jarska poczatkowo nie wywotywata aprobaty wsrod rodakéow,
co potwierdza rozmowa Hamersteina z Borowieckim:

— Pan nie wegetarianin? — pytal Hamerstein, wyciagajac brode spod
serwetki, w jaka byl obwigzany.

— Nie, panie. Jestem zupelnym panem wszystkich swoich wiadz — od-
part do§¢ cierpko, bo mu sie niesmaczng wydala ta figura, jakby roz-
lana, z wielkim brzuchem, z wielka twarza, z olbrzymia tysa czaszka,
Swiecaca jak rondel §wiezo wyczyszczony. [...]

— Kazda prawda bywa zawsze z poczatku wyémiewana.

— Pan ma duzo zwolennikéw w L.odzi?

— Siebie 1 moje psy chore na parchy, bo im weterynarz nie kazat dawacé
miesa — drwit Buchole, ktéry siedziat przy stole, ale nie jadl nic procz
kaszy owsianej z mlekiem.

— Céz 1.6dz, co cata Polska — barbarzynstwo!

— Dlatego pan przyjechal? Dobre pole do apostolstwa.

— Ja napisatem ksiazke o wegetarianizmie pod tytutem Naturalne po-
Zywienie, moge ja panu przystac.

— Dziekuje, przeczytam z ciekawoscia, ale watpie, czy pan zyska we
mnie adepta (Reymont 2015: 123—-124).

Rozmowa ta odzwierciedla ogélnospoleczng dyskusje na temat kon-
sumpcji miesa. Borowiecki okazuje sie niezwykle sceptyczny wobec
diety jarskiej, gdyz jest ona sprzeczna z tradycyjna kuchnia polska.
W $rodowiskach ultrakonserwatywnych wegetarianizm postrzegano
bowiem jako atak przeciwko cywilizacji 1 spoleczenstwu, zagrazajacy
integralno$ci danego narodu (Stuart 2011: 590). W powiesci Reymonta
wegetarianizm funkcjonuje wylacznie jako rodzaj diety. Pisarz pomija
kwestie etyczna, dotyczaca zabijania zwierzat, ktéra w tamtym okresie
byla gltoéno dyskutowana w Rosji (Tymieniecka-Suchanek 2020: 45—-46).

Idea miasta-ogrodu

Wraz z postepujacq industrializacja w przestrzeni miast rozpoczeto
tworzenie ogrodéw oraz parkéw, okreslanych metafora ,zielonych ptuc”
(Rybicka 2018: 259). W Anglii zaczeto je masowo zakladaé¢ w latach 40.
XIX wieku, a brytyjscy fabrykanci zachecali robotnikow, aby przy do-
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mach uprawiali warzywa, owoce 1 kwiaty (Mar 2010: 58-59). Jednym
ze sloganéw propagujacych niniejsza idee byly slowa australijskiego
urbanisty: , Pozwolmy, by nasze dzieci rosty w blasku slonecznym,
wsrod kwiatéw” (Ibidem: 58). Miejsca te mialy byé ogélnodostepne, sta-
jac sie ,[...] narzedziem demokratyzacji, otwarta dla wszystkich strefa
kontaktu dla bogatych 1 biednych” (Rybicka 2018: 64). Parki stawaty
sie azylem, oaza spokoju, przestrzenia, w ktorej czlowiek odzyskiwat
bezposredni kontakt ze §wiatem natury. Egzystencja w skazonym mie-
$cie, monotonna 1 wyczerpujaca praca wplywaly destrukcyjnie na zy-
cie mieszkancéw, obnizajac odporno$§¢ na stres, przyczyniajac sie do
spadku kreatywnosci, czestych zaburzen nastrojow czy otylosci. W XIX
wieku w samym Manchesterze zatozono trzy parki, ktore mialty petnié
funkcje terapeutyczna (Ibidem: 66). Dluzsze spacery alejkami w parku
pozwalaty odpoczaé od toksycznej przestrzeni fabryki.

W Ziemi obiecanej miejscem takim jest park Helenéw, zalozony
w 1885 roku przez przemystowca Karola Anstadta. W kompleksie tym
znajdowaly sie stawy z t6dkami, sztuczne groty, restauracje, zwierzy-
niec, boiska sportowe, a nawet tor kolarski (Reymont 2015: 512). To
tutaj Borowiecki odpoczywa oraz potajemnie spotyka sie z Lucy:

Ptaki sennie ¢wierkaly w gestwinach, sennie szemraty licie i senne
glosy lecialy od miasta. Platy czystego nieba widzial nad soba wiszace
lub patrzyl w wody blyskajace pomiedzy drzewami albo na czerwone
sukienki dziewczynek migajace wérod drzew, albo na chrabaszcze ta-
zace z opuszczonymi skrzydtami po liciach [...] Gluche echa miasta
doplywaly czasami i nikly, rozlewajac sie w ciszy parku, czasem ryk
zwierzat z menazerii rozdarl powietrze na chwile, czasem jakie$ glosy
rozbita gama wpadaly w zalane upatem aleje (Ibidem: 515-516).

Przestrzen parku kontrastuje z dzielnicami przemystowymi w f.o-
dzi, ktére sa brudne, szare, spowite mgla, zamazujaca kontury przed-
miotéw 1 postaci (Popiel 2015: LXXVI). Panuje tutaj sielska cisza, kto-
rej towarzyszy senny $piew ptakéw. Bogaty drzewostan pelni funkcje
bariery ochronnej przed dochodzacym z fabryki halasem. Bezposredni
kontakt z natura uspokaja mezczyzne, a jego wzrok skierowany jest nie
tylko na blekitne, czyste niebo, ale réwniez na drzewa zamieszkiwa-
ne przez chrabaszcze. Bez watpienia arkadyjska przestrzen tédzkiego
parku odzwierciedla odwiecznag tesknote za niewinnos$cig 1 szczesciem;
miejscem, w ktéorym czlowiek odnajduje pierwotna harmonie z natura
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(Fiedorczuk 2015: 68-69). Niepokdj poteguje fakt, ze do parku dociera
pyl fabryczny, o czym Swiadcza powiedle, sczerniate kwiaty, ktore ,,[...]
rdzawymi platkami lecialy na glowy siedzacych i na trawniki” (Rey-
mont 2015: 520). Pyt weglowy osadza sie takze na kwiatach w ogrodzie
Anny (Ibidem: 607).

W poszukiwaniu utopii agrarnych

W powieSci Reymonta azylem wolnoSci staje sie przestrzen Kuro-
wa, do ktérego wyjezdza Borowski oraz Baum. Miejsce to diametralnie
rézni sie od toksycznej Lodzi, w ktérej panuje prawo dzungli. Znamien-
ne jest, ze pod koniec XIX wieku w Polsce oraz w calej Europie ozyly
utopie agrarne. Rozczarowanie cywilizacja przemystowa, postepujacy
rozpad wiezi miedzyludzkich oraz zanik pierwotnych zwiazkéw z na-
tura, przyczynilty sie do ogdélnospotecznego kryzysu. Szybko dostrzezo-
no, ze w oSrodkach przemystowych nastapito zaktécenie ekologicznej
rownowagi $srodowiska, czego egzemplifikacjq staly sie obrazy natury
chorej, rachitycznej, zarazonej $miercig. Miasta fabryczne przypomi-
naty wielkomiejski §mietnik, na ktorym wiosenne odrodzenie wegetacji
wydawato sie niemozliwe (Gutowski 1993: 190-191).

Charakterystyka Kurowa diametralnie r6zni sie od opiséw t.odzi.
Aby ukazaé piekno oraz unikatowos$é §wiata natury, autor Ziemi obie-
canej postuguje sie poetyka impresjonistyczna:

Noc byla cudowna, stowiki rozépiewywaly sie coraz teskniej, az im za-
czely odpowiadaé z nadrzecznych gaszczow kosy, 1 polat sie wtedy nie-
poréwnywanie piekny deszcz dzwiekow, ktory sie rozlewat w tej cichej,
czarownej nocy czerwcowe]j, pelnej ciepta bijacego z rozgrzanej ziemi,
gwiazd na niebie 1 zapachu bzéw, ktérych byly pelne klomby, stojace
przed oknami (Reymont 2015: 428).

Ksiezyc wisial wprost okien, napelnial pokdj niebieskim pytem 1 roz-
lewat potoki tagodnego Swiatta na uspione miasteczko, na puste ulicz-
ki 1 na szerokie pola, pokryte lekko falujacymi zbozami, nad ktéry-
mi rozwléczyly sie szkliste mgly 1 wisialy spokojnie; z tak 1 oparzelisk
podnosity sie biatawe opary niby dymy z kadzielnic i1 bity ktebami ku
granatowym przestrzeniom; a z mgiel, ze zb6z sennie szumiacych,
operlonych rosa, wznosit sie coraz potezniej chrzest Swierszczykow
polnych, ptynacy przyttumionym i rozedrganym na miliony dzwiekow
rytmem bezustannie rozbrzmiewajacym w powietrzu; odpowiadat im
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chor zab, ktore podnosilty z bagnisk rechot 1 wolaly ostro: ,,Rade, rade,
rade!” (Ibidem: 431).

Atmosfere blogiego spokoju odzwierciedla $piew ptakéw docieraja-
cy do narratora wraz z unoszacym sie magnetycznym zapachem bzu.
Mgta potegujaca wrazenie lekkosci, krotkotrwalosei, otula przestrzen
miasteczka, a rozproszone, migotliwe §wiatlo ksiezyca oraz gwiazd two-
rzy unikatowy pejzaz nocny. Pojawiajace sie dzwieki, obrazy i1 zapachy,
dzieki wykorzystaniu techniki onirycznej, nakladaja sie na siebie, za-
mazujac kontury miedzy bohaterem a otaczajacym go §wiatem. Muzyka
nocy przynosi ulge oraz chwilowe wyzwolenie od probleméw codzienne]
egzystencji. Nastrojowo$¢ niniejszego fragmentu wiaze sie z postacia,
narratora, ktory jest wrazliwy na piekno otaczajacego go §wiata. Co wie-
cej, stara sie utrwali¢ ulotno$é 1 efemerycznosé chwili, o czym $wiadczy
subiektywny, a takze fragmentaryczny wybor elementéw skladajacych
sie na pejzaz nocy. Narrator ten probuje uchwyci¢ ulotne wtasciwosci
przedmiotow 1 natury, wyrazajac zachwyt nad pieknem §wiata. Oprocz
pejzazu nocnego narratora fascynuje rowniez stoneczny poranek:

Pojechali ciezka, biegnaca z ogrodu nad rzeka, pomiedzy takami, znad
ktérych zwldcezyly sie resztki mgiet niby poszarpane strzepy muslinéw,
wskro§ ktérych migotaly fantastyczne skrety jaskotek, éwiergocacych
w szalonym locie. Drugi bocian chodzil z wielkg powaga po takach i raz
po raz zanurzal ostry dziéb w zielonej trawie, wyciagal zabe, podnosit
szyje do gbry i potykal z namaszczeniem. Rzeczka plyneta bystro wa-
skim pasmem blekitu, po ktorym rozpryskiwaly sie co chwila srebrne
tuski drobnych fal i obmywaty diugie linie zabiencéw i niezapominajek,
co zoltymi 1 btekitnymi oczami patrzyly w wode, na korowody plowych
kietbikéw goniacych sie na mieliznach, na waskie zielonawe grzbiety
1 ostre glowy szczupakéw, przyczajonych pod lisciami grzybieni, co jak
zielone rece lezaly na wodzie, na tych tupiezcéw cichej rzeczki, ktore,
niby kule, lecialy wskro$ rybiego ttumu, znikaly w gaszczach brzegow,
pomiedzy czerwonawymi lisciami pomérnikow, pod cieniem rozkwitle)
czeremchy, duszonej przez ramiona dzikiego chmielu, ktére drgaly na
wartkim pradzie niby rozsypane zielone warkocze.

Potem jechali tytami miasteczka, Sciezka biegnaca przez zagony ogro-
déw warzywnych 1 sadéw, pelnych kwitnacych drzew i zapachéw ce-
buli, gdzie na miedzach pasly sie brodate kozy, a na krzewach zielo-
nego agrestu, na polamanych plotach wietrzyla sie poéciel (Ibidem:

435-436).
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Narrator to baczny obserwator otaczajacego go $§wiata, rejestrujacy
bogactwo form i ksztattow roslin oraz zwierzat, ktéorych barwa zmie-
nia sie pod wplywem promieni stonecznych, co poteguje wrazenie, ze
Swiat jest w ciaglym ruchu. Jego baczne oko przenika réwniez rzeke,
w ktérej dzieki odbiciom wodnym rosliny 1 zwierzeta podwajaja swoja,
egzystencje (Rossa 2003: 310-329). Warto nadmienié, ze zbiornik wod-
ny, w przeciwienstwie do opisanego w t.odzi, nie jest zanieczyszczony.
Znajdujaca sie w nim czysta woda pozwala czytelnikowi dostrzec dyna-
miczne zycie ryb oraz bogata roslinno$é. Z kolei narrator to osoba, kté-
ra dysponuje wiedza botaniczna, gdyz w krétkim, fragmentarycznym
wycinku dostrzega rosliny lecznicze (takie jak: pomurnik, czeremcha).

Diametralnie odmienny sposéb postrzegania Swiata natury repre-
zentuja przyjezdni z Lodzi — Borowiecki i Baum, ktérzy cierpia na ,,syn-
drom deficytu przyrody”?. Na skutek chaotycznej ekspansji przemysto-
wej bohaterowie utracili naturalna wiez taczaca cztowieka z przyroda.
Mezczyzni, w przeciwienstwie do narratora, nie potrafia dostrzec piek-
na 1 urody otaczajacego ich §wiata. Tesknig za urbanistyczna przestrze-
nia. Borowiecki, stuchajac skarg Maksa, z ironig stwierdza: ,Poldz sie
na trawie, oddychaj wonia kwiatéw, nastuchuj szmerow traw, rozkoszuj
sie §piewem ptakoéw, ptaw sie w stoncu, a w interwalach my$l o piwie
albo o czarnej Ance” (Reymont 2015: 443). Interesujacy wydaje sie fakt,
ze wiekszo§é bohateréow Ziemi obiecanej emigrujacych do miasta badz
na wie$ nie odnajduje wewnetrznego spokoju. Narzeczona Borowieckie-
go nie potrafi odnalez¢ sie w 16dzkiej metropolii. Przestrzen ta osacza ja,
sama bohaterka wiekszo$¢ czasu spedza w domu, teskniac za Kurowem.
Podobnie jak corki magnatéw finansowych odczuwa permanentna nude,
ktoéra okazuje sie Smiertelng chorobg (Ksiazyk 2017: 137-150).

Niezwykle krytycznie wobec bezduszne) cywilizacji przemystowej
wypowiada sie Trawinski, ktory na skutek klopotéw finansowych do-
znaje wewnetrznej epifanii:

Patrzyl z jaka$ bezsilng nienawiscia na fabryki btyskajace w mroku ty-
siacami okien, na te olbrzymia ulice, ktora niby kanal nakryty dymami

2 Termin ten wprowadzit Richard Louv. Autor Ostatniego dziecka lasu (2005) pod-
kreélit, ze brak kontaktu z natura lub znaczne jego ograniczenie wplywa destrukcyjnie
na ludzki organizm, w szczegdlno$ci malych dzieci, gdyz ich organizm nie otrzymuje
tego, co jest mu niezbedne do prawidlowego rozwoju, czyli ruchu na $wiezym powie-
trzu, umiejetnos$ci wyciszenia i skierowania uwagi na to, co nas otacza, URL=https://
wpolityce.pl/blogi/398138-syndrom-deficytu-natury [dostep z dnia 01.03.2020].
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1 brudnym niebem huczata energia, rozlewata potoki Swiatet 1 tetniata
ogromna, sita zycia. Slizgal sie oczami po ostrych konturach fabryk,
razily go boleénie elektryczne stonca zapalone nad dziedzincami, bolat
go ten szum gluchy a potezny swoja bezustannoscia, co sie rozlewat po
ulicach fabryk 1 warsztatéw, bolato go to zycie tak silnie tetniace, bola-
la go ta straszna $wiadomo$é konania, ktére spostrzega ostatnim bty-
skiem oczow, ze tyle pozostaje jeszcze zywych! I ta Swiadomo$é prze-
gryzata mu dusze nieopowiedziang zawiscia (Reymont 2015: 218-219).

Spostrzezenia Trawinskiego koresponduja z pogladami Johna Ruski-
na, ktory twierdzil, ze przyspieszona produkcja przemystowa przyczy-
ni sie do dehumanizacji pracy oraz zwiekszy zachtanno§¢ pracodawcow
(Wojnar 1977: XXV). Angielski uczony podkreélal, ze praca powinna by¢
zrodtem szczegdlnego rodzaju wartosci taczacych ludzi we wspdlnoty,
w ktorych wyeliminowana zostanie zadza dominacji (Paczoska 2010:
143). Wedlug autora Kamieni Wenecji praca w fabrykach wptywa de-
strukecyjnie na zycie jednostki, ktére zostaje podporzadkowane rytmo-
wi bezdusznych maszyn. Czlowiek za$ traci energie wewnetrzng oraz
rado§¢ zycia. Do podobnych wnioskéw dochodzi Trawinski, dostrzega-
jac tragiczna sytuacje robotnikow pracujacych w fabryce, pozbawionych
opieki, narazajacych wtasne zdrowie, a nawet zycie. Cywilizacja przemy-
stowa przypomina polip, metaforycznie ,pozerajacy” pracownikow.

Jedynym z bohateréw podejmujacych préobe zerwania wiezi z tok-
sycznym miastem jest Myszkowski, ktory decyduje sie wyjechaé do Au-
stralii. Wybdr miejsca emigracji wydaje sie nieprzypadkowy. Jak stusz-
nie stwierdza Magdalena Popiel, ,Australia to ucieczka od cywilizacji.
Tym samym obszar zagrozony, skazany na zaglade zostaje rozszerzony
na caly kontynent europejski jako teren cywilizacji” (Popiel 2015: LXI).
Bohater jest §wiadomy, ze dtuzszy pobyt w f.odzi przyczyniltby sie nie
tylko do upadku moralnego, ale réwniez do Smierci: ,Jeszcze pare lat,
a zgnitbym tutaj ze szczetem, a ja chce zy¢ 1 dlatego wyjezdzam. Zaczy-
nam zycie na nowo, po ludzku” (Reymont 2015: 727). Podczas spotka-
nia z Borowieckim i Halpernem mezczyzna kategorycznie stwierdza:

[...] nie po$wiece przyjemnosci pelnego czlowieczego zycia, nie wyrzekne
sie patrzenia na slonce, spaceréw po powietrzu, swobodnego oddycha-
nia, myslenia nad troche wiekszymi rzeczami niz miliardy, kochania itd.
Ja nie bede robil, robil, robil! bo ja chce zy¢, zyé, zyé! Nie jestem bydle-
ciem pociagowym ani maszyna, jestem czlowiekiem. Tylko gltupiec chce
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pieniedzy i dla zrobienia milionéw poswieca wszystko, zycie 1 mitos¢,
1 prawde, 1 filozofie, 1 wszystkie skarby czlowieczenstwa, a gdy sie juz
tak nasyci, ze moze plué¢ milionami, c6z wtedy? (Ibidem: 361).

Bohater krytykuje industrializacje, w ktorej dostrzega przejawy de-
humanizacji pracy jednostki. Ekspansja przemystu przyczynita sie do
wzrostu ludzkiej zachtannosci, skoncentrowanej wytacznie na produkeji
dla zysku. Nawiasem moéwiac, z pogladami Myszkowskiego korespondu-
ja spostrzezenia Kurowskiego, ktéry w rozmowie z Borowieckim stwier-
dza: ,Cztowiek stworzyl maszyne, a maszyna czlowieka zrobila swoim
niewolnikiem; maszyna bedzie sie rozrastac i poteznie¢ do nieskonczono-
§c11 réwniez wzrastaé 1 poteznieé bedzie niewola ludzka” (Ibidem: 328).

W postawie radykalnego zerwania wiezi ze $§wiatem przemysto-
wym Myszkowskiemu bliska wydaje sie koncepcja zycia przedstawiona
w Waldenie, czyli Zycie w lesie (1854) Henry’ego Davida Thoreau. Ame-
rykanski transcendentalista zrezygnowal z zycia w mieScie 1 zamiesz-
kat w lesie w okolicy stawu Walden. Spedzil tam dwa lata, ktére opisat
w cyklu esejéw. Odrzucajac rodzaca sie w Ameryce kulture konsump-
cyjna, mezczyzna ograniczyl swoje potrzeby do podstawowych, a wla-
sna egzystencje podporzadkowal cyklowi zachodzacemu w naturze. Po-
dobnie jak Myszkowski, Thoreau twierdzil, ze wiekszo§¢ mieszkancéow
metropolii ,,[...] prowadzi marne 1 nedzne zycie, zawsze na pograniczu
wytrzymatosci” (Thoreau 2005: 33). Ich egzystencji towarzyszy ciagly
niepokdj oraz napiecie zwiazane z praca oraz nieustannym gromadze-
niem débr materialnych, o ktérych autor Waldena pisze: ,Wiekszoéé
luksuséw 1 tak zwanych wygdd zyciowych jest nie tylko zbedna, lecz
stanowi niewatpliwie przeszkode w rozwoju duchowym ludzkosci. Je-
§li juz mowa o luksusach 1 wygodach, to najmadrzejsi ludzie zawsze
prowadzili prostsze i1 skromniejsze zycie niz biedacy” (Ibidem: 41).
Myszkowski 1 Thoreau sg $wiadomi, ze ,,[...] handel jest przeklenstwem
wszystkiego, czego sie ima, 1 nawet jesli wymiana dotyczy niebianskich
pouczen, réwniez ciazy na niej klatwa rzucona na handel” (Ibidem: 98).

Zakonczenie

Na uwage czytelnika zastuguje zakonczenie powiesci, w ktérym
Reymont podkres§la destrukcyjny wpltyw miasta-polipa na caly ekosys-
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tem: ,,Dla tej «ziemi obiecanej», dla tego polipa pustoszaly wsie, ginety
lasy, wycienczala sie ziemia ze swoich skarbow, wysychaly rzeki, rodzi-
li sie ludzie, a on wszystko ssat w siebie 1 w swoich poteznych szczekach
miazdzyt 1 przezuwal ludzi 1 rzeczy, niebo i ziemie, 1 dawat w zamian
nielicznej garstce miliony bezuzyteczne, a calej rzeszy gtéd 1 wysitek”
(Reymont 2015: 788).

Autor jest éwiadomy, ze przyspieszona urbanizacja, rozpoczeta od
1890 roku, zaburzyla rownowage ekologiczna panujaca w $rodowisku
(Kolbuszewski 1993: 101-102). Powstajace kolejne fabryki w przestrze-
ni .odzi zmniejszaly obszary dzikiej przyrody. Unoszace sie z kominéw
toksyczne opary zatruwajace ziemie staly sie czytelnym znakiem zbli-
zajace] sie katastrofy ekologicznej. O postepujacej agonili w miejskim
pejzazu §wiadcza rachityczne drzewa poréwnywane do szkieletow oraz
unoszacy sie odor zgnilizny. Problem skazenia érodowiska naturalnego
wydaje sie lekcewazony przez bohateréw Ziemi obiecanej, co wiaze sie
z faktem, ze natura postrzegana byla wylacznie jako pole nieustanne]
eksploatacji czlowieka. Mimo iz wielu robotnikéw cierpi na przewle-
kte choroby bedace rezultatem ciezkiej pracy w fabryce, zaden z nich
nie dostrzega zalezno$ci miedzy miejscem pracy a stanem zdrowia. Je-
dyna osoba wyczulona na zanieczyszczenie powietrza oraz gleby jest
narrator, ktéry niczym kronikarz dokumentuje destrukcyjne zmiany
zachodzace w ekosystemie. Reymont wydaje sie éwiadomym faktu, ze
cztowiek egzystujacy u schytku XIX wieku powinien zmieni¢ swoj sto-
sunek do Sswiata przyrody. Zamiast postawy pasozytniczej, naruszaja-
cej rownowage panujaca w ekosystemie, nalezaloby dazyé¢ do koope-
racjl opierajacej sie na zrownowazonej symbiozie. Niewatpliwie glos
Reymonta to przejaw dojrzatej, nowoczesnej Swiadomosci ekologicznej
(Ibidem: 130).
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Streszczenie

W artykule autor podejmuje prébe naszkico-
wania mozliwych perspektyw teoretycznych
prowadzenia badan nad lokalnoScig/regional-
noécig w ramach trzech wspélczesnych teorii
spotecznych, w ktérych kluczowa role przypi-
suje sie pojeciu komunikacji: teorie spoteczen-
stwa komunikacyjnego Manuela Castellsa,
teorie aktora-sieci Bruno Latoura oraz teorie
system6w spotecznych Niklasa Luhmanna.
Mimo wyraznych réznic wskazane koncepcje
maja przynajmniej trzy istotne cechy, ktére
tworza pewna wspélng teoretyczna plaszczy-
zne refleksji: kazda z nich podkresla procesu-
alnoéé spoteczenstwa, role komunikacji oraz
skupia swoja uwage na wytwarzaniu senséw
— znaczen spotecznych. Kazda z wymienionych
tu cech pozwala ukonstytuowaé interesujace
pole badawcze do podejmowania studiéw nad
lokalno$cia/regionalno$cia w ramach réznych
dyscyplin  humanistycznych 1 spolecznych.
Tekst stanowi jedynie przyczynek do sformuto-
wania takiego projektu badawczego. Celem ar-
tykutu jest zwrécenie uwagi badaczy lokalno$ci
na mozliwo$ci 1 narzedzia teoretyczne, jakie
oferuja wskazane koncepcje.

Key words: locality, ontology, Manuel Ca-
stells, Bruno Latour, ANT, Niklas Luhmann,
communication, social systems

Abstract

In this paper, the possible theoretical per-
spectives of conducting research on locality/
regionality within three contemporary social
theories are outlined. The presented theories
deal with the key role of the notion of commu-
nication: Manuel Castells’s theory of commu-
nication society and actor-network theory and
Niklas Luhmann’s theory of social systems.
Despite clear differences, the above-mentioned
concepts have at least three important charac-
teristics that pose a common theoretical plane
for reflection: each of them emphasizes the pro-
cessuality of society, the role of communication
and focuses its attention on the production of
meanings — social meanings. Each of these
characteristics makes it possible to constitute
an interesting research field for undertaking
studies on locality/regionality within various
humanities and social disciplines. This paper is
only a contribution to the formulation of such a
research project; the main objective is to draw
the attention of researchers of locality for the
possibilities and theoretical tools that the abo-
ve-mentioned concepts offer.
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Wprowadzenie

Pojecie ,lokalno$é” jest zasadniczo kategoria nalezaca do dyskur-
su nauk spotecznych i najczeéciej wystepuje jako specyficzny atrybut
badz tez charakterystyka pewnego typu spotecznoscil. Spotecznosé lo-
kalna, jej wlaéciwoséci, dynamika, czasem dialektyka, sa przedmiotem
szerokiego zainteresowania nauk spotecznych. W konsekwencji kate-
goria ta stol u podstawy szeregu pojeciowych , derywatow”, takich jak
polityka lokalna, lokalna gospodarka i1 inne. Zainteresowanie lokalno-
$cig z nauk spotecznych rozszerzylo sie rowniez na nauki humanistycz-
ne, ktére réwnie chetnie 1 tworczo wlaczyly te kategorie w pole swo-
ich przedmiotowych zainteresowan. Wobec dos¢ powszechnego w tzw.
nowej humanistyce przekraczania granic (czy moze lepiej powiedzieé
— ich pomijania) dyscyplinarnych, rozwijania mys$lenia transdyscypli-
narnego wspomniane wyzej rozréznienia maja, jak sie zdaje, jedynie
historyczne znaczenie (Kurczewska 2006a: 88—129).

Kategoria ,lokalnosci” bywa dosé¢ czesto objasniana poprzez row-
nie ,transdyscyplinarne” pojecia ,tozsamosci” i1 ,intersubiektywno-
$c1”, ktore wprowadzaja w ten spoteczny dyskurs elementy dyskursu
filozoficznego. Odwotanie do tych kategorii zdaje sie pojawiaé nieza-
leznie, a moze wtaéciwie ponad probami skonstruowania czego$ w ro-
dzaju fenomenologii lokalnoéci, polegajacej na wskazaniu szeregu jej,
jak sie uwaza, konstytutywnych elementéw (takich jak terytorialnosé,
wiez/wspo6lnotowosé, pewien horyzont aksjologiczny okre§lajacy ramy
wspoélnotowego zycia 1td.). Tak rozumiane pojecie lokalnosci funkcjonuje
w teoril spolecznej jako kategoria ontologiczna (lokalno$é jako okreslona
rzeczywisto$¢ spoleczna). W tym kontekscie analiza kategorialna jej we-
wnetrznej struktury 1 sposobéw organizacji tego, co uznaje sie w danej
teorii jako rzeczywiste, stanowi eksplikacje akceptowanej w jej ramach
ontologii lokalnoéci. Problematyka ta zdaje sie by¢ w istocie gtéwnym

! Kategoria ta ma juz tak szeroka literature przedmiotu podejmujaca nie tylko
kwestie teoretycznej konceptualizacji samego pojecia i strategii jego stosowania w ba-
daniach terenowych, ale takze kwestie ,,usytuowania” tak pojecia, jak i samego feno-
menu lokalnoéci w obrebie teorii spotecznej wobec takich kategorii analitycznych jak
system spoleczny, res. kulturowy, subsystemy spoleczne (np. systemy polityczne, reli-
gijne itp.) 1 in. Z wazniejszych ostatnich prac podejmujacych na gruncie polskim przy-
wolane tu spektrum zagadnien, zawierajacych liczne odwotania do literatury Swiato-
wej, warto wymienié¢: Jalowiecki, Sowa, Dudkiewicz 1989; Sulima 2001; Kurczewska
2006b; Goszczynski, Knieé¢, Czachowski 2015; Linkiewicz 2018.
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przedmiotem wspomnianego wyzej obszernego studium Joanny Kur-
czewskiej poéwieconego ,,roboczym” ideologiom lokalnosci (Ibidem).

Obok konceptualizacji lokalnoéci formutowanych na gruncie teorii spo-
tecznych 1 wdrazanych w praktyki naukowe w ramach okreslonych ideolo-
gii, pozostaje niezwykle interesujacy obszar partykularnych ontologii tego,
co lokalne. Ontologii milczaco zakladanych, raczej robionych niz konceptu-
alizowanych przez okreslone grupy/spotecznosci. Lokalno§é tak rozumia-
na jako forma dzialania spotecznego ustanawiajacego okreslone porzadki
spoteczne 1 zapewniajacego ich stabilizacje stanowi obecnie przedmiot
badan projektow spod znaku tzw. posthumanistyki (Bednarek 2014).

Obok zwrdcenia uwagi na aspekt funkcjonalny lokalnosci (zamiast
uymowac ja w kategoriach tradycyjnego dyskursu ontologicznego —jako
swoista ejdetyke, postuluje sie ,architektoniczny” opis lokalnoéci jako
pewnej funkcjonalnosci) mozna wskazacé drugi, jak sie zdaje, paradyg-
mat, w ramach ktérego mozna formutowac ontologie lokalno$ci. Autor
ma tu na my$li pojecie komunikacji, jej funkcji w procesie tworzenia
lokalnych §wiatéw i ich uprawomocniania.

Ponizej zostana sformulowane wstepne uwagi na temat mozliwo-
§c1 wykorzystania trzech wspélczesnych teorii spotecznych: spoteczen-
stwa sieci Manuela Castellsa, teorii aktora-sieci (ANT) Bruno Latoura
oraz komunikacyjnej teorii systemu spotecznego Niklasa Luhmanna.
Wskazane wyzej projekty naukowe taczy nie tylko zwrécenie uwagi na
komunikacje, ale takze kontestacja paradygmatu o szczegdlnej pozycji
czlowieka w kosmosie. Moze pewna przesada bytoby zaliczenie koncep-
cji Castellsa do nurtu posthumanistycznego, to niewatpliwie Luhman-
na socjologia bez czlowieka?, jak tez teoria ANT sytuujaq sie w glownym
nurcie tej ideologii naukowe;.

Lokalnos¢ w przestrzeni przeptywow

Koncepcja spoteczenstwa sieci Castellsa jest dobrze spopularyzo-
wana w polskim dyskursie naukowym, zatem zostanie pominieta jej
szersza prezentacja®, aby przejs¢ od razu do konstatacji Castellsa odno-

2 To tytul ksiazki po$wieconej socjologii Luhmanna Krzysztofa C. Matuszka — Ni-
klasa Luhmanna socjologia bez cztowieka (2017).

3 Dostepne sa polskie ttumaczenia podstawowych prac Castellsa, a takze przeklad
wydanej w roku 2006 pracy Felixa Stadlera (2012); tam tez znajduje sie bibliografia
prac Castellsa, polskich ttumaczen i literatury mu po$wiecone;j.
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szacych sie do opisywanego tu zagadnienia. W pierwszym tomie swoje]
trylogii poSwieconej charakterystyce spoleczenstwa sieci hiszpanski
socjolog zwraca uwage na fakt, ze nowy system komunikacyjny zasad-
niczo redefiniuje kategorie czasu 1 przestrzeni — fundamentalne kate-
gorie ontologiczne dla spotecznie konstytuowanych obrazéw §wiata.

To, co lokalne, zostaje uwolnione od swych kulturowych, historycznych,
geograficznych znaczen 1 ponownie zintegrowane w funkcjonalne sieci
lub w kolaze obrazéw, wytwarzajacych przestrzen przeplywow, ktora
zastepuje przestrzen miejsc. Czas zostaje wymazany w nowym syste-
mie komunikacyjnym, gdyz przesztosé, terazniejszos¢ 1 przysztosé moz-
na zaprogramowac tak, aby wchodzily ze soba w interakcje w jednym
przekazie. Przestrzen przeplywow 1 bezczasowy czas sg materialnymi
podstawami nowej kultury, ktéra przekracza i zawiera w sobie roz-
norodno§¢ historycznie przekazanych systeméw reprezentacji: kultury
rzeczywiste] wirtualnosci, w ktérej wyobrazanie sobie jest tworzeniem
rzeczywistosci (Castells 2010: 404).

Kategorie przestrzeni przeplywow z powyzszego cytatu najlepiej scha-
rakteryzowac mozna — zdaniem Castellsa — wskazujac trzy konstytutywne
dla niej warstwy, ktore autor nazywa warstwami materialnego wsparcia.

Pierwsza warstwe stanowi system urzadzen technologii informa-
cyjnych tworzacych obieg wymian — materialng baze dla kluczowych
procesow spoteczenstwa sieci. Chodzi o to, ze infrastruktura techniczna
tworzaca sie¢ komunikacji definiuje nowa przestrzen, w ktorej zadne
miejsce nie istnieje juz samo przez sie, poniewaz jest definiowane przez
wymiane przeplywow (powtarzalnych sekwencji wymiany i interakcji).
Nie znaczy to oczywiscie, ze miejsca (w ich tradycyjnym rozumieniu)
znikaja; znaczy jedynie, ze logika tych miejsc 1 ich znaczenie jest opisy-
wane procesualnie w ramach sieciowej komunikacji (Ibidem: 437).

Druga warstwe przestrzeni przeplywoéw tworza jej wezly 1 kon-
centratory. Elektroniczna sie¢ laczy ,specyficzne miejsca z dobrze
okre$lonymi spotecznymi, kulturowymi, fizycznymi i funkcjonalnymi
wlasnoséciami. Niektore miejsca sa wymiennikami, komunikacyjnymi
koncentratorami [hubs] odgrywajacymi role koordynacji dla ptynnych
interakejl wszystkich elementéw zintegrowanych w sieé. Inne miejsca
sa weztami sieci, czyli lokacja strategicznie waznych funkcji, ktére bu-
duja ciag lokalnie zgrupowanych dziatan i organizacji wokoét kluczowej
funkecji w sieci” (Ibidem).
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Wezly 1 koncentratory tworza dynamiczna hierarchie, ktéra zmienia
sie w zaleznoSci od ewolucji dziatan przetwarzanych przez sie¢. Mozliwe
jest, ze pewne miejsca moga, by¢ wylaczane z sieci wskutek na przyktad re-
definicji ushugi czy produktu przetwarzanego przez dana sie¢; nieobecnosé
w sieci prowadzi do ekonomicznego, spotecznego, a nawet fizycznego upad-
ku ,miejsca”’. Warto podkresli¢ tu pewna podwdjng strukture ontyczna
,miejsc-weztow”. Wezly przestrzeni przeplywéw zakladaja istnienie pew-
nej materialnej bazy, ale jednocze$nie sa wezltami znaczenia; dominujace
procesy (komunikacyjne) spoleczenstwa sieci ,tacza rézne miejsca 1 przy-
pisuja kazdemu z nich role 1 wazno$é w hierarchii wytwarzania bogactwa,
przetwarzania informacji i sprawowania wtadzy...” (Ibidem: 439). Wezly
spotecznej przestrzeni przepltywow odgrywaja rowniez role w ksztaltowa-
niu kapitalu spolecznego, na ktory sktada sie szereg elementéw, jednak
wyrdzniony powinien by¢ szczegdlnie jeden — repertuar tozsamosci.
Dzieki wezlom sieci lokalne wlaczaja sie w komunikacje globalna.

Trzecia warstwe przestrzeni przeplywéw tworzy organizacja dominu-
jacych elit zarzadzajacych 1 sprawujacych funkcje kierownicze. Castells
ma tu na mysli przede wszystkim kosmopolityczne elity technokratycz-
no-finansowo-menedzerskie. Przestrzen przeptywow nie stanowi jedyne;j
przestrzennej logiki w spoleczenstwach, ale jest ona — wedle Castellsa
— logika dominujacych intereséw/funkcji w spoteczenstwie sieci. Daje
sie tu zauwazy¢ pewna istotna opozycja: ,,Przestrzen wiadzy i bogactwa
jest rzutowana na caly $wiat, podczas gdy zycie 1 do§wiadczenie ludzi
jest zakorzenione w miejscach, w ich kulturze i historii” (Ibidem: 440).

Rozwiniecie tej istotnej charakterystyki spoteczenstwa sieci zamie-
scit Castells w dwéch kolejnych czedciach swojej trylogii (Castells 2008;
2013). Ludzie buduja sieci spoteczne wsrdd swoich sasiadéw — pisze so-
cjolog — a zatem lokalnie. Jednak ,jednoczeénie lokalnie ugruntowane
tozsamosci przecinaja sie z innymi zrédtami sensu 1 uznania spoteczne-
g0’ — chodzi tu o repertuary tozsamoéci zwigzane z funkcjonowaniem
globalnych sieci wladzy i bogactwa. Ludzkie indywidualne autoprojekty
sq wypadkowa komunikacji miedzy srodowiskiem lokalnym (historycz-
no-kulturowym zakorzenieniem) a globalna przestrzenia przeplywow.
Przy okazji tych uwag Castells formutuje sad, wedle ktorego Srodowi-
ska lokalne nie sa juz w stanie wytwarza¢ odrebnych tozsamosci (Ca-
stells 2008). Castells zauwaza, ze we wspolczesnym spoteczenstwie
sieci powstaja kulturowe wspdlnoty (komuny) oporu, o religijnych, na-
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rodowych lub terytorialnych podstawach (Ibidem: 72). Lokalne wspdl-
noty kulturowe stawiaja op6r dominujacym, globalnym repertuarom
tozsamosci (logice dominujacych sieci) w imie autonomicznych zrddet
sensu; maja — przynajmniej poczatkowo — obronny charakter (sie¢ glo-
balna postrzegana jako wrogi, zewnetrzny $wiat) 1 sg zorganizowane
wokot specyficznych zbioréw wartosci, ,ktérych sens i podzielanie wy-
znaczone sa przez specyficzne kody samoidentyfikacji: wspélnoty wier-
nych, ikony nacjonalizmu, geografie lokalnosci” (Ibidem: 73).

Swoista dialektyka spoteczenstwa sieci zdaje sie polegaé na tym, ze
rozwija sie ono jednoczasowo w wielu osrodkach kulturowych na grun-
cie ich lokalnej 1 niepowtarzalnej historii, generujac zréznicowane sys-
temy instytucjonalne i kulturowe; a zarazem — jak to ujmuje Castells
— spoleczenstwo sieci jest globalne w swej strukturze: ,,[...] nie tylko
rozwija swojq logike na caly Swiat, ale tez utrzymuje nalezace do nie-
go usieciowione organizacje na globalnym poziomie, cho¢ okresla swoj
charakter w kazdym ze spoteczenstw” (Castells 2013: 48).

Spoteczenstwo sieci jednoczeénie dazy do wspélnotowosci 1 jednost-
kowosci — globalnoéci 1 lokalnoéci. Globalna, przestrzen przeptywéw do-
petnia —1 przeciwstawia sie jej zarazem — wielo$¢ lokalnych tozsamosci
(self — w terminologii Castellsa). ,,Jesteémy raczej $wiadkami pojawia-
nia sie historycznej réznorodnosci kulturowej niz wzrostu jednorodno-
$ci kultury globalnej” (Ibidem).

Jaki jest zatem charakter wiezi (wspolny rdzen), ktora spaja globalna,
przestrzen przeplywéw 1 nieskonczona wielos¢ kultur lokalnych konstytu-
ujacych spoteczenstwo sieci? Castells w swojej odpowiedzi odwotuje sie do
metafory globalnego Internetu: ,,wspdlna kultura globalnego spoteczenstwa
sieci jest kultura protokotéw komunikacyjnych, ktére umozliwiaja komuni-
kacje miedzy réznymi kulturami. Komunikacja nie opiera sie¢ na wspdlnych
warto$ciach, lecz na dzieleniu wartoéci komunikacyjnych” (Ibidem: 49).

Kultura spoteczenstwa sieci jest kultura procesu — komunikacji dla
komunikacji — protokotéw komunikacyjnych —jak to ujmuje hiszpanski
socjolog. Tworzy ja nieokresélona sie¢ kulturowych znaczen wlaczonych,
w czasie rzeczywistym, w proces komunikacji, ,,w trakcie ktérego Swia-
domi aktorzy spoteczni réznego pochodzenia przekazuja swoje zasoby
1 przekonania innym...”* (Ibidem: 50).

4 Autor ucina ten cytat, w ktérego drugiej czesci Castells akcentuje wzajemno$é

wymiany, a wrecz pewne oczekiwanie odmiennosci, réznorodnosci, ktéra miataby poto-
zy¢ kres, ,otrzymanemu w spadku po przodkach, strachowi przed innym”. Nie wydaje
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Ciekawym skutkiem tej proceduralnej konstytucji spoleczenstwa
sieci jest swoista relatywizacja czasu. W sieci kulturowych znaczen
przeszlosé, terazniejszos¢ 1 przysztosé moga swobodnie zmieniaé swo-
ja pozycje — w zaleznos$ci od pozycji obserwatora — uzytkownika sieci.
Castells swoimi obserwacjami funduje kulturowa ,szczegélna teorie
wzglednoS§ci”, ktérej konsekwencja dla mieszkancow spoleczenstwa
sieci jest swoista relatywistyczna ontologia ,$wiatéw réwnolegltych”.
Te kosmologiczne poréwnania wydaja sie tu szczegdlnie adekwatne.
Sieci kulturowe tworzace sie wokdl znaczacych weztéw, korzystajac
z uniwersalnej procedury komunikacji, moga czerpaé treséci do budo-
wy swoich lokalnych §wiatéw z dowolnego fragmentu przestrzeni sieci.
Kosmos spoleczenstwa sieci jest superwszechSwiatem, zawierajacym
potencjalnie w sobie zbiér wszystkich (niezaleznie od ich czasoprze-
strzennej charakterystyki) ,lokalnych” wszech§wiatéow réwnoleglych?®.

Ontologia ,,usytuowanych praktyk”

Przechodzac do drugiego teoretycznego kontekstu rozwazan nad on-
tologig lokalnos$ci — teorii aktora-sieci®, nalezy stwierdzié¢, ze wykazu-
je ona pewne istotne powigzanie z przedstawiona wczeséniej koncepcja
spoleczenstwa sieci Castellsa. Casells jest socjologiem 1 jego koncep-
cja ewidentnie nalezy do teoril spotecznej. Teoria aktora-sieci, chociaz
nie w tak oczywisty moze sposéb, rowniez jest bez watpienia pewna

mu sie bowiem, aby oczekiwanie wzajemnos$ci 1 afirmacja innos$ci byly warunkami sine
qua non partycypacji lokalnych sieci znaczen w spoteczenstwie sieci. Wiekszy nacisk
nalezy polozy¢ na ekspresywistyczny charakter tej partycypacji.

5 Oczywiscie jest to prawdziwe tylko dla tych lokalnych wszechéwiatéw, ktore zostaty
juz w jaki$ sposob ,,podpiete”. Ciekawym praktycznym przykladem konstruowania takiej
lokalnej ontologii spotecznej moze by¢ proces ksztaltowania sie ,,caltkiem realnej” spotecz-
noéci nowopruskiej, ktory to proces autor artykutu obserwuje od kilkunastu lat i ktéry wart
jest juz chyba proby jakiej$ teoretycznej refleksji nad nim. Nie wchodzac w szczegéty tego
,projektu spotecznego”, nalezy wskazac tu jedynie, ze rozpoczatl sie on prawdopodobnie od
prob teoretycznej (naukowej) interpretacji, czy tez proby zrozumienia i opisania dziejow
kultury pruskiej uz samo pojecie kultury pruskiej jest konstrukeja teoretyczna). Te proby
rekonstrukeji systemu znaczen kulturowych Starych Pruséw staly sie przedmiotem zain-
teresowania 0s6b pochodzacych z réznych grup spotecznych, kulturowych i geograficznych.
Dzieki sieci powstal znaczacy wezel kulturowy, ktéry umozliwit nie tylko komunikacje, ale
zaczal by¢ osrodkiem konstruowania nowego lokalnego repertuaru tozsamosci i o$rodkiem
generowania ,realnych” (nie tylko sieciowych) wiezi i praktyk spolecznych.

6 W literaturze przedmiotu uzywa sie bardzo czesto skrétu ANT.
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propozycja teorii spolecznej. Co jednak w tym momencie wazniejsze —
Castells przypisuje rzeczom — po pierwsze — funkcje kleju spotecznego
(rzeczy wiaza ze soba ludzi), po drugie za§ — widzi w nich jeden z wielu
czynnikéw zmiany, co stato sie przedmiotem szczegdlnej uwagi przed-
stawicieli teorii aktora-sieci.

Teoria aktora-sieci, mimo ze jest stosunkowo nowa, zebrala w Polsce
juz na tyle obszerna 1 dostepna literature — zaréwno jesli chodzi o repre-
zentatywne prace, jak 1 o wyczerpujace prezentacje’, ze — podobnie jak
to mialo miejsce w przypadku koncepcji spoleczenstwa sieci — nad pre-
zentacja zatozen 1 podstawowych twierdzen tej koncepcji mozna przejsé
do porzadku dziennego, ponownie skupiajac uwage na kwestiach, ktore
moga okazac sie istotne dla przedmiotu podjetych tu rozwazan.

Krzysztof Abriszewski, ktory jest bodaj najwiekszym w Polsce po-
pularyzatorem ANT (choé¢ nie jedynym oczywiscie®), charakteryzuje
koncepcje Latoura jako ontologie relacyjna. W ANT chodzi bowiem
o to, ze ,wyjéciowo nie przyjmuje sie zadnych ontologicznych calosci,
a wszelkie badane calo$ci stanowig rezultat zawigzania sie 1 ustabi-
lizowania rozmaitych relacji” (Abriszewski 2010: 17). W konsekwen-
¢ji przyjecia takiego zatozenia mozna mowié o teorii aktora-sieci jako
o spotecznej ontologii procesualnej, jako ze najwazniejsze sg dlan same
procesy zmiany, chociaz bardziej niz jakakolwiek ontologia ANT jest
pewna procedura badawcza, polegajaca na umiejetnym taczeniu — prze-
chodzeniu od detalicznych empirycznych opiséw zjawisk do ogdlnych
filozoficznych pytan i problem6éw?®. Chodzi przy tym o takie nastawienie
w punkcie wyjécia procesu badawczego, w ktérym jedynymi charakte-

7 Moéwi sie wrecz o ,,inwazji ANT” na polski rynek (naukowy); zob. Binczyk 2010:
329-337. Podstawowe 1 dostepne w jezyku polskim teksty o ANT: Latour 2010; Abri-
szewski 2012. Z interesujacego tu punktu widzenia warto przywolaé jeszcze co naj-
mniej dwie wazne pozycje: Kil, Malczynski, Wolska 2015, tu szczegdlnie ciekawy tekst
Abriszewskiego: Teoria aktora-sieci, jako teoria kultury, s. 99-116, oraz Kowalewski,
Piasek, Sliwa 2008. W przywotanych tekstach znajdzie czytelnik zaréwno bibliografie
prac o ANT, jak i szersze oméwienie literatury zagranicznej jej po$wieconej.

8 Koniecznie trzeba tu przywotaé¢ Ewe Binczyk, autorke szeregu artykuléw poswie-
conych ANT, a nade wszystko pracy: Technonauka w spoteczeristwie ryzyka. Filozofia
wobec niepozadanych nastepstw praktycznego sukcesu nauki (2012), w ktorej autorka
szeroko korzysta z koncepcji Latoura.

9 ,[...] wyrastajac z etnografii laboratorium, etnometodologia, socjologii nauki, se-
miotyki i (post)strukturalistycznych filozofii stata sie ona [ANT — B.R.] nurtem hy-
brydycznym, w ktérym wiaze sie badania empiryczne prowadzone w duchu etnome-

todologia, badz w stylu antropologicznych badan terenowych, z szerokimi pytaniami
filozoficznymi” (Ibidem: 16).
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rystykami badanego fragmentu zbiorowego §wiata (w tym przypadku
— lokalnego) beda: jego relacyjnos$é 1 zmiennos$é™®.

Wazna konsekwencja przyjecia powyzsze] dyrektywy poznawczej
stato sie dla przedstawicieli ANT zakwestionowanie opozycji miedzy
naturg a kulturg (naturg a spoleczenstwem), jako nieadekwatnej dla
yhieuprzedzonego” opisu badanych zjawisk. Te badane zjawiska spo-
leczne zostaly w ANT okreslone terminem ,,usytuowane praktyki”. Po-
niewaz kategoria ta zdaje sie by¢ istotna dla konkluzji dotyczacych ro-
zumienia lokalnos$ci, wypada ja nieco blizej scharakteryzowaé. Na czym
polega badanie ,,praktyki usytuowanej” i czym r6zni sie ono od ,,uogdl-
nionego moéwienia o praktykach”? Najproéciej rzecz ujmujac — réznica
polega wladnie na ,nieuogdlnianiu”’. Badanie ,usytuowanej praktyki”
zajmuje sie jej konkretnym kontekstem 1 wymiarem: ,,Co innego powie-
dzieé¢, ze naukowcy czytaja ksigzki robiac przy tym notatki, co innego
za$ starannie opisaé sposoby czytania konkretnych tekstow przez kilka
czy kilkanascie osob. Odwolywanie sie do praktyk w spos6b uogoélniony
pomija szczegély, ktore staja sie tak istotne przy koncentrowaniu sie
na praktykach usytuowanych” (Abriszewski 2010: 20).

Czemu wlasciwie ma stuzy¢, do czego zmierzaé takie specyficzne
podejécie metodologiczne? Wiaéciwa odpowiedzig na to pytanie zdaje
sie by¢ twierdzenie, ze badanie ,usytuowanych praktyk” prowadzi do
ujawnienia aktorow spotecznych. Opis praktyk usytuowanych pozwa-
la dostrzec tych sprawcow spolecznych (przy tym — niekoniecznie mu-
sza, to by¢ sprawcy-ludzie), ktorzy sa zaangazowani w dana praktyke,
a ktérzy w tradycyjnym uogdlnionym opisie praktyk catkowicie umyka-
ja. Wlagénie ,usytuowanie” pozwala dostrzec sprawcow poza-ludzkich,
sprawcow — rzeczy, ktore zostang ponizej scharakteryzowane.

Teoria aktora-sieci rozwija opisy i analize ,usytuowanych praktyk”
w dwoch podstawowych obszarach aktywnosci spotecznej: praktyki po-
znawcze] 1 sprawstwa. Po pilerwsze: w teoriocentrycznych koncepcjach
nauki — jak podkreséla Latour — pomijano w opisie proceséw myslenia
tworczego 1 wytwarzania innowacji jego materialne aspekty. Tymecza-
sem zwolennicy ANT przytaczaja szereg przyktadéw z réznych obsza-

10 Przypomina to nieco fenomenologiczny postulat poznania bezzatozeniowego, za-
wieszenia (epoche) obowigzywalnosci sadéw na temat przedmiotu poznania i powrotu
do bezposrednich danych do$wiadczenia przedmiotu. Czy nalezy zatem rozumie¢ ANT
jako podej$cie badawcze radykalizujace stare juz adagium: ,zurick zu der Sache” do
postaci powrotu do detalicznego, doktadnego opisu tzw. usytuowanych praktyk?
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réw dziatalnosci poznawczej, udowadniajac, ze ,,myslimy przynajmnie]
za pomoca rak 1 oczu”’, a nawet calym cialem i tez za pomoca otoczenia.
»[...] my$lenie, dokonywanie innowacji, tworcze pomysly sa rezulta-
tem wspolgrania rozmaitych czynnikéw w zlozonym uktadzie (sieci)”
(Abriszewski 2008: 117). Kr6tko mowiac — ludzkie procesy myslowe sa,
mozliwe dzieki materialnemu otoczeniu 1 to nie tylko w tym sensie, ze
zakladaja je jako jeden z warunkow mozliwosci (np. konieczny — niewy-
starczajacy), ale tak, ze uczestniczy ono (jako element pewnego uktadu
dziatajacego — sieci) w sprawstwie tego procesu.

Drugim istotnym obszarem analiz ,usytuowanych praktyk” jest
sprawczo§é. ,,ANT obstaje przy tezie, ze sprawczos$é nie «nalezy» jedy-
nie do pewnego typu bytdéw, a jest rezultatem dzialania sieci aktorow,
ktérych wlasnosci wechodza ze soba w okreslone relacje” (Ibidem: 121).

Aby zrozumieé¢ innowacyjnos$¢ propozycji ANT, nalezy odwotaé sie
do szerszego kontekstu problemu sprawczoéci czlowieka. Omawia go
doktadnie Andrzej Wojciech Nowak w pracy Podmiot, system, nowocze-
snosé (Nowak 2011), ale jego syntetyczny opis znakomicie przedstawit
Krzysztof Abriszewski, ktéry zostanie tu przywolany.

Oto6z ontologiczny problem sprawczosci zostal sprowadzony — zda-
niem Nowaka — do opozycji miedzy sprawczo$cia/dzialaniem jednostki
a sprawczoscig/dzialaniem systemu (r6znie rozumianego). Nowak suge-
ruje, ze takie postawienie problemu ,jest czyms$ na ksztalt wewnetrzne-
go artefaktu wygenerowanego przez sam ukltad teoretyczny, ktérym sie
postugujemy” (Abriszewski 2015: 111). Abriszewski rozwijajac te mysl,
twierdzi, ze kluczowym momentem powstania tej opozycji (petryfiku-
jacej w pewien sposob nasz sposéb ujmowania problemu sprawczo$ci)
jest zatozona w kulturze — jako jej konstytutywny moment — ontyczna
opozycja miedzy kultura a natura — czyli sprawczos$cia cztowieka (kul-
tura) a sprawczo$cig natury (systemu przyrody) (Bauman 2012: 7-87).
,, Tego wlaénie podzialu nalezy sie pozby¢, aby moéc przeksztalcié teorie
sprawczosci, utrzymujac jednocze$nie w réznych miejscach sprawczo-
$ci indywidualne 1 systemowe” (Abriszewski 2015: 111).

Streszczajac nieco wywdd — na gruncie teorii aktora-sieci przyjmu-
je sie, ze sprawczo$é jest ztozonym mechanizmem wspdéldziatania wie-
lu czynnikéw, ktére skladaja sie na pewnego typu podmiot dziatajacy
okreslany terminem aktora-sieci. Dzialanie aktora-sieci ma charakter
procesu, ktéory moze mie¢ chwilowy (jednostkowy) lub bardziej sta-
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bilny przebieg. Do struktury aktora-sieci naleza zaréwno ludzcy, jak
1 pozaludzcy sprawcy. Dziatanie ma charakter sieciowy, a zagadnienie
sprawczosci (sieciowe] sprawczo$cl) jest czym innym od zagadnienia
autorstwa 1 zagadnienia odpowiedzialnosci.

Uwzglednienie w procesie rozumienia kultury sprawczosci rzeczy
(pozaludzkich czynnikéow sprawstwa) stwarza — jak sie zdaje — inte-
resujace 1 plodne narzedzia rozumienia 1 opisywania zjawisk kultury,
chocby tak ,niematerialnych” jak na przyktad etnograficzne opisy roz-
nych aspektéw ,kultury duchowej”. Na koniec tej $cidnietej 1 bardzo
teoretycznej prezentacji teorii aktora-sieci zostanie wskazane jej moz-
liwe wykorzystanie do zrozumienia fenomenu lokalnosci.

Lokalnos¢ w perspektywie ANT mozna ujmowac jako zbiorowos$¢
lokalnych czynnikéw okreslajacych ramy konkretnych (lokalnie usy-
tuowanych) praktyk (dziatan). Zbiorowosc ta — uymowana wtasnie jako
aktor-sie¢ — w zaleznosci od swojej struktury wykazuje rézna stabil-
nosé 1 swoista, ,,podatnosé na dekonstrukeje”; niemniej jako taka wita-
$nie umozliwia ona wytwarzanie lokalnego tadu. Po drugie na kulture
lokalng mozna patrzeé jako na rezultat ,lokalnych negocjacji” toczo-
nych przez aktantéw (kulturowych sprawcéw), przy czym sam proces
negocjacji, w rezultacie ktérego wylania sie ksztalt tego, co lokalne,
ma indywidualny, bowiem zalezny od skladu zbiorowosci (zbiorowosé
to w terminologii Latoura spoleczenstwo dziatajacych ludzkich 1 poza-
ludzkich podmiotéw-sprawcow), charakter. Jest to oczywiscie zaledwie
niepelny szkic mozliwosci konceptualizacji lokalnosci, jaki stwarza teo-
ria aktora-sieci.

7

Lokalnos¢ jako efekt wytwarzania réznic

Teoria systeméw spotecznych Niklasa Luhmanna, mimo ze w ostat-
nich latach doczekata sie kilku popularyzujacych ja opracowan!!, a tak-
ze waznych przekladow, nie cieszy sie w Polsce zbyt duza, popularno-

11 Poza obszernymi wprowadzeniami do Systemow spotecznych, autorstwa Grazy-
ny Skapskiej i Michata Kaczmarczyka, warto przywotaé kilka opracowan szczegélo-
wych zagadnien, waznych w kontekscie podejmowanego tu problemu: Smolinski 2014;
Winczorek 2009: 159-177 (prezentacja pogladéw Luhmanna w perspektywie socjologii
prawa, zawiera szerokie omdéwienie teorii zréznicowania spotecznego stanowiacej tre$é
monumentalnego Die Gesellschaft der Gesellschaft, ostatniej przed $émiercia, ponad ty-
siacstronicowej pracy Luhamanna).



142 Bogdan Radzicki

scia!?. Ostatnio do$é szeroko, krytycznie 1 z perspektywy filozoficznej
omoéwil koncepcje Luhmanna Krzysztof Matuszek (2017).

Luhmann okresla swoja koncepcje systemu spotecznego jako rady-
kalny konstruktywizm. Przez system spoteczny rozumie autopojetycz-
ny system komunikacji. Autopojeza oznacza tu zdolno$é systemu do
autoreprodukeji swoich elementow. W Luhmannowskiej koncepcji wa-
runkiem mozliwoséci tak rozumianej reprodukcji jest wytwarzanie roz-
nicy. System (w ogdle 1 system spoleczny w szczegdlnoéci) to — wedlug
Luhmanna — rezultat procesu wytwarzania réznic. Ta procesualna de-
finicja systemu zmienia niejako jego teoretyczny punkt widzenia, prze-
noszac punkt ciezkosci z relacji ,,cze$¢ — calo$¢” na relacje miedzy sys-
temem a tym wszystkim, co nim nie jest. Procesualno$¢ wytwarzania
réznicy miedzy systemem a jego otoczeniem jest zatem jego podstawo-
wa _charakterystyka ontologiczna. Ale wynika z tego tez, ze systemu nie
da sie konstruowaé niejako w oddzieleniu od jego érodowiska. ,,System
nie tyle wiec istnieje w jakims$ otoczeniu, co jest od niego odréznialny”
(Skapska 2010: XI). Odrézniajacym ,,obserwatorem” wyznaczajacym
réznice (lub granice) miedzy systemem a jego otoczeniem jest tu sam
system. Autopojeza zakltada — zdaniem Luhmanna — autoreferencyjnosé
systemu. System spoteczny rozumiany jako system autoreferncyjny nie
tylko sam sie organizuje, ale takze reprodukuje swoje wlasne elementy,
przy czym autoreferencyjno$é oznacza tu, ze wytworzony przez system
jego wlasny element jest odnoszony do wszystkich innych elementow
systemu. Przy okazji zmienia sie calkowicie sens pojecia ,element”,
ktéry ulegl w teorii spotecznej Luhmanna radykalnej temporalizacji —
elementami systemu sa zdarzenia komunikacyjne.

Druga, obok autopojezy, kategorig charakteryzujaca Luhmannow-
ska teorie systeméw spotecznych jest pojecie komunikacji. Autopoje-
tyczny system spoteczny sklada sie ,z komunikatéw odnoszacych sie
do siebie 1 wytwarzajacych kolejne komunikaty, wskutek tego samo-
odniesienia” (Winczorek 2009: 2). Komunikacja jest dla Luhmanna
elementarna jednostka rzeczywisto$ci spotecznej, alternatywna wobec

12 7 ostatnio podejmowanych préb zastosowania Luhmannowskiej teorii do innych
przedmiotéw badan warto odnotowaé prace Magdaleny Lukasik (2016: 107-128; 2018:
194-206). Co szczegolnie interesujace autorka przedmiotem swojej refleksji uczynita w tym
artykule wtadnie systemy lokalnos$ci. Z kolei Michat Glazewski podjal sie analizy mozliwo-
$ci stosowania teorii systeméw spotecznych w pedagogice (Glazewski 2009: 39-55).

13 Tam tez bibliografia prac Luhmanna, wykaz polskich przektadéw i wazniejszych
opracowan.
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kategorii dziatania spotecznego (Matuszek 2017: 33). Podstawowym
atrybutem systemu spotecznego jest sens (Sinn); jest on czyms, co sie
wydarza, procesem generowanym przez wytwarzanie przez system roz-
nicy miedzy nim a jego Srodowiskiem.

Mimo abstrakcyjnosci 1 uniwersalnosci teorii systeméw Luhmanna,
ktérej zarzuca sie nierzadko immanentna niezdolno$é¢ do wyjasniania
zjawisk spotecznych w ich partykularnym czy lokalnym charakterze,
wydaje sie, ze wlasnie owa uniwersalnosc¢ teorii niemieckiego socjologa
sprawia, ze staje sie ona intrygujacym narzedziem opisu 1 rozumienia
wybranych proceséw spotecznych — w jezyku Luhmanna subsysteméw,
ktore same staja sie autoreferencyjnymi systemami autopojetycznymi.
Préby aplikowania teorii systemow autopojetycznych do analizy réz-
nych fenomenéw spolecznych podejmowane sa co jaki§ czas z réznym
skutkiem. W konteksécie teorii lokalnoéci warto zwréci¢ uwage na wspo-
mniang wyzej prace Yiukasiuk, w ktorej autorka odwoluje sie do Luh-
mannowskiej koncepcji komunikacji, proponujac, by za gléwne medium,
kod organizujacy systemy lokalno$ci: ,,atmosfery prekoduja, warunkuja
nie tylko sposéb werbalizowania lokalnoéci, lecz takze jej emocjonalnego,
cielesnego 1 zmystowego przezywania...” (f.ukasik 2018: 204).

Propozycja Lukasik jest bardzo interesujaca. Warto by podjaé probe
interpretacji kategorii atmosfery jako kategorii ontologiczne;j.

W $wietle teorii systemoéw spotecznych Luhmanna lokalno$ci rozu-
miane jako subsystemy spoteczne wytwarzaja sie w procesie komunika-
cyjnym wskutek odrdzniania sie (na drodze autoreferecji) 1 konstruowa-
nia granicy miedzy podmiotem-systemem a jego Srodowiskiem w celu
redukeji kompleksowosci, ktéra charakteryzowaé ma wedle Luhmanna
srodowisko. Systemy spoleczne jako generatory sensu wytwarzaja lo-
kalne ontologie w polu potencjalnie nieograniczonych mozliwosci Sro-
dowiska 1 zaleza od przypadku — pojawienia sie jakiego$ (niedajacego
sie przewidzie¢?) czynnika roznicujacego badz wzmacniajacego potrze-
be lokalnej redukeji kompleksowosci érodowiska.

Zakonczenie

Naszkicowane wyzej trzy perspektywy teoretyczne ontologii lokal-
nos$ci maja o tyle sens, o ile dadzg sie zastosowac jako zespot teore-
tycznych narzedzi eksplanacyjnych do opracowania konkretnych histo-
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rycznych'* systeméw spolecznych. Kazda ze wskazanych wyzej teorii
spolecznych jest interesujaca 1 stara sie opracowaé teoretycznie nieco
odmienne aspekty spoleczenstwa, stwarzajac tym samym nieco odmien-
ne mozliwos$ci interpretacyjne, pozwalajac na poznawcza eksploatacje
zroznicowanego systemu danych, do ktorych bez tych narzedzi nie by-
loby dostepu'®. Wskazanie tych, a nie innych horyzontéw interpretacyj-
nych dla wyjasnienia spotecznie konstytuowanych ontologii lokalnosci
nie wyklucza w zaden sposob innych mozliwos$ci; mozna nawet sadzic, ze
poniekad jest rezultatem subiektywnych i niekoniecznie w pelni uswia-
damianych sobie predylekcji autora. Jego zdaniem zestaw ten moze
by¢ metodologicznie owocny, pozwala bowiem, podjaé tak interesuja-
ce obecnie kwestie spoleczne, jak regionalno$é i1 lokalnosé, zwracajac
uwage na pomijane dotad w ich opracowaniu perspektywy poznawcze:
funkcjonowanie tego co lokalne w przestrzeni przepltywéw spotecznych,
role pozaludzkich aktantow w zbiorowosciach (systemach) czy wreszcie
role proceséow wytwarzania réznic jako mechanizmu wyodrebniania sie
tego, co lokalne w relacji do jego érodowiska/otoczenia.
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Streszczenie

Celem artykutu jest wykazanie, ze filozofia (ety-
ka, neuroetyka, metaetyka) moze siegaé po
ustalenia neuronauki, w tym (neuro)psycholo-
gii, w zakresie poczucia winy 1 wstydu, w czym
maja pomoéc postawione w artykule pytania
1 poruszane zagadnienia. Autorka przywolala
dane na temat neuronalnych korelatéw poczu-
cia winy 1 wstydu 1 neuropsychologiczne inter-
pretacje niektérych z nich. Szczegdlna uwage
zwrdcita na kwestie zwigzane z oceng moralna
i moralnymi sankcjami.

Key words: feeling guilty, shame, neuro-
science, ethics, neuroethics, metaethics, moral
sanction, moral evaluation

Abstract

The aim of this article is to show that philoso-
phy (ethics, neuroethics, metaethics) can aspi-
re to and draw inspiration from the findings of
neuroscience and the neuropsychology of feeling
guilt and the shame. In this article I present
an open list of questions and issues which can
engage a philosopher and through which they
can inspire others. I present data on the neural
correlates of feeling guilt and shame and some
of their related neuropsychological inspirations.
Special attention is paid to issues related to mo-
ral evaluation and moral sanction.

Wstep

Pytania o relacje miedzy filozofia a naukami szczegétowymi towa-
rzysza filozofom (czeSciej) 1 naukowcom (rzadziej) od dawna. Relacje
te zaleza od wielu czynnikéw. Ztozony charakter Swiata wymusza za-
réwno na filozofach, jak 1 naukowcach poszukiwanie rozwiazan, ktére
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przekraczaja granice jednej (sub)dyscypliny. W niniejszym artykule
autorka podejmuje prébe wykazania, ze dane pochodzace z neuronauk,
a konkretnie pewne (wybrane) dane na temat cerebralnego 1 neuropsy-
chologicznego obrazu poczucia winy 1 wstydu, moga by¢ inspiracja dla
etyki, neuroetyki 1 metaetyki — dla podjecia niejako na nowo kwestii
zwigzanych z realno$cig niektérych stanowisk (nurt deontologiczny,
emotywny 1 utylitaryzm) i zjawisk/proceséw moralnych (oceny moral-
nej, sankcji moralnych) oraz ich definicyjnych rozstrzygniec.

Aby uzyskaé odpowiedZ na pytanie, w jaki sposéb wiedza z zakre-
su neuronauk, w tym z neuropsychologii, moze by¢ inspirujaca dla fi-
lozoficznych rozwazan, powstanie lista pytan/zagadnien, ktére filozof
wyposazony w wiedze z zakresu neuronauk moze postawié¢/podjacé. Zo-
stang réwniez przywolane podstawowe informacje z zakresu (neuro)
psychologii 1 socjologii poczucia winy 1 wstydu, uzupelnione o wyniki
badan prowadzonych przy uzyciu najnowszych metod obrazowania mo-
zgu. Beda one przedstawione w takiej formie, by mozna je bylo porow-
naé¢ — wyszukac¢ struktury wspolne 1 te przypisane (cho¢ nie w sposéb
wylaczny) jednej z dwoch emocji (zob. wstyd vs. bodzce neutralne; po-
czucle winy vs. bodzce neutralne; wstyd w grupie oséb z duzymi zabu-
rzeniami depresyjnymi (major depressive disorder, MDD); wstyd 1 po-
czucie winy u kobiet 1 mezczyzn). Celem pobocznym, jednak nie mniej
istotnym, jest przyblizenie czytelnikowi, niedostepnych lub dostepnych
w niewielkim zakresie w jezyku polskim, wynikéw badan nad neuro-
nalnymi korelatami tych konkretnych emocji.

Neuronalne korelaty poczucia winy i wstydu
i ich neuropsychologiczne zaplecze. Szkic

Poczucie winy 1 wstyd sa przedmiotem badan wielu réznych (sub)dys-
cyplin nauki i filozofii. Szczegdlne miejsce maja w psychologii i neuronau-
ce. W literaturze z zakresu psychologii (Strus, Zylicz 2018: 80) poczucie
winy 1 wstyd klasyfikowane sa miedzy innymi jako emocje negatywne,
ztozone (wtérne), w tym emocje samoswiadomosciowe, moralne (poczucie
winy bardziej niz wstyd) 1 spoteczne (wstyd bardziej niz poczucie winy).

Emocje wtorne to emocje, ktore: 1) wystepuja tylko u cztowieka (tzw.
emocje unikatowe), ale w sposéb powszechny; 2) wspétorganizowane sa,
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przez kore mézgowa; 3) wspotkonstytuuja je czynniki spoteczno-kultu-
rowe (tzw. emocje spoleczne); 4) powstaja, w przeciwienstwie do emocji
podstawowych (pierwotnych), w sposoéb bardziej dowolny; 5) wystepuja,
do$¢ pézno w rozwoju ontogenetycznym; 6) wymagaja wyzszych proce-
séw poznawczych (por. Lewis 2005: 781-782); 7) nie posiadaja specy-
ficznych wzorcow ekspresji mimicznych oraz 8) specyficznych czynni-
kéw wywolujacych (por. Lewis 2005: 784; Strus, Zylicz 2018: 81).

Obie emocje to emocje negatywne. Zalicza sie je do grupy negatywnych
ewaluacyjnych emocji samo$wiadomosciowych (self-evaluation emotions)
(por. Lewis 2005: 781-782), to znaczy takich, ktére powstaja na skutek
negatywnej oceny zwiazanej z ,Ja” 1 ktore wiaza, sie gtéwnie, cho¢ nie wy-
tacznie, z negatywnymi odczuciami i konsekwencjami. Proces oceny ,,Ja”
(zachowania lub catego ,Ja”; zob. autoatrybucje czesciowe vs. catoSciowe,
Ibidem: 782, 786—787; patologiczne 1 niepatologiczne poczucie winy i wsty-
du), dokonuje sie w konteksécie zinternalizowanych przez podmiot celow,
norm 1 wartoéci (moralnych, spolecznych, obyczajowych itd.) oraz standar-
déw, zwlaszcza w sytuacji ich transgresji, w obecnoéci (realnej lub wy-
obrazonej) lub bez obecnosci innych (por. Ibidem: 781, 784-786).

Tak w przypadku poczucia winy, jak 1 wstydu trudno, na co wskazu-
je miedzy innymi Lewis, wymieni¢ liste tzw. niezmiennikéw (specyficz-
nych katalizatoréw, czynnikow wyzwalajacych), to jest sytuacji, ktore
kazdorazowo poprzedzaja pojawienie sie jednej czy drugiej emocji (zob.
Lewis 2005: 781). Mozna jednak, i tak tez czynig badacze tych emocji,
sprobowac pokazac przykltady konkretnych sytuacji, w ktérych wyzwa-
laja sie i/lub utrzymuja omawiane emocje, a takze pewnych bodzcow,
ktore indukuja, intensyfikuja, w tym patologizuja, poczucie winy i/lub
wstyd. Dla przyktadu, poczucie winy pojawia sie, cho¢ nie zawsze 1 nie
jako jedyna emocja (czesto tacznie ze wstydem), w obliczu takich sytu-
acjijak na przyklad: krzywda innych, zwtaszcza bliskich (dokonana lub
wyobrazona), spowodowanie straty, sprawienie przykrosci, pogwalce-
nie prawdy/przyrzeczenia, czy szerzej — naruszenie regul zaufania (por.
Gore, Harvey 1995, za: Zaleski 1998: 209), niezaspakajanie potrzeb in-
nych (Baumeister i in. 1994, za: Biatecka-Prus 2013: 106).

Poczucie winy 1 wstyd pojawiaja sie do$é pdézno, w poréwnaniu na
przyktad z emocjami podstawowymi (np. rados$¢, smutek), w rozwoju
ontogenetycznym. Niepatologiczne formy obu emocji ujawniaja sie, po
raz pierwszy, w zalezno$ci od rodzaju, w drugim—trzecim roku zycia
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dziecka (czasem wczeéniej, glownie wstyd — miedzy 12. a 18. miesia-
cem zycia; czasem pozniej — po trzecim roku zycia/ dot. poczucia winy),
a nastepnie ludzie doswiadczaja ich przez cate zycie (w doswiadczeniu
jednostkowym, spolecznym 1 zbiorowym). Pojawienie sie 1 rozwdj po-
czucia winy 1 wstydu zalezne sa miedzy innymi od poziomu rozwoju
poznawczego czlowieka (por. Lewis 2005: 781-782), w tym od stopnia
wyksztalcenia struktury ,Ja”, samoswiadomosci, Swiadomosci stanéw
psychicznych innych oséb (zdolno$ci dokonywania atrybucji stanéw
mentalnych innych osob, por. ToM!) oraz $§wiadomos$ci istnienia 1 ko-
niecznosci przestrzegania norm spolecznych (por. Lagattuta, Thomp-
son 2007: 94). Do wywotania 1 ksztaltowania sie obu emocji potrzeba
(w réoznym stopniu): zdolnosci do autorefleksji 1 autoewaluacji, wy-
ksztatcenia zdolno$ci internalizacji zasad postepowania i rozumienia
znaczenia przekraczania tych zasad, zdolnosci odbierania sygnaléw
aprobaty 1 dezaprobaty spolecznej, w tym przede wszystkim sygnaléw
plynacych od waznych dla cztowieka innych ludzi (gtéwnie rodzicéw).
Niezmiernie wazna jest takze umiejetno$é oddzielenia siebie od swoje-
go zachowania (zwlaszcza w przypadku poczucia winy).

Zardéwno poczucie winy, jak 1 wstyd wystepuja w formie normalnej
(niepatologicznej) 1 patologicznej oraz wspolwystepuja ze zjawiskami
(procesami) normalnymi i patologicznymi. Konsekwencje patologiza-
cji jednej czy obu emocji, podobnie jak konsekwencje ich prawidtowe;]
generacji, regulacji 1 przebiegu, nie pozostaja bez wpltywu na intrap-
sychiczne 1 interpersonalne funkcjonowanie jednostki, w tym na jej
funkcjonowanie moralne (rozw6j moralny). Dla przyktadu, z predys-
pozycyjnym (specyficznym, normalnym) poczuciem winy wiaza sie
miedzy innymi: zal z powodu popelnionego czynu 1 cheé¢ zado$éuczy-
nienia, naprawy, odkupienia, ekspiacji, ktore maja pozytywny wplyw
na ksztalt relacji spolecznych, a takze na rozwdj jednostki i jej sa-
mopoczucie. Z kolei patologiczne poczucie winy przejawiajace sie na
przyktad nadmiernym samoobwinianiem sie i/lub blokada funkcji za-
doééuczynienia i przeprosin (por. Quiles, Bybee 1997, za: Strus, Zylicz
2018: 89), wspdtwystepujace na przyklad z zaburzeniami psychiczny-
mi, moze powodowaé naruszenie badz nawet zerwanie relacji jednost-
ki z grupa. Patologiczny wstyd taczy sie (ma wplyw na pojawienie sie)

! ToM (theory of mind) — ,,teoria umystu”, to pewna zdolno$¢ do rozrézniania umy-
stu wlasnego od umystéw innych oséb.
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miedzy innymi z fobig spoteczng (Hedman iin., 2012, za: Adameczyk,
2017: 425).

Nie bez znaczenia pozostaja takze rdéznice piciowe, indywidualne
oraz kulturowe w odczuwaniu (zakresie, jakosci i intensywnosci), re-
gulowaniu (por. strategie regulacji), a wcze$niej w generowaniu (w mo-
zgu/umysle) obu emocji. Nie ma wsrod badaczy zgodnoéci co do tego,
czy wystepujq state réznice w reakcji 1 ekspresji poczucia winy przez
kobiety 1 mezczyzn. Niemniej, dostepne sa wyniki badan, ktére wska-
zUuja na to, ze poczucie winy wystepuje czesciej u kobiet, a przynajmniej
kobiety czeSciej sie do tego przyznaja. Znaczna grupa badaczy sugeruje,
ze takie tendencje moga by¢ skutkiem procesu socjalizacji. W procesie
tym przyznaje sie dziewczynkom/kobietom, przynajmniej w kulturze
zachodniej, duzo wieksze prawo do méwienia o uczuciach, a jednocze-
$nie uwrazliwia sie je bardziej na dobro innych niz swoje wlasne (por.
Plant 1 in. 2000: 81-92). Poza réznicami plciowymi wazne sg roéwniez
(co nie jest przyjmowane bez kontrowersji) réznice miedzykulturowe
(Benedict 1999).

Poczucie winy 1 wstyd, podobnie jak inne emocje, ,,(re)prezentowa-
ne” sa takze w przestrzeni cerebralnej. Choc¢ obecnie méwi sie o tym, ze
to raczej sieci neuronalne, a nie konkretne struktury kieruja ré6znymi
procesami, to jednak konkretne struktury tez sie wskazuje (nie cho-
dzi tu bynajmniej o hold sktadany podej$ciu waskolokalizacyjnemu).
W przypadku jednej/obu emocji aktywne sa miedzy innymi?: przednia
czed¢ wyspy (Roth 1 in. 2014: 10-16/ wstyd; Shin i in. 2000: 48; Fourie
11n. 2014: 203—205/ poczucie winy; wieksza aktywno§¢é w poczuciu winy
niz wstydu, za: Michl 1 in. 2014), tylny zakret obreczy (Roth i in. 2014:
10-16/ wstyd; Basile i in. 2011: 234-236/ poczucie winy), zakret przy-
hipokampowy (Michl 1 in. 2014: 152—-154/ wstyd; Wagner 1 in. 2011,
za: Bastin 1 in. 2016: 459/ poczucie winy), cze$¢ grzbietowa przedniego
zakretu obreczy (Michl 1 in. 2014: 152—-154/ wstyd; Fourie 1 in. 2014:
203—-205; Shin 1 in. 2000: 48; przedni zakret obreczy, BA3 24/32, LH,
RH*/ poczucie winy), zakret czolowy gérny (BA 6, 8, 9, LH/ wstyd; BA
8, RH, Michl i in. 2014: 152—-154/ poczucie winy), zakret czolowy dolny

2 Przywotane wyniki badan dotycza eksperymentéw, w ktérych konfrontuje sie
bodzce wywolujace wstyd/poczucie winy oraz bodZce neutralne.

3 BA to skrot od Brodmann’s area, zob. mapa Brodmanna, URL=http://www.fmri-
consulting.com/brodmannconn/ [dostep z dnia 02.02.2020].

4+ LH (left hemisphere), RH (right hemisphere) — lewa, prawa pétkula moézgu.
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(BA 45, 47, LH, RH/ wstyd), zakret czotowy przys$rodkowy (BA 8, RH/
wstyd; BA 9, LH; Shin 1 1n. 2000: 46—48/ poczucie winy), zakret czolowy
srodkowy (BA 9, LH; Michl 1 in. 2014: 152—-154/ wstyd; BA 13/46, LH,
Michl 1 in. 2014: 152—-154/ poczucie winy), kora orbitofrontalna bocz-
na (Wagner i in. 2011, za: Bastin 1 in. 2016: 458-459/ poczucie winy),
grzbietowo-boczna kora przedczotowa (Michl 1 in. 2014: 152—-154; Roth
11n. 2014: 10-16/ wstyd; poczucie winy), brzuszno-boczna kora przed-
czotowa (BA 47; Roth 11in. 2014: 10-16/ wstyd; Moll 1 in. 2007; Wagner
11n. 2011, za: Bastin 1 in. 2016: 458—-459/ poczucie winy), grzbietowo-
-przys$rodkowa kora przedczolowa (BA 8, 9, Michl 1 in. 2014: 152154/
wstyd, poczucie winy), zakret orbitofrontalny (BA 11, LH, Michl 1 in.
2014: 152—154/ poczucie winy), przednia dolna cze$é ptata skroniowego
(Wagner 1 in. 2011, za: Bastin 1 in. 2016: 459/ wstyd; Michl i in. 2014:
152—154; Shin i in. 2000: 46—48/ poczucie winy), przednia gérna czes¢
kory ptata skroniowego (Michliin. 2014: 152—-154/ wstyd), zakret wrze-
cionowaty (BA 19, RH, Michl 1 in. 2014: 152—-154/ wstyd; BA 18/19 LH,
RH, Michl i in. 2014: 152—-154/ poczucie winy), zakret skroniowy gorny
(BA 38, LH, Michl i in. 2014: 152-154/ wstyd; BA 39, LH, Shin 1 in.
2000/ poczucie winy), zakret skroniowy srodkowy (BA 21, LH, Michl
11n. 2014: 152-154/ wstyd; BA 21, LH, RH, Michl 1 in. 2014: 152154/
poczucie winy), zakret przyhipokampowy (BA 27/30, RH, LH, Michl
11n. 2014: 152-154/ wstyd), kora wzrokowa (Michl i in. 2014: 152—-154/
wstyd, poczucie winy), klinek (BA 17, RH, Michl 1 in. 2014: 152154/
wstyd; BA 18, LH, Michl i in. 2014: 152—-154; Shin 1 in. 2000: 46-48/
poczucie winy); zakret potyliczno-skroniowy przysrodkowy (BA 18, RH,
Michl 1 in. 2014: 152-154/ wstyd; BA 18, RH, Shin 1 in. 2000: 46-48; BA
17/18, LH, RH, Michliin. 2014: 152—154/ poczucie winy), zakret potylicz-
ny $rodkowy (BA 19, LH, Michl 1 in. 2014: 152—-154/ wstyd), zakret ka-
towy, przedklinek (Michl i in. 2014: 152—-154; Wagner 1 in. 2011/ wstyd;
BA 7, LH; Fourie i in. 2014: 203—205; Shin i in. 2000: 43—48; Michl i in.
2014: 152—-154/ poczucie winy), zakret nadbrzezny (zmniejszona aktyw-
no$é; Roth 1 in. 2014: 10-16/ wstyd; Michl 1 in. 2012: 152—154/ poczucie
winy), mézdzek (Michl 1 in. 2014: 152—-154/ wstyd, poczucie winy), ciato
migdalowate (wieksza aktywnos§¢é w poczuciu winy; Michl i in. 2014).
Powyzsze struktury (w réznych konfiguracjach) wchodza w sktad
sieci neuronalnych, w tym sieci zwigzanych z teoriaq umystu czy sze-
rzej — ,spotecznym wymiarem” obu emocji (zob. the general emotional
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network, the theory of mind network, the social pain network; Kendal
2016: 42). Niemniej istotne sa dane na temat aktywnosci obszaréw
moézgu zwigzanych z emocjami moralnymi, pochodzace z badan prze-
prowadzonych wérdod oséb z zaburzeniami 1 chorobami psychicznymi.
Dla przyktadu: notuje sie podwyzszong aktywnoéé tylnej czesci wyspy
(RH) oraz ciata migdatowatego (RH) w generacji wstydu w grupie osob
z MDD w poréwnaniu z poczuciem winy (Pulcu i in. 2014: 5-8).

Wartym zwrécenia uwagi jest takze fakt réznic miedzy plciami
1 réznic miedzykulturowych. Ponizej zostaly przywotane dane o struk-
turach aktywnych w obu omawianych emocjach, z uwzglednieniem r6z-
nic u kobiet 1 u mezczyzn (Michl i in. 2014: 153-154):

Wstyd

— kobiety: przedklinek (BA 7, 31, RH), zakret nadbrzezny (BA 40, RH),
zakret obreczy (BA 31), zakret przyhipokampowy (BA 27), przysrod-
kowy czolowy (BA 6, RH), zakret czotowy $rodkowy (BA 10, LH, RH),
zakret srodkowy skroniowy (BA 19, 21, 39, RH, LH);

— mezcezyzni: zakret wrzecionowaty (BA 37, RH), zakret przyhipokam-
powy (BA 35, 36, LH), przedni zakret obreczy (BA 32, LH, RH), zakret
orbitofrontalny (BA 47, RH).

Poczucie winy

— kobiety: érodkowy zakret skroniowy (BA 19,21, 39, LH, RH).

— mezczyzni: hak (BA 34), cialo migdalowate (RH), zakret czolowy
przysrodkowy (BA 10, LH, RH), zakret potyliczny dolny (LH), zakret

potyliczno-skroniowy przysrodkowy (LH).

Nawet pobiezny oglad wyzej przytoczonych danych pozwala wysnué
wniosek, ze poczucie winy 1 wstyd (m.in. ich generowanie, podtrzymy-
wanie) wiaza sie z aktywnoécia wielu oérodkéw nerwowych i ze miedzy
obiema emocjami wystepuja réznice (Jesli spojrze¢ na struktury, ktore
aktywuja), a takze, ze poczucie winy 1 wstyd angazujg obszary moézgu,
ktére przynaleza takze innym zjawiskom/procesom.

Zgodnie z wynikami badan neuropsychologbéw, czy szerzej neuro-
naukowcéw, przyjmuje sie, ze regiony mozgu aktywne przy poczuciu
winy i/lub wstydu to regiony zaangazowane (w mniejszym lub wiek-
szym stopniu, w zaleznosci od tego, czy chodzi o poczucie winy moral-
nej, pozamoralnej czy wstyd, czy o norme czy patologie obu/jednej emo-
cji) takze w procesy zwigzane z planowaniem, wyznaczaniem celéw,
refleksja, autorefleksja, koordynacja 1 dostosowywaniem zachowan,
rozwojem osobowosci (por. obszary kory przedczolowej, np. Siddiqui
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11n. 2008), ToM (np. wyspa, przedklinek, por. Eslinger i in. 2012: 134;
Takahashi 1 in. 2004: 967-974), mentalizacja (np. przedklinek, por.
Amodio, Frith 2006: 268-77), rozumowaniem moralnym, moralnymi
dylematami (por. Greene i in. 2001: 2105-2108), empatia zwiazana
z moralnoécig (por. Moll 1 in. 2007: 345-349), spotecznym poznaniem
1 emocjami spolecznymi (Olsson, Ochsner 2008: 65—-71), pamiecig epi-
zodyczna (Addis i1in. 2004: 1468-1470), z doSwiadczaniem emocji nega-
tywnych (por. Craig 2009, za: Zhu 1 in. 2018: 28), kontrola, poznawcza,
kontrola zachowan impulsywnych, optymalizacja decyzji spotecznych
(np. kora przedczotowa, por. Koechlin 1 in. 2003: 1181-1184), przetwa-
rzaniem emocjonalnym (np. Al, anterior insula — przednia cze$¢ wyspy;
Shin i in. 2000: 47). Obszary mdzgu aktywne przy poczuciu winy i/lub
wstydu to regiony ,,przypisane” (w pewnym stopniu) takze tzw. uktado-
wi nagrody 1 kary, czy inaczej, sumieniu (por. Stach 2012).

Doé¢ wyraznie mozna wyczytaé z tych danych informacje o (neuro-
nalnym i zréznicowanym) zwiazku poczucia winy i wstydu z szeroko
pojeta moralnosScia, w tym z (auto)refleksja i funkcjonowaniem czlowie-
ka w spoleczenstwie czy po prostu interakcjami miedzyludzkimi.

Jesli mozna mowié¢ o tzw. moézgu moralnosci (na ktory sktada sie
zdaniem badaczy miedzy innymi: jadro migdatowate, hipokamp, przed-
nia czes¢ kory wyspy, kora zakretu obreczy, zaréwno jej przednia, jak
1tylna cze$é, gorny zakret skroniowy, ciemieniowy zakret katowy oraz
znaczne obszary kory przedczolowej z czeScigq brzuszno-przysrodko-
wa, grzbietowo-boczng oraz kora orbitalng; Stach 2012: 158-159), to
neurokorelaty poczucia winy 1 wstydu, odnosza sie do niego (w réznym
stopniu 1 zakresie). Podobnie zreszta jak do ,,mézgu spolecznego” (czy
chotby social pain network, Kendal 2016: 42).

Co na to neuropsychologia?

Kazdy cztowiek jest jednostka indywidualna, zyjaca posrod innych
jednostek. Rozwija sie w okreslonym tempie, przy czym tempo to mo-
dulowane jest miedzy innymi przez czynniki spoleczne. Biologia wypo-
sazyta czlowieka w rézne narzedzia pozwalajace odczytywaé emocje/
odczucia swoje 1 innych ludzi. Wéréd tych narzedzi jest mentalizacja
1 empatia. Oba potrzebne sa do tego, by pojawily sie omawiane w arty-
kule emocje (w swojej normalnej 1/lub patologicznej formie).

Zdolnos¢ do mentalizacji obejmuje swym zasiegiem rézne zjawi-
ska, odmiennie rozumiane i definiowane (por. koncepcje teorii umystu
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(theory of mind), spolecznego poznania (social cognition), spotecznego
rozumienia (social understanding), przyjmowania perspektywy innego
(perspective-taking) czy rézne modele empatii), ale w swych podstawach
odnoszace sie gtownie do proceséw poznania spoltecznego, takich jak:
spostrzeganie, uczucia, intencje oraz inne stany poznawcze 1 afektywne
osoby (Frith, Frith 2003, za: Cierpiatkowska, Gérska 2016: 14—15).
Tak szeroko pojeta mentalizacja daje jednostce miedzy innymi moz-
liwoé¢ zrozumienia, jakie procesy psychiczne zachodza w jej mézgu, jak
one przebiegaja, a takze rozpoznania standéw psychicznych innych lu-
dzi oraz tego, jak te stany wplywaja na ich zachowanie. Dzigki temu
jednostka moze przewidziec: co czuje, mysli, jakie ma intencje i co moze
zrobi¢ druga osoba, w tym jakie (czy) beda jej reakcje na konkretne za-
chowania (Cierpiatkowska, Goérska 2016: 14—15). Zdolnoéci te, ksztat-
towane w ciagu zycia, maja bezposredni wplyw na jakosé 1 skutki na
przykltad socjalizacji, w tym socjalizacji emocji (takze poczucia winy
1 wstydu) oraz internalizacji norm i zasad. Sciéle z nig zwiazana jest
takze zdolno§¢ do empatii (w emocjonalnej 1 poznawczej odstonie®).
Empatia wspoétuczestniczy w procesie internalizacji norm moral-
nych, a do tego jest jednym z czynnikéw ich aktywacji (Hoffman 2006,
za: Stach 2012: 125). Poza tym wplywa na poziom wrazliwo§ci moral-
nej jednostki 1 lezy u podstaw powstawania réznych uczué moralnych,
W tym poczucia winy 1 wstydu (Stach 2012: 125) 1 moralnych zachowan.
Znaczna role empatia odgrywa takze w rozumowaniu moralnym (m.in.
wplywa na sady moralne) (por. Ibidem: 126). U podstaw empatii znaj-
dowac sie moga pobudki zaréwno egoistyczne (Hoffman 2006, za: Stach
2012: 126), jak 1 altruistyczne. Zalezy to od poziomu rozwoju empatii
1 dojrzatosci emocjonalnej jednostki. W przypadku (ko)relacji poczucia
winy 1 empatii mozna méwié¢ o dwéch niezaleznych od siebie rodzajach
poczucia winy —empatycznym i lekowym. Ten pierwszy wigze sie z ugo-
dowoécia, drugi — z neurotycznoscia (por. Stach 2012: 142). Z odczuwa-
niem empatii $cisle wigze sie takze zdolnos¢ do antycypacji odczué em-
patycznych oraz wzmocnien pozytywnych (nagrod) i negatywnych (kar)
stanowiacych podstawe funkcjonowania sumienia (Ibidem: 148-149).
Neurokorelaty poczucia winy 1 wstydu dziela przestrzen cerebralna
takze z procesami zwigzanymi z rozwiazywaniem dylematéw moral-
nych (osobistych 1 nieosobistych). Mowa tu przede wszystkim o brzusz-

> Nie mozna zapominac o cieszacych sie zmienng stawa neuronach lustrzanych.
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no-przysrodkowej oraz grzbietowo-bocznej korze przedczolowej oraz
tylnej czesci zakretu obreczy 1 dolnej czesci plata ciemieniowego (Gre-
ene 1 1n. 2001: 2106-2107). Obszary te (w ré6znym stopniu) zawiaduja,
poznawcza 1 emocjonalna aktywnoscia w rozwiazywaniu dylematéw
moralnych.

O czym to éwiadczy? Po raz kolejny poczucie winy 1 wstyd lacza
sie (w przestrzeniach mdzgu) z moralnoscia (w réznych jej odcieniach)
1 po raz kolejny mozna dostrzec ich zltozony (emocjonalno-poznawczy)
charakter. Coraz bardziej widoczny jest takze emocjonalno-poznaw-
czy charakter moralnosci. Jak twierdzi miedzy innymi Greene, w toku
ewolucji ludzie zostali wyposazeni w mechanizmy generowania emocji
wplywajacych na osad moralny (Greene iin. 2001, za: Przybysz, Dziar-
nowska 2012: 53). Zaburzenia/uszkodzenia w tych obszarach (maja-
ce swe przyczyny m.in. w uszkodzeniach fizycznych/powypadkowych
czescl moézgu czy w chorobach psychicznych 1 neurodegeneracyjnych),
zwlaszcza w obszarze brzuszno-przysrodkowej kory przedczolowe;,
moga skutkowaé zaburzeniami w odczuwaniu winy, litoéci 1 wspdlczu-
cia (Koenigs 1in. 2007: 910, za: Przybysz, Dziarnowska 2012: 53), a sze-
rzej w funkcjonowaniu sumienia (por. Stach 2012: 146).

Znaczenie wynikow badan neuronaukowych
i neuropsychologicznych dla filozofii

Dla filozofa-etyka najwazniejsze sa kwestie ludzkiej moralnosci
(zwlaszcza w aspekcie powinnoSciowym), w tym miedzy innymi kwe-
stie 1idealdow 1 wartosci moralnych, norm i1 ocen moralnych, wzoréw za-
chowan 1 sankcji. W ramach tradycji racjonalistycznej (np. Arystoteles,
Kant) zadaje on pytania o warunki racjonalne moralnosci, jednoczeénie
wskazuje na negatywny (niszczacy, zaklocajacy) wpltyw emocji, w tym
poczucia winy 1 wstyd. Inaczej rzecz sie ma w intuicjonizmie (brytyj-
skim: Moore; fenomenologicznym: Hartmann, Scheler, Husserl) (zob.
Styczen 1972: 106) 1 w ramach neuroetyki (o czym ponizej): emocje/
uczucia traktuje sie jako wazne sktadowe moralnosci.

Ustalenia z zakresu neuroetyki (zaliczane przede wszystkim do
tzw. etyki opisowej 1 prowadzone w duchu naturalizmu) pozwalaja na
wskazanie warunkéw pozaracjonalnych, gtéwnie emocjonalnych oraz
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zwiazkow jednych 1 drugich, w tym przede wszystkim zwiazkow neu-
ronalnych 1 psychoneuronalnych miedzy warunkami racjonalnymi
1 emocjonalnymi moralno$ci. Celem dociekan nad moralno$cia, prowa-
dzonych w ramach neuroetyki czy szerzej neuronauki, jest wykazanie
realnosci neuronalnej 1 psychoneuronalnej miedzy innymi emocji mo-
ralnych 1 ich zwigzkow z innymi emocjami i procesami (por. mentaliza-
cja, empatia).

Do czego taka wiedza moze sie przydac filozofowi? Po pierwsze, filo-
zof-(neuro)etyk, wyposazony w wiedze z zakresu neurobiologii i neurop-
sychologii emocji moralnych, moze 1 powinien ,,zabrac¢ gtos” w dyskusji
nad relacjami miedzy filozofig (w ogdle, konkretng filozofia) a nauka
(konkretnymi dyscyplinami, interdyscyplinami). Zdaniem autorki ar-
tykulu winien opowiedzieé¢ sie w tej dyskusji za Scista 1 odpowiedzial-
na wspolpraca filozofii 1 nauki. W przypadku rozwazan etycznych i ich
praktycznych realizacji nalezy, jak sie zdaje, przyjaé, ze ustalenia nauk
zajmujacych sie moralnoScia (szeroko pojeta) sa etycznie relewantne.
Dla przyktadu: dla poszukiwan moralnego idealu wydaje sie waznym
przyjecie chociazby zatozenia minimalnego realizmu psychologicznego
(postulatu realizacji idealéw moralnych sprawcy oraz respektowania
naturalnego sposobu funkcjonowania czlowieka) (Szutta 2017: 69).

Filozof zapoznany z ustaleniami na przyklad badan neuronauko-
wych w zakresie dyskutowanych emocji moze prébowaé prowadzié
dialog z wielkimi tradycjami etycznymi — nurtem deontologicznym,
emotywnym 1 utylitaryzmem (badania zwigzane z rozwigazywaniem
dylematéw moralnych; udzial czynnikéw racjonalnych i emocjonal-
nych w podejmowaniu decyzji moralnych) — 1 prébowaé¢ odpowiedziec
na przyktad na pytanie, ktory (ktore) z tych nurtéw laczy sie z usta-
leniami neurobiologii poczucia winy i/lub wstydu, a takze jak mozna
sprawdzi¢ zalozenia poszczegélnych nurtow etycznych podczas badan
(neuro)naukowych?

Filozof moze podejmowac takze bardziej szczegdtowe kwestie, w tym
zwigzane z relacjami emocji moralnych z innymi emocjami (moralnymi
1 niemoralnymi) oraz procesami poznawczymi. Moze postawic¢, obok py-
tan o etyczny, aksjologiczny i1 ontologiczny wymiar tych emocji, takze
pytania o relacje neuronalne i/lub psychoneuronalne oraz behawioral-
ne poczucia winy 1/lub wstydu 1 konkretnych skladowych moralnosci,
w tym na przyklad oceny moralnej, czy moralnych sankcji 1 zwigzki
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miedzy réznymi wymiarami (etycznym, ontologicznym, antropologicz-
nym oraz psychoneuronalnym) poczucia winy i wstydu.

W kwestii natury oceny moralnej nalezy dopyta¢ o miejsce emocji
moralnych, w tym emocji autoewaluacyjnych, w procesie dokonywania
oceny moralnej oraz w ocenie moralnej jako pewnego rodzaju wyniku
tego procesu, w tym w samoocenie moralnej. Ponadto o wspdlny udziat
emocji, proceséw poznawczych 1 poznawczo-emocjonalnych w ocenie/
ocenianiu moralnym, przy uwzglednieniu okolicznoSci (specyfiki sytu-
acji: sytuacje codzienne moralnie nieobojetne 1 dylematy moralne, por.
Greene 11n. 2001: 2105-2108, oraz czyny supererogacyjne, czyli czyny
wznioste sensu stricto, 1 czyny perfekcjonistyczne (doskonalace), zmie-
rzajace do osiagniecia pelni (doskonalosci) jakiej$s cechy, lub szerzej —
do zrealizowania ideatu, por. Machura 2011: 287) oraz cech podmiotu
(np. wiek, pteé¢, stan psychofizyczny konkretnych oséb).

Kolejne pytania: jak kazda z omawianych emocji (w ré6znych odmia-
nach, z naciskiem na poczucie winy 1 wstyd moralny oraz z odréznie-
niem zywo odczuwanych emocji od wywotanej emocji) z osobna reaguje
z procesem oceny moralnej/z oceng moralna?; jak powstaja i rozwijaja,
sie zwigzkl miedzy dyskutowanymi emocjami 1 jakie to ma znaczenie
dla interesujacej nas oceny (np. dla jej jakos$ci)?; jak rysuje sie cere-
bralny, psychoneuronalny i behawioralny obraz relacji poczucia winy
1 wstydu z innymi emocjami moralnymi, a takze niemoralnymi, i jaki
to ma wplyw na proces 1 wynik oceny.

Obok powyzszych pytan, w konteks$cie ewaluacji moralnych naleza-
loby zadaé tez pytania o psychobehawioralne relacje obu omawianych
emocjl z procesami poznawczymi, poznawczo-emocjonalnymi i zjawiska-
mi emocjonalno-poznawczymi, w tym z poznaniem moralnym, czy szerze]
poznaniem spotecznym, z ktérymi dziela wspdlna przestrzen cerebralna
(okreslone struktury w mozgu). Warte powtdrzenia jest miedzy innymi
pytanie o funkcje, jakie poczucie winy 1/lub wstyd petnia w poznaniu
spolecznym i moralnym (na réznych etapach rozwoju czltowieka), to jest
(w do$¢ duzym uproszczeniu) w rozpoznawaniu, a dalej] w rozumieniu
bodzcow o znaczeniu spolecznym/moralnym i odpowiedniej reakcji na
nie? A takze jak (nie)umiejetne rozpoznanie, a potem (nie)adekwatne
zrozumienie tych bodZcéw 1 (nie)odpowiednia reakcja na nie wpltywaja,
na funkcjonowanie spoleczne (w tym moralne) jednostki, a nastepnie na
wywolanie, przebieg (intensywnos$¢) poczucia winy i/lub wstyd?
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Réwnolegle pytaé mozna takze o zwiazek dyskutowanych emocji
z (samo)odczuwanymi (samowzbudzanymi) 1 wywolanymi (przez oto-
czenie) sankcjami moralnymi, a dalej z sumieniem oraz moralnoscia
(por. Stach 2012: 79). Ciekawy jest problem zasadnosci traktowania po-
czucia winy 1 wstydu jako sankcji moralnych, zwlaszcza gdy rozgrani-
czy sie poczucie winy/wstyd wobec kogo$ 1 za kogo$ oraz poczucie winy/
wstyd wobec siebie samego, wskazujac na poczucie winy/wstyd realne
1 wyobrazone, specyficzne 1 patologiczne.

Warta podjecia jest takze kwestia strategii radzenia sobie z poczu-
ciem winy 1 wstydu 1 réznic indywidualnych, plciowych i kulturowych
w tych strategiach. Tutaj mozna zastanowi¢ sie nad pozytywnymi
(adaptacyjne, funkcjonalne) 1 negatywnymi (nieadaptacyjne, dysfunk-
cjonalne) strategiami radzenia sobie z obiema emocjami, a w krok za
tym — ich pozytywnymi 1 negatywnymi, intrapsychicznymi i interper-
sonalnymi konsekwencjami i funkcjami. Innymi stowy, pyta¢ mozna
miedzy innymi o to, czy do§wiadczanie obu, czy chotby jednej z emo-
¢ji, prowokuje na przyktad zachowania naprawcze (jako celowe sankcji
moralnych) — jesli tak, to jakie, a jesli nie, to dlaczego, a takze zacho-
wania prewencyjne (zapobiegajace postepowaniu antyspolecznemu,
niemoralnemu). Zachowania naprawcze 1 prewencyjne $ciéle wiaza sie
z zachowaniami, ktore dotyczg funkeji karzacej 1 nagradzajacej sumie-
nia (por. zwiazki sumienia z mézgowym systemem nagrody i kary, por.
Stach 2012), w tym jego wydolnoSci, to jest fizycznych ((neuro)biologicz-
nych i1 psychobehawioralnych) mozliwoéci realizacji tych funkcji.

Podejmowanie kwestii (dez)adaptacyjnego charakteru poczucia
winy 1 wstydu zacheca takze do pytan o funkcje (dez)adaptacyjna su-
mienia, to jest o mozliwo$ci (nie)przystosowania czlowieka, jednocze-
énie ,do zycia z samym soba” (na poziomie psychicznym) i do zycia
w spoleczenstwie (na poziomie spotecznym). Psychologiczna konstruk-
cja cztowieka zaprogramowana jest na to, by czlowiek mogl, przez swoje
zachowania, przekonania, odczucia, traktowacé siebie jako warto$ciowa,
czeé¢ pewnej wiekszej calosci, gtdwnie spoleczenstwa (zob. Stach 2012:
61). Przy tym bycie czeScig spoleczenstwa wymaga od czlowieka, by, bez
wzgledu na okolicznosci czy osobiste preferencje, pozostal w spoteczen-
stwie 1 na jego rzecz dziatal. Potrzeba godzenia, nieraz sprzecznych,
intereséw jednostki 1 spoleczenstwa musi mie¢ wiec swoje uzasadnie-
nie. I tu pojawia sie wazne pytanie: czy nie jest tak, ze to naturalna
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(ewolucyjnie wyksztalcona) sktonno$é cztowieka do tworzenia wiezi
1 przywigzanie steruja emocjami moralnymi, sumieniem, moralnoscia,
a przez to moze 1 catymi spotecznosciami (ludzkoécig jako taka)? (por.
Churchland 2013). A moze jest tak, ze to (neuro)biologia i psychologia
poczucia winy i1 wstydu decyduja o tym, ze cztowiek moze realizowac
warto$ci moralne?

W kontekscie oceny moralnej 1 moralnych sankcji koniecznym wydaje
sie podjecie takze kwestii patologii (genezy, przebiegu) obu emocji. Z pa-
tologia poczucia winy i/lub wstydu mamy do czynienia gtéwnie w przy-
padku zaburzen i choréb psychicznych. Dla przyktadu: udziat anormal-
nego wstydu, wspotwystepujacego nierzadko z anormalnym poczuciem
winy, notuje sie miedzy innymi w: zaburzeniach somatoformicznych, za-
burzeniach obsesyjno-kompulsywnych, psychotycznych, paranoicznych,
lekowych, w tym w nasileniu symptoméw stresu pourazowego (PTSD)
(por. Leskela 1 in. 2002, za: Adamczyk 2017: 425), w fobiach (Ibidem),
w depresji (jedno- i dwubiegunowej, w MDD; por. Highfield i in. 2010, za:
Adamczyk 2017: 424), w zaburzeniach osobowo$ci unikowej (APD) oraz
zaburzeniach osobowosci zaleznej (DPD) (por. Schoenleber, Berenbaum
2010, za: Adamczyk 2017: 426). W zalezno$ci od rodzaju zaburzenia/cho-
roby, stwierdza sie badz nadmierna sklonno§é do wstydu i/lub poczucia
winy, badz na przyklad ich ograniczenie do minimum.

Na moralno$é czlowieka nalezy patrzeé¢ takze przez pryzmat roz-
nic indywidualnych, plciowych, kulturowych i bra¢ pod uwage miedzy
innymi to, kto (pteé, wiek, cechy osobowosci, kondycja psychofizyczna)
1 co (okolicznosci) stoi za konkretna ocena moralna i sankcja moralna
(wobec kogo 1 wobec czego sankcja jest wymierzona).

Rozstrzygniecia na temat réznic plciowych w generowaniu i odczu-
waniu obu/jednej emocji moga byé¢ argumentem w dyskusji nad zasad-
noscig postulatéow etyki feministycznej, w tym etyki troski. Mozna je
(w jakim$ stopniu) skonfrontowaé z czyms, co Carol Gilligan nazywa
dominacja specyficznie meskiej racjonalnosci w etyce (etyka sprawie-
dliwosci) (Gilligan 1982: 105, za: Kaminska 2008: 41), cho¢by dlatego,
ze to, co przebija z ustalen nad obiema emocjami, 1 co charakteryzuje
etyke troski, to relacyjnosé 1 wspétzaleznosé (znaczenie relacji miedzy-
ludzkich 1 troska o ich utrzymanie, zwlaszcza w przypadku poczucia
winy). Przy czym nie chodzi o to (przede wszystkim w podejSciu umiar-
kowanym etyki feministycznej), by ktoras z tych etyk wykluczy¢, ro-
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biac miejsce dla drugiej, czy tez dokonaé definitywnego rozgraniczenia
— etyka sprawiedliwos$ci dla mezczyzn, etyka troski dla kobiet. Chodzi
racze] o dopuszczenie (etyki) troski do glosu zaréwno w sumieniach,
zachowaniach mezczyzn 1 kobiet, jak 1 w debacie na temat etyki, tak
w kontekscie relacji miedzyludzkich, jak 1 relacji cztowiek — natura
(przyroda, srodowisko naturalne; zob. etyka troski jako nurt ekologii
spolecznej; Sepczynska 2012: 151).

Filozof-(meta)etyk, ktory podejmuje miedzy innymi refleksje nad
pojeciami, definicjami uzywanymi w (neuro)etyce, takze ma okazje do
tego, by skutecznie korzysta¢ z wynikow badan prowadzonych przez
neuronauki, przedmiotem swojego zainteresowania czyniac na przy-
ktad kwestie tego, co te dane znaczg dla przyjmowanych przez niego
definicji poczucia winy, wstydu oraz definicji emocji moralnych, a da-
lej takze ocen 1 sankcji moralnych. Czy moze jest tak, ze na przykiad
definicje poczucia winy, wstydu badz/i definicja emocji moralnych sa
wyczerpujace 1 nie potrzeba zadnych modyfikacji, a dane pozyskane
z neuronauki stanowia swoistego rodzaju uprawomocnienie? Moze jed-
nak okazacé sie, ze ktéras z tych definicji (lub wszystkie) jest (sq) nie-
adekwatna(e) i nalezatoby ja (je) zmodyfikowaé. W przypadku drugiej
mozliwo$ci nasuwa sie pytanie, jak tej modyfikacji dokonac¢? Podstawo-
wa,_dla zredefiniowania interesujacych tu pojeé jest kwestia filozoficz-
nej interpretacji faktéw (danych) naukowych (neuronaukowych): jak
ma przebiegacé i jakie efekty przynosic?

Kilka stdw na zakonczenie

Problematyka poszukiwania neurokorelatéw réznych zjawisk, pro-
cesOw, zwiazanych z funkcjonowaniem czlowieka w $wiecie nie jest ni-
czym nowym. Neuronauka staje sie przestrzenig inspiracji dla filozofii,
1 odwrotnie.

Filozof stawia pytania, w tym pytania o realnoé¢ zjawisk, ktére pod-
daje refleksji. Kieruje je 1 do filozofii, 1 do nauki. Odpowiedzi udzielane
przez rézne dyscypliny nauki prowokuja kolejne pytania. Niezmier-
nie ciekawe dla filozofii sa/moga byé/powinny by¢ te odpowiedzi, ktore
wskazuja na (psycho)neuronalng realnos¢ pewnych zjawisk/procesow.

Przedstawione powyzej pytania 1 kwestie nie stanowia zamkniete]
listy, a raczej jej poczatek, dotykajac jedynie niektérych (zwlaszeza do-
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tyczacych problematyki oceny moralnej i sankcji moralnych) kwestii.
Dalsze podazanie w tym kierunku wymaga wysitku taczenia wynikéw
badan pochodzacych z ré6znych dziedzin nauki 1 poddawania ich filozo-
ficznej refleksji, w celu poszukiwania rozstrzygniec teoretycznych i roz-
wigzan praktycznych.
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Streszczenie

Francis Fukuyama (ur. 1952) nie potrzebuje
specjalnej prezentacji, poniewaz ten amery-
kanski filozof polityczny zastynal w Swiecie
teza o ,koncu historii”. Autor omawia w arty-
kule koncepcje thymos Fukuyamy, ktora zosta-
la skrytykowana. Wedlug autora, Fukuyama
upraszcza rzeczywisto$é, kiedy z koncepcji thy-
mos wywodzi przechodzenie panstw do demo-
kracji, co jest nieuzasadnione.
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Abstract

Francis Fukuyama (born 1952) needs no spe-
cial presentation; this American political phi-
losopher became famous around the world with
the thesis of “the end of history”. In this article
the author discusses and criticizes the concept
of Francis Fukuyama’s thymos. According to
the author, Fukuyama simplifies reality when,
from the concept of thymos, he demonstrates
the transition of states towards democracy, be-
cause this practice is unjustified.

The American political philosopher Francis Fukuyama (born 1952)
became famous around the world with his thesis of “the end of history”
(Fukuyama 1994)! (understood in the Hegelian sense), which states

! Fukuyama has resembled many times the thesis “end of history”’and is still a sup-
porter of it, e.g. “Alexandre Kojéve, the great Russian-French interpreter of Hegel,
argued that history as such has ended in the year 1806 with the Battle of Jena-Auer-
stadt, when Napoleon defeated the Prussian monarchy and brought the principles of
liberty and equality to Hegel’s part of Europe. In his typically ironic and playful way,
Kojéve suggested that everything that had happened since 1806, including the sturm
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that liberal democracy is somehow the “culmination” of world political
systems, because it defeated the monarchy, fascism and communism,
and humanity is basically unable to invent anything better than it.

The thesis about the “end of history” was criticized many times,
which seems justified, because in today’s world powerful economic in-
fluences have China ruled by the communist party, Russia is strong
through authoritarian rule, and in the Muslim world there are un-
democratic regimes. With democracy may seem closer to its ideal — al-
though everyone “has it on their lips”, but everyone also understands
it “in their own way”.

In this paper we will criticize the Fukuyama’s concept of thymos,
through which he, among others things, proves the thesis of “the end
of history”. It seems that it is doubtful and not very well justified in at
least in few points.

Francis Fukuyama’s concept of thymos

To check whether the concept of “the end of history” is adequate,
one needs to rely on some concept of man — says Fukuyama. Hegel
writes that only man can conquer his animal instincts. In his opin-
ion, it was the desire for recognition which led the first two fighters
to fight for mutual “respect” of humanity. Consequently, when one of
them gave up, a relationship of hegemony and submission arose. These
considerations are close to the concept of Plato’s soul?, in which there

and drang of the twentieth century with its great wars and revolutions, was simply
a matter of backfilling. That is, the basic principles of modern government had been
established by the time of the Battle of Jena; the task thereafter was not to find new
principles and a higher political order but rather to implement them through larger
and larger parts of the world. I believe that Kojéve’s assertion still deserves to be tak-
en seriously. The three components of a modern political order — a strong and capable
state, the state’s subordination to a rule of law, and government accountability to all
citizens — had all been established in one or another part of the world by the end of the
eighteenth century” (Fukuyama 2011: 420).

2 In his philosophy, Plato distinguishes between three parts of the soul: rational
(logos), angry (thymos) and lustful (eros). The most important thing is the rational soul
with which the angry soul can cooperate, but the angry soul can also connect with the
lustful soul —if it is spoiled by bad education. According to Plato, the ideal state system
corresponds to the structure of the human soul; reason corresponds to the ruling class
(philosophers), bravery corresponds to the class of warriors, and lust corresponds to the
class of farmers, craftsmen and merchants (Reale 1997: 291-298; Platon 2003).



A critical look at Francis Fukuyama’s concept of “thymos” 169

are the parts: rational, lustful and brave — that is, thymos. Thymos is
associated with the search for self-worth, self-esteem and ambition.
Life inconsistent with self-esteem causes shame, and its proper assess-
ment — pride (Fukuyama 1994: 205-206, 15, 18).

According to Hegel, history reached its end with the liberal (French)
revolution. This revolution brought people recognition of their dignity,
and this satisfied human needs. The move towards democracy results
from thymos — the part of the soul that demands recognition (Ibidem: 18).

Thymos of Plato is the psychological habitat of Hegel’s desire to
recognition. Thanks to thymos, every person sees himself as a mor-
al subject capable of making choices. This part of the soul is also the
psychological habitat of all noble virtues such as altruism, idealism,
morality, self-denial, courage and honour (Ibidem: 242—-245).

According to Fukuyama, thymos and the desire for recognition has
its place in economic motivations, in the interpretation of politics and
historical changes, and even refers to the relationship between men
and women. The desire for recognition in people caused the fall of com-
munism in the USSR and Eastern Europe (Ibidem: 253-261).

The desire for recognition, however, also has its “dark side”; the
desire to be recognized as someone better than others — this is mega-
lothymia, which can be a tyrant’s trait. Its opposite is isothymia — this
desire to be recognized as equal to other people. Thanks to megalothy-
mia and isothymia, we can understand the transition to modernity. In
the modern world, however, people are driven by lust and reason, not
thymos; whereas the greatest supporter of thymos was Nietzsche (Ibi-
dem: 263—-275).

A believer fulfills the need for recognition by demanding respect for
his gods, and a nationalist requires recognition of his nation. These two
forms are less rational than the universal recognition proposed by the
liberal state, which is why religion, nationalism and local culture were
treated as obstacles to liberal democracy. Democracy has a need to be
recognized as equal (Fukuyama 1997: 15-27).

Rational liberal institutions depend on irrational thymos. The most
effective capitalist societies achieved high economic growth because
they had irrational work ethics (such as Calvinism or Puritanism)
that originated from thymos. That is why today some form of thymos is
needed to develop the economy. Economic and political liberalism is not
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completely self-sufficient, but needs support from thymos. Irrational
forms of thymos — such as religion, nationalism or pride of professionals
— affect economic behavior in various ways (Ibidem: 42—-58).

Thymos 1s also a habitat of identity policy (Fukuyama 2019: 37).
Fukuyama states that the demand for recognition of identity is the
main idea that connects much of what is currently happening in world
politics (Ibidem: 16). Nationalism and religion are the two faces of iden-
tity policy in the 21st century (Ibidem: 98). Immigrants are very re-
luctant today because their presence in a country is usually a threat
to identity policy (Ibidem: 117). Identity is today the leitmotif of many
political phenomena, which is why we will not escape thinking about
ourselves and our society in terms of identity. On the other hand, iden-
tity is neither permanent nor given to us by origin and can be used both
to divide and to integrate people (Ibidem: 224).

To sum up, for Fukuyama, thymos is a feature of the human soul
that is associated with a desire for recognition, self-esteem and ambi-
tion. Moving nations towards democracy is motivated by thymos — peo-
ple want democracy because their dignity (thymos) is respected in this
system. Thymos also usually motivates us to constructive actions, such
as setting goals in life, having ethics at work and building a marriage.
In many people, thymos is manifested by a strong attachment to reli-
gion or nationalism, but it is liberal democracy that provides the full-
est, rational satisfaction of the desire for recognition, and is therefore
the “end of history”. Thymos can take the form of megalothymia (the
desire to be recognized as someone better than others) or isothymia
(the desire to be recognized as equal to other people). In democracies,
there is usually isothymia, and in earlier societies — aristocrats were
characterized by megalothymia.

Jozef Banka’s concept of thymos and phronesis

Before proceeding to the criticism of the Fukuyama’s concept, it is
worth examining a concept of similar problems proposed by the Polish
philosopher Jézef Banka. Banka (1934—2019) studied at Catholic Uni-
versity of Lublin and he was for many years the director of the Insti-
tute of Philosophy at the University of Silesia in Katowice. He created
recentivism — a philosophy which claims that man’s life is important
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directly to “now” (Lat. Recens — present), and should not be regarded as
means of accomplishing something in the future. Obviously we can talk
about the future without using categories that may or may not be true.
We are able to describe a given phenomenon in all possible tenses, but
it is true only in the present tense. Whatever is, is now (Banka 1998:
9-10).

Banka writes, that there are three such basic types of culture and
three types of relationship of those principles:

— diathymic culture — sensual in its very essence, determined by
thymos;

— diaphronic culture — based on the intellectual value of phronesis;

— euthyphronic culture — which represents harmony and synthesis
of the two previous ones (Banka 1998: 17; Banka 1986; 1987; 1991).

The constructional principle of diathymic culture is trust in sensual
reality as the only real one. Thymos is what we see and hear, what is
meaningful for our sensory perception and inner feelings. The sensual
culture penetrates all kinds of art, religions, and philosophies, and con-
stitutes the basis for the civilization of instinct and physical compul-
sion. The next is the system of diaphronic culture that is rooted in the
principle of supersensual, logical cognition in the sphere of phronesis.
It is a rational culture that penetrates all kinds of scientific, philosoph-
ical, and juridical research, and becomes the foundation of all civili-
zation based on economical organization and economical compulsion.
Lastly, the euthyphronic culture forms a specific synthesis of both prin-
ciples, thymos and phronesis; consequently, the image of existence of
the human community is constructed on the harmony of these values.
Civilization rooted in this harmony is based on moral ethos and educa-
tion, and expresses the idea that true reality is partly sensual, partly
rational — that its nature is both emotional and rational. Assessing the
synthesis of opposite values is extremely difficult, because there were
few, short-lived periods where euthyphronic culture was dominant in
the history of mankind (Banka 1998: 17).

In summary, Banka understands thymos like Fukuyama — as
a sphere of emotions and motivation. However, unlike the American
scholar, he writes that the harmony of thymos and phronesis is the
highest goal of man and civilization. Nevertheless, this concept is not
completely different from Fukuyama’s, because although the American
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does not write directly about phronesis, his theory that modern times
direct people’s desire for recognition (thymos) implies that thymos must
be connected with phronesis (i.e. contemporary world of technical civ-
ilization). However, it was the Polish scholar who first clearly empha-
sized the need for unity between the sphere of thymos (emotions) and
phronesis (reason).

Another part of Banka’s philosophy is euthyphronics (philosophy
of pure-minded man) (euthyphron — pure, naive). The Polish philoso-
pher writes that thymos signifies the emotional components of man’s
life referring to the peripheries of an event; phronesis is defined as
the rational components related to an event itself. Thymos marks “soft
values”: ethical, aesthetic, and emotional ones. Phronesis indicates the
sphere of “hard values”, rational ones susceptible to computerization
and calculation. Consequently, euthyphronics deals with the problem
of discord between phronesis of being of astute man (lie-man) and duty
of the thymos sphere of pure-minded man. The tension between phro-
nesis, or values actualized in reality, and thymos, or values emitted by
intuition, signifies the contradiction between the pure-mindedness of
values and the non-pure-mindedness of life. Each value is character-
ized by a moment of pure-mindedness or readiness of its apostle to act
accordingly. Good as a value for itself is a means of communication
(that is how we can translate the Latin: bonumest sui diffusivum), so
when it 1s not transmitted, it cannot be seen as “good”. Otherwise, the
essence of phronesis is characterized by indifference toward values, so
man is obliged to introduce those values into the world dominated by
the pragmatic sphere of phronesis (Ibidem: 42).

Summing up, in euthyphronics, Banka emphasizes that there is
a conflict between the sphere of thymos and the sphere of phronesis,
i.e. between emotional and rational values, but Fukuyama does not
emphasize it. Therefore, it is certainly important to see the conflict
between rational civilization and the emotional nature of man; for ex-
ample, many people feel lost in the world of modern technology.

Criticism from socio-economic point of view

My basic objection against Fukuyama’s concept of thymos is that
first he presents thymos as a key part of the human soul, and then
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proves that thymos plays a central role in the transformation of soci-
eties and civilizations towards democracy. In my opinion, such a pro-
cedure is a great simplification, and in addition it is unjustified. One
can agree with Fukuyama and Plato that thymos is part of the soul of
man, which expresses the quest for self-esteem. However, the birth of
modern liberal democracy has been accompanied by many social phe-
nomena and changes, and it is unlikely that all of them can be reduced
to thymos. The prime element responsible for the development of de-
mocracy is economic growth (that is, people getting rich), which began
with the first industrial revolution, then — raising the level of education
in societies and in general — political awareness. Both these factors
(economic growth and education) developed from a variety of cultural,
technical and social reasons, which is why they cannot all be derived
from the tendencies in the human soul alone.

The desire for recognition (a significant part of thymos) is a desire
that only began to manifest strongly among people somewhere during
the nineteenth century, and in particular in the twentieth century.
Earlier, in antiquity and the Middle Ages — all masses of people lived
in huge poverty, and moreover, the life of the average person was very
short due to the small number of doctors and poor medical knowledge
— and in such conditions it is difficult to say that there would be some
high level of ambition and motivation among people. For centuries and
even millennia — most people focused not on “life” but on “survival” —
that is, on poor vegetation. It was only with the increase in the level
of affluence of societies (from the 19th century) — that people (having
generally met their basic living needs) — could then begin to educate,
study and to formulate new laws of freedom, equality and democracy.
Therefore, it cannot be said that a worker working on the construction
of the pyramid in ancient Egypt or a peasant in medieval Russia had
the same level of thymos as a modern German or American. Rather, it
is that the features of man, which Fukuyama understands by the term
thymos — appeared relatively recently among people (they have been
present somewhere around two centuries), and previously were com-
mon at a very low level. If people do not have education and lack a live-
lihood then their aspirations are also very small, or even non-existent.

To understand the motivations behind human behavior, I believe
that instead of relying on the Fukuyama’s concept of thymos, it is bet-
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ter to refer to the concept of hierarchy of needs (the so-called “pyramid
of needs”), which was created by the American psychologist Abraham
Maslow (Zimbardo, Ruch 1998: 404; Maslow 1990). This theory was
created over 70 years ago — in 1943, but its basic assumptions present
human motivations rather well, at least in general terms and at least
more accurately than Fukuyama. Maslow claims that human needs form
a hierarchy — from the most basic (physiological, security) to the higher
(love and belonging, respect and recognition), and finally, the highest
need self-realization. According to Maslow, higher needs only appear in
human life when lower needs have been met. So, as for centuries, lower
human needs were frustrated (physiological — when people lived in pov-
erty and insecurity, when there were constant wars), it is natural that in
such situations most people did not have those higher needs (recognition
and self-realization) that Fukuyama connects with thymos.

Criticism from psychological point of view

One has to question whether Fukuyama’s use of the term “soul” for
so many years is justified. This is, after all, a religious concept (Chris-
tianity speaks of the resurrection of the body and soul, whereas in
Buddhism and Hinduism, the journey of souls refers to reincarnation).
However, in modern psychology, biology and medicine — one does not
talk about the soul, but about personality, mind or brain functions. It
1s also necessary to ask the same question of Fukuyama’s use of Pla-
to’s concept of soul? Plato is undoubtedly a great authority in philoso-
phy; his work was groundbreaking and laid the foundation for Western
civilization (Reale 1997). This does not mean, however, that today we
are to approach his theory uncritically. Nowadays, various sciences are
already so developed and detailed in the description of human person-
ality and behavior that presenting these matters in the light of Plato’s
thoughts seems anachronistic.

The most well-known psychological concept of human personality is
that of Freud (Psychologia 2000a: 53—54; Freud 2002). Freud wrote that
the lowest sphere of human personality is the id, which is governed by
the “principle of pleasure”: “No matter how, just to satisfy the drive”.
Even a small child has an id, but in the course of human development
a second sphere of personality quickly emerges — the ego, which is gov-
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erned by the “principle of reality”: “You must respect the requirements
of the external environment”. Even a small child understands that he
cannot fulfill all his desires, but must take into account, for example,
the recommendations of parents or teachers. Freud also wrote about
the third sphere of personality — the superego, which is governed by the
“principle of perfection”: “You must be an angel”. This sphere also con-
tains our conscience and moral principles that society has instilled in
us. According to Freud, human behavior results from the relationship
between individual spheres of personality — sometimes id, sometimes
ego and sometimes superego dominates.

In Freud’s theory of personality, man is understood as an “egoist”
who does not have many of the qualities that Fukuyama calls thymos.
Is Freud’s concept more aligned/suitable to reality than Fukuyama’s
thymos concept? It seems that it can be so. Undoubtedly, some people,
such as representatives of business, politics or science are character-
ized by a high level of desire for recognition (thymos). However, most of
us do not have such a high need for recognition to define it in the new
sphere of personality. Many people are conformists who enjoy small
pleasures and relationships with their family and friends — and such
people do not have very high ambitions, strong motivations or eminent
work ethics. Most of us fit into Freud’s classification of “egoists”, rather
than people who fight for their dignity (thymos) and “timeless ideas”.

The author of another personality theory is Hans Eysenck, who
proposes the concept of three personality super-factors (Psychologia
2000b: 535-546; Eysenck 1970). Eysenck claims that human personal-
ity consists of three independent factors: psychoticism (i.e. aggressive-
ness, impulsiveness, lack of empathy, creativity, etc.), extraversion (i.e.
sociability, activity, assertiveness, seeking sensations, etc.) and neurot-
icism (i.e. fearfulness, depression, low self-esteem, etc.). Human behav-
ior depends on the level of severity of each of these personality factors.
This theory does not talk about the desire to be recognized (thymos) as
a key personality feature. It follows that Eysenck did not see the need
to describe the personality structure through this category. Eysenck
was inclined to believe that the three personality factors are based on
human biology. On the other hand, the desire for recognition (thymos)
— as presented by Fukuyama — can be said to be more of a social need
for a human being, which, to a greater or lesser extent, is shaped in us
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through interpersonal relations, i.e. it is a more certain secondary need
and not primary like Eysenck’s three personality factors.

In any case, no matter what concept we adopt, it seems that it is
impossible to derive from any such theory (or even less from the con-
ception of Plato’s soul) the principles and laws governing changes in
societies and civilizations. Civilizations and societies are completely
different entities than the human psyche, therefore their origin, devel-
opment and transformation are subject to completely different princi-
ples than those we see in the behavior of a particular person.

The German philosopher Oswald Spengler made a similar error
to Fukuyama at the beginning of the 20th century (Spengler 2001). He
claimed that great cultures (such as Greek, Western, Chinese or Indian)
are “biological organisms” that are subject to the laws of biology: that is,
they are born, flourish, mature, age and die. However, Spengler was right-
ly criticized for using a biological approach to study great cultures, a prac-
tice which is unjustified. Civilizations can be destroyed by barbarians (as
they used to be), i.e. death, but also in modern great civilizations such
as Western or Chinese — they are not expected to be destroyed. It is true
that societies and civilizations are struggling with many serious problems
(such as pandemics, immigration or terrorism), but they are also able to
constantly adapt to new events, evolve, change, and therefore there is no
indication that they should be condemned today to “inevitable death”.

Therefore, in my opinion, Fukuyama unreasonably uses the “tran-
sition” from Plato’s concept of the soul (thymos) to interpret modern
society in its light. There are, at most, distant analogies between the
soul or personality of a person and changes in society or civilization.
More precisely, only metaphors can be used in this way, which is why
this is not the scientific explanation that is expected from philosophers
and representatives of social sciences.

Conclusions

The final conclusion of this article is therefore as follows. It is unrea-
sonable to combine thymos with the development of democracy, because
in this way Fukuyama mixed the psychological order (building the hu-
man mind or soul) with the social order (moving countries towards de-
mocracy). There is a whole separate science — sociology (Giddens 2005)
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— that deals with society and it is separate from both psychology and
political philosophy. Of course, various scientific disciplines often dis-
cuss the same issues, but, as Fukuyama does, one cannot prove purely
socio-political issues from purely psychological issues. In this case, you
can only use a metaphor, which is by no means a scientific method.

In the description of modern world from the point of view of political
sciences — instead of the concept of “the end of history” led by the develop-
ment of thymos — 1 prefer Samuel Huntington’s concept of “clash of civiliza-
tions” (Huntington 2002), which says that after the fall of communism, the
world today is divided into several major civilizations, and international
politics is based on the relationship (consent or conflict) between them.

This does not mean that I consider Fukuyama’s works worthless.
This author wrote two extensive books, The Origins of Political Order.
From Prehuman Times to the French Revolution (Fukuyama 2011) and
Political Order and Political Decay. From the Industrial Revolution to the
Globalization of Democracy (Fukuyama 2014), in which he presents the
development of political institutions around the world from the earliest
to modern times. The axis of these books is an analysis of the develop-
ment of the state, the rule of law and political responsibility (democracy).
Both of these books significantly enrich the readers’ knowledge of issues
from the philosophy of politics, political science and history, so are im-
portant reading for those interested in these issues. More importantly,
in neither of these books does Fukuyama use the concept of thymos and
the works are written in accordance with the methodology of reliable
research in social sciences, including history and philosophy.

I consider Fukuyama’s concept of thymos to be the weakest of his
views. However, this does not change the fact that thanks to the great
popularity of its author — it pleases many people around the world.
However, as has already been said, connecting the Platonic part of the
soul — thymos — with modern democracy can be at most a metaphor, so
it is literary and is not a deep understanding of socio-political changes.
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The attitude towards animals
in the historiosophical aspect
(using the example of Russia). Case: human — bear
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Streszczenie

W niniejszym artykule autorka zastanawia sie,
czy mozna ujmowacé relacje cztowiek — zwierze
w konteks$cie historiozoficznym, traktujac ten
temat jako prolegomene do bardziej dogtebnych
badan. Préba wstepnych dociekan na ten temat
koncentruje sie na Rosji 1 prowadzi do omo-
wienia wizerunku niedzwiedzia w literaturze,
kulturze 1 polityce rosyjskiej oraz prezentacji
kontrowersyjnego przypadku trzymania, przez
treseréw cyrkowych, niedzwiedzia w warun-
kach domowych, jego pracy jako modela 1 aktora
z etycznego punktu widzenia. Zdaniem autorki,
jesli nawet ten konkretny przypadek relacji czto-
wiek — niedzwiedz (Stiepan) mozna zrozumieé
1 uzasadnié z szerokiej perspektywy historiozo-
ficznej czy kulturowej, budzi on jednak powazne
watpliwo§ci natury etycznej.

Key words: Russia, bear, historiosophy, li-
terature, culture

Abstract

In the article the author is wondering if it is
possible to put the relationship of a human
with an animal in a historiosophical context,
treating this subject as a prolegomena to more
in-depth research. The preliminary inquiry
on this topic focuses on Russia and leads to
a discussion of the image of the bear in Rus-
sian literature, culture and politics, as well as
the presentation of the controversial case of the
bear being held by circus trainers at home, its
work as a model and actor from an ethical point
of view. According to the author, even if this
specific example of the human — bear (Stiepan)
relationship can be understood and justified
using the historiosophical or cultural perspec-
tive, it still evokes doubts of the ethical nature.
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Zabije cie zaraz, Potapie. Daj Boze, aby stara moja reka
nie drgnela, aby kula trafita cie w samo serce. Nie chce cie
dtugo meczyé, nie zastuzytes na to, moj stary niedzZwiedziu,
moj kochany towarzyszu. Wzigtem cie malym niedZwiad-
kiem, jedno oko miates wyktute, nos jatrzyt ci sie od kétka,
chorowates i chudtes; litowatem sie nad tobq i pielegnowa-
tem jak syna i wyrostes na duzego i poteznego niedzwiedzia,
[...]. Wyrostes i nie zapomniates mej dobroci: $rod ludzi nie
znalaztem takiego jak ty przyjaciela.

(Wsiewotod Garszyn, NiedZwiedzie, 1883: 285).

Wstep

Czy mozna rozpatrywac relacje czlowiek — zwierze w aspekcie hi-
storiozoficznym? Autorka artykulu przypuszcza, ze tak, poniewaz na
stosunek do zwierzat w znacznej mierze rzutuja: narodowosé, kultura,
historia, religia, a nawet warunki geograficzno-klimatyczne. Te ostat-
nie przywodza na mys$l teorie Jana Kochanowskiego-Korwina (jego
interesujaca wizje tzw. psychodziejow), dotyczaca wszechstronnego
wplywu klimatu na ludzka psychike, ksztaltujacego odmiennie histo-
rie poszczegdlnych narodowosci (o psychologii narodéw zob. Szumera
2009: 130-167). ,,Kazdy naréd ma swoisty typ psychiczny, bedacy zro-
dlem wlasciwej mu kultury [...], ta zas — odpowiedniej postaci panstwa”
(Ibidem: 135).

Psychodzieje zapomnianego polskiego filozofa z poczatku XX wie-
ku dotycza — rzecz jasna — ludzi, a nie zwierzat, jednak powszechnie
wiadomo, ze zwierzeta w ogdle (Jak 1 konkretne gatunki) sa inacze]
traktowane przez Eskimoséw czy ludy zamieszkujace Afryke, a w inny
sposéb podchodza do nich Europejezycy czy mieszkancy Azji. Wynika
to miedzy innymi z warunkow klimatycznych, pod wplywem ktérych
ksztaltuja sie wszystkie sfery zycia, w tym odmienne u poszczegdlnych
nacji praktyki kulturowe wobec zwierzat (Mamzer 2020). Wymownym
przykladem na to, ze na stosunek ludzi do zwierzat duzy wplyw maja
warunki atmosferyczne 1 geograficzne, a co za tym idzie rowniez ekono-
miczne, jest kwestia (nie)jedzenia miesa. Zapewne nie ma tylu wegeta-
rianskich czy weganskich jadlodajni w Maroku co w Europie. Prawdo-
podobnie réwniez w krajach srodkowej Afryki czy Azji takie restauracje
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sa rzadkos$cia, a uwarunkowania spozywania zwierzat réznia sie w po-
szczegolnych kregach kulturowych (o mongolskim kregu kulturowym
zob. np. Pote¢ 2020). Trudno wyobrazi¢ sobie Eskimosa-weganina (zob.
Westawski 2020) czy mieszkanca zapadiej wsi z dalekiej Syberii, kto-
ry przeszedl na wegetarianska diete. Nawet w krajach europejskich
zaobserwowac¢ mozna stosunkowo duze zréznicowanie pod wzgledem
liczby restauracji weg(etari)anskich. Istnieje pewna zalezno$é miedzy
miejscem zamieszkania na $wiecie 1 dieta, ale globalizacja, mieszanie
sie kultur, szybki obieg informacji, zakupy online sprawiaja, ze pro-
jekt spod znaku ,wege” sie uniwersalizuje. Inuitéw zawsze podaje sie
jako przyklad tego, ze nie wszedzie jest podobny wybor jedzenia, a wiec
etyczna sprawczo$s¢ konsumencka jest rézna.

Pytanie postawione we wstepie jest wlasciwie przewrotne, poniewaz
odpowiedz na nie musi brzmieé twierdzaco, zwlaszcza w kontekécie roz-
wazan o prawnopolitycznym znaczeniu ro§lin (i zwierzat) Artura Law-
niczaka, ktory stwierdza, ze gasnaca na naszych oczach popularnosé
stow Maksima Gorkiego — ,,cztowiek to brzmi dumnie” — ,kaze sie za-
stanowi¢ nad historiozoficznym paradygmatem relacji miedzy ludzmi
a bytami innego rodzaju, ktérych znaczenie, zgodnie z paremia natu-
ra abhorret vacuum, ro$nie wraz z przechodzeniem ludzkos$ci na coraz
bardziej defensywne pozycje” (awniczak 2016: 24-25).

Wroctawski prawnik zaznacza, ze dokonalo sie to juz poniekad
w pradawnych czasach, kiedy to religia wyparta magicznoé¢, opieraja-
ca sie na optymistycznym zatozeniu, ze mozliwy jest wplyw ,pozosta-
jacego w ponadgatunkowej koalicji z pewnymi zwierzetami i roslinami
cztowieka na bogéw, traktowanych jako podmioty, z ktérymi mozna sie
spierac i skutecznie oddziatywaé na nie za pomoca szamanskich prak-
tyk wymuszajacych na teistycznie nacechowanych istotach pozadane
przez magéw dziatania” (Ibidem: 25). Umieszczenie relacji czlowiek
—zwierze w rozwazaniach nad ludzkimi dziejami jest uzasadnione mie-
dzy innymi dlatego, iz — jak konstatuje Robert Motdysz — ,refleksja
nad dziejami i ich sensem nawiazuje do starozytnej idei, ze narodziny,
dziecinstwo, mtodoéé, dojrzatosé, starosé, émierc to fazy cyklu zycia nie
tylko pojedynczych roslin 1 zwierzat, lecz réwniez catych spoteczenstw,
ras, 1 w ogéle — ludzkos$ci” (Motdysz 2008: 287). Mozna wiec przyjac, ze
jesli poszukiwanie sensu w historii zostalo uwarunkowane ,wnikliwa,
obserwacja przyrody, szczegélnym rodzajem indukcji, jaka jest rozu-
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mowanie per analogiam i uwolnienie mysli od mitologicznego pojmo-
wania §wiata na rzecz ujecia racjonalnego” (Ibidem), to rownie dobrze
mozna zatozy¢, ze obecnie w rozwazaniach nad sensem dziejéw nalezy
umieécié wszystkie zywe istoty, ktore przeciez uczestnicza w dziejach
tworzonych przez ludzko$¢ wspdlnie z nig, o czym przekonuje w swoich
pracach francuski historyk Eric Baratay. Jego monografie poruszajace
problem relacji czlowiek — zwierze(ta) w wymiarze historycznym daja
asumpt do bardziej doglebnej analizy tych relacji — analizy historiozo-
ficznej.

Rosja

Historiozofii (zwlaszcza rosyjskiej) nie nalezy sprowadzaé — rzecz
jasna — wylacznie do przytoczonego luznego zbioru takich elementéow
jak narodowo$¢, kultura, historia, religia. W przypadku fenomenu,
jakim jest historiozofia rosyjska, istnieje niezwykle wazny kontekst,
a mianowicie tzw. idea rosyjska' jako polifoniczny filozoficzny koncept.
Omowienie idei rosyjskiej z uwzglednieniem calego korpusu prac z nia
zwigzanych byloby tutaj niemozliwe 1 — przede wszystkim — niepotrzeb-
ne, lecz warto zwréci¢ uwage chociaz na jedna teorie wybrana sposréod
wielu innych nalezacych do tego nurtu. Najbardziej trafne wydaje sie
w tym aspekcie przywoltanie koncepcji Iwana Iljina (1883-1954) z pra-
cy O Rosji. Trzy mowy (O Poccuu. Tpu peuu, 1933), w ktérej rosyjski
filozof rozwija mysl o trzech brzemionach tego kraju, tj. terytorium,
narodowos$ciach 1 naturze. Otrzymane od Boga owe brzemiona powin-
ny shuzy¢ wypelnieniu szczegblnej wszech§wiatowej misji Rosji, ktora

! Tak zwana idea rosyjska to ,nie po prostu koncepcja (obraz) Rosji, jej loséw, prze-
znaczenia, ale koncepcja Rosji jako nosicielki prawdziwej idei (ikony) Boskiej [...] z po-
wierzona jej misja urzeczywistnienia tej ikony na catym $wiecie” (Lazari 2000: 176).
Przytoczona tutaj definicja idei rosyjskiej nawiazuje jedynie do konceptu Rosji jako
Narodu-Bogonoscy, ale po nim ksztattowaly sie kolejne: Moskwa — Trzeci Rzym, Mo-
skwa — Nowe Jeruzalem, Swieta Ru$, Matka Rosja. Idea rosyjska jako filozogema zycia
narodowego, rozpatrywana w aspekcie religijno-eschatologicznym i mesjanistycznego
powotania Rosji, prowadzi do rozumienia jej jako filozoficzno-religijno-politycznej syn-
tezy lub religijno-filozoficznego symbolu chrzeécijanskiego uniwersalizmu i rosyjskiej
duchowosci, rozpatrywana za$§ w aspekcie specyfiki rosyjskiego charakteru moze by¢
traktowana jako konkretne historycznie kulturowo-polityczne, ekonomiczne, estetycz-
ne i moralne tendencje w rozwoju i funkcjonowaniu kultury narodowej (zob. szerzej
Andrusiewicz 1994; Massaka 2001).
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to misja daje jej prawo do eksploatacji natury, a wiec i zwierzat. Idea
Iljina przezywa od kilku lat medialne odrodzenie, stajac sie wazkim
elementem w rozwijaniu 1 podtrzymywaniu ideologii panstwowej.
Idea ziemi oddanej przez Boga Rosjanom, z jej ogromnym bogactwem
(zwlaszcza surowcami naturalnymi), powtarzana jest nie tylko w rosyj-
skich mediach, ale réwniez w cerkwiach, zajmujac centralne miejsce
w $wiadomosci wspdlczesnych Rosjan®. Bez watpienia gloszenie tych
idei ma niebagatelny wplyw na podsycanie specyficznego stosunku Ro-
sjan do zwierzat, a do niedzwiedzi w szczegdlnosci, o czym bedzie mowa
nieco dalej.

Autorke niniejszego artykulu interesuje stosunek do zwierzat roz-
patrywany w kontekscie historiozoficznym na przykladzie Rosji. Iwan
Bunin — znany neorealista rosyjski — w powiesci Wies (/lepesrs, 1910)
ukazuje przygnebiajaca wizje swojej ojczyzny. Ten ,,utrzymany w ciem-
nych barwach obraz Rosji — jak konstatuje Zbigniew Baranski — byt
wynikiem historiozoficznych koncepcji Bunina, ktéry dowodzil, ze losy
kraju nie zaleza od stosunkéw spoteczno-politycznych; ksztaltuja je
cechy rosyjskiego charakteru narodowego [...]” (Baranski 1976: 555).
Ponura atmosfere w utworze pisarza wzmacniaja nie tylko motywy su-
rowej przyrody, ale rowniez —1 to jest szczegdlnie wazne dla niniejszych
rozwazan — okrutnie traktowanych zwierzat, czego przyklad mozna od-
nalezé we fragmencie o rzucaniu kamieniami w gotebie i zjadaniu tych
ptakow, co w Rosji uchodzito za grzech? (Bunin 1985: 31). Autorka ar-
tykulu stawia wiec nie tyle teze, ile raczej uznaje za punkt wyjscia do
dalszych rozwazan, ze ten ambiwalentny stosunek Rosjan do zwierzat

jest miedzy innymi wyrazem dwoistego charakteru ,,duszy rosyjskiej™,

2 Autorka dziekuje za te cenng uwage Recenzentowi.

3 O stosunku Rosjan do gotebi zob. artykut: ,,Golebie” Wartama Szatamawa i rosyj-
skie wqtki ornitologiczne (Tymieniecka-Suchanek 2015b: 67-79).

4 ,Dusza rosyjska” to ,,jedna z kategorii mitologii narodowej, niemajaca jednoznacz-
nego odpowiednika w rzeczywisto$ci empirycznej. W §wiadomos$ci masowej pojecie to
czesto laczy sie z epitetem «szeroka» (znane jest tez wyrazenie «szeroka rosyjska natu-
ra»), ktéry ma okreslaé typowe dla Rosjanina cechy charakteru: bezgraniczna odwage,
serdeczno$é, bezkompromisowo$é, maksymalizm moralny (stynne «wszystko albo nic»),
towarzysko$é, goécinno$é, spontanicznosé, prymat serca nad rozsadkiem, sktonno$é do
wpadania w rozpacz i melancholie, a takze pogarde dla rzeczy matych, pragmatyzmu
i wyrachowania [...]” (de Lazari 1999: 276). Jednak, jak podkres§la Wasilij Szczukin,
przejécie ze sfery intelektualnych spekulacji do realnej rzeczywistoéci wymusza uzna-
nie, ze ,dusza rosyjska” jest pojeciem w réwnym stopniu abstrakcyjnym, co ,niemiecki
geniusz” czy ,tradycyjna kaukaska goScinno$é”. Zob. spostrzezenia o duszy Rosjani-



184 Justyna Tymieniecka-Suchanek

»j€ej jasnych i1 ciemnych — jak to podkreslat rosyjski noblista — czesto
tragicznych przejawow” (Baranski 1976: 555).

Taki jasny, a jednoczeénie tragiczny przejaw ,,duszy rosyjskiej” do-
skonale pokazuje przyktad zaczerpniety z zycia Walentiny Jermakowej,
ktéra wspomina jej przyjaciétka Tatiana Goriczewa — filozofka 1 teoloz-
ka prawostawna (o tworczoséci Goriczewej zob. Mitek-Dziemba 2017:
57-68; Tymieniecka-Suchanek 2015a: 143—-150). Autorka S’wietych
zwierzqt (Ceamuie sicusommuwie, 1993) bardzo ciepto 1 z wielkg atencja
pisze o przeSladowaniach prawie 80-letniej Jermakowej, ktorej ztozyta
ostatnia wizyte 9 lipca 2010 roku (I'opuuesa 2015: 9—11). Te dobra dla
ludzi 1 zwierzat doSwiadczong przez los silna kobiete, byl partyzant-
ke spod Pskowa, spotkal tragiczny koniec. Jej sasiadom 1 okolicznym
mieszkancom z miejscowosci Volodarskaya pod Petersburgiem nie po-
dobalo sie to, ze przygarnia zwierzeta. Jermakowa stworzyta bowiem
— wedle stéw Goriczewej — prawdziwa, ,,Arke Noego” skladajaca sie z 17
psow (pie¢ otruto), kilku kotéw, stada szczuréw® 1 rodzinki myszy oraz
uratowanych kur. Jermakowa za koegzystencje ze zwierzetami byta
brutalnie przesladowana: jej rodzony syn zostal zabity na posterunku
milicji, a dom podpalono. Kiedy przeniosta sie do tazni-ziemianki, zyta
w clasnocie 1 ciaglym strachu przed nieustajacymi szykanami ze strony
ludzi, ktorzy grozili, ze zabija jej wszystkie psy. Noca 10 wrzesnia 2010
roku wylano na te, co warto powtorzy¢, mitosierna nie tylko dla zwie-
rzat, ale 1 ludzi (miata przybranego syna), kobiete zraca ciecz (prawdo-
podobnie kwas). Po kilku dniach zmarla...

Kolejnym przyktadem skrajnie przeciwstawnych postaw wobec
zwierzat jest spor sprzed kilku lat wokot kontrowersyjnej ustawy tzw.
zoorealistow na czele z deputowanym do Dumy Maksimem Szyngarki-
nem, ktorzy zapowiadali oczyszczenie (czyli masowe zabijanie bezpan-
skich zwierzat) rosyjskich miast z bezdomnych pséw. Z kolei wysoce
humanitarna i ekoetyczna dzialalno$¢ na rzecz zwierzat wspomnianej
Goriczewej czy ukrainskiego ekologa-zoologa Wiadimira Borejki, pu-
blikujacego prace z zakresu ekologii w jezyku rosyjskim, jest narazona

na w wydaniu Jana Kochanowskiego-Korwina (Szumera 2009: 166—167). Interesujace
rozwazania na temat ,,duszy” zawart Wilhelm Wundt w pracy Wyktady o duszy ludzkiej
i zwierzecej (1863). O tym prekursorze psychologii narodu napisata Grazyna Szumera
(zob. Ibidem: 125-127).

5 Goriczewa podkresla, ze to stado szczuréw nie pozwalato wej$¢é na swoje teryto-
rium innym szczurom (I'opuuesa 2015: 9).
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na krytyke. Milo$nicy 1 obroncy zwierzat nie tylko spotykaja sie z ostra,
krytyka 1 brakiem zrozumienia, ale tez do$wiadczaja przemocy fizycz-
nej®, a nawet Smierci’. Interesujace jest zatem zaroéwno postawienie
pytania (na ktére warto odpowiedzie¢ w innym opracowaniu), jak i dla-
czego czlowiek niegodziwie (lub tak, a nie inaczej) traktuje zwierzeta,
ale przede wszystkim zastanowienie sie nad tym, jak 1 dlaczego ludzie
zle traktuja innych ludzi — tych ludzi, ktérzy pomagaja naszym ,bra-
ciom starszym i mlodszym”. W Rosji owo ,dwoiste” traktowanie jest
wyjatkowo skrajne. Rozziew pomiedzy wzniosla ekoetyka a ponurag
praktyka dnia codziennego jest w dzisiejszej Rosji weigz widoczny (zob.
szerzej) Tymieniecka-Suchanek 2015c¢: 121-144).

Niedzwiedz w rosyjskiej kulturze

7 uwagi na rozleglos¢ tematu autorka skoncentruje sie na wizerun-
ku niedzwiedzia w kulturze rosyjskiej®. Ojczyzna Aleksandra Puszki-
na nieodlacznie kojarzy sie wtaénie z niedzwiedziem, ktéry w mitologii
Stowian wschodnich ma jednoznacznie pozytywne konotacje, jest bo-
wiem uwazany za zwierze czyste, pochodzace ,,od Boga” (Opex 2013:
183). Legenda ukrainska glosi o boskim pochodzeniu niedzwiedzia,
o tym, ze ,pierwszy niedzwiedz byl bogiem” (JIeBxuescras 2004: 89-90).
Sita nieczysta nigdy nie wystepuje pod postacia tego zwierzecia. Warto
odnotowa¢ w tym miejscu legende o przyjazni $w. Sergiusza z Radoneza
z niedzwiedziem, co uwieczniono na przyktad na miniaturze z XVIII wie-
ku (MKumue Cepeus Padonesccrozo / Zywot Sergiusza z Radoneza). Na
wielu obrazach §w. Radonezskiemu towarzyszy niedzwiedz, by wymie-
ni¢ chociazby dzieta malarzy z okresu ,,srebrnego wieku”, jak Michaita
Niestierowa (np. FOrocms npenodobrozo Cepeus / Mtodosé swietego Ser-
giusza, 1897; Ilycmuvinnur u medseds / Pustelnik i niedzZwiedZ, 1925) czy
Nikotaja Roericha (Cepeuii-Cmpoumens | Sergiusz Budowniczy, 1924).
Niedzwiedz (Pétnocy) jest dawnym przydomkiem Rosji, a niedzwiedz ro-
syjski stal sie symbolem olbrzymiej potegi (Kopalinski 1991: 255).

6 Jak pobity kilka lat temu Wtadimir Borejko, ktéry jako Dyrektor Centrum Kul-
turalno-Ekologicznego w Kijowie procesuje sie z mys$liwymi i bezpardonowo walczy
0 ochrone przyrody na Ukrainie. Borejko wygrat w kijowskim sadzie miedzy innymi
sprawe o wprowadzenie do ukrainskich szkét obowigzkowego przedmiotu — etyka eko-
logiczna 1 humanitarny stosunek do zwierzat (l'opuuesa 2015: 9).

7Jak zamordowana Walentina Jermakowa.
8 O symbolice niedzwiedzia zob. Kopalinski 1991: 253-255.
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W dawnych dziejach Wielkorusi bardzo wazna role odgrywat las (zob.
Zielinska 2000: 510; Billington 2008: 15-34). Na cywilizacje bizantyjsko-
-kijowskiej Wielkorusi mialy wplyw inne cywilizacje, ale pewne jest, ze
na duza skale —jak podaje James Billington — miaty miejsce wéwczas na
péinocy zapozyczenia tatarskie 1 przedchrzescijanskie (animizm pogan-
ski). ,,Spoérdéd owych dwoch teorii — jak dalej stwierdza badacz — ta za-
ktadajaca trwale wplywy animistyczne zdaje sie pelniej ukazywacé proces
ksztaltowania sie mysli rosyjskiej” (Billington 2008: 16). ,,Animistyczne
odczuwanie natury zespolito sie harmonijnie z prawostawnym pojmo-
waniem historii” (Ibidem: 17), a las odegrat niebagatelna role w zyciu
typowego Rosjanina. Moskwianin prowadzit osiadly tryb zycia, bowiem
otaczaly go bujne knieje, ktére byly miedzy innymi zrédtem miodu:

Konkurentem czlowieka w toczacej sie w lasach rywalizacji o miéd byt
ogromny niedzwiedz, ktéry zyskat szczegdlne miejsce w tradycji ludo-
wej, symbolice heraldycznej 1 ozdobnych drewnianych rzezbach wiel-
koruskich. Legenda glosita, ze zwierz ten byl pierwotnie cztowiekiem,
ktéoremu odmoéwiono uswieconego tradycja chleba 1 soli ludzkiego ser-
ca, a ktory w akcie zemsty przybral nowy ksztalt 1 zaszyl sie w leéne
ustronie, aby go strzec przed wtargnieciem przedstawicieli jego daw-
nego gatunku. Prastare péinocnorosyjskie zwyczaje tresowania 1 za-
paséw z niedzwiedziami w ludowej wyobrazni zdradzaly pewne cechy
pierwotnej walki o las 1 jego bogactwa, uwienczonej przywroceniem
wérod lesnych istot utraconej harmonii (Ibidem: 20).

»Niedzwiedz od czaséw prahistorycznych — wskazujac za Wladysta-
wem Kopalinskim — cieszy sie wielkim powazaniem u ludéw Péinocy
[...]. Uwaza sie go za protoplaste czlowieka 1 przypisuje posiadanie du-
szy” (Kopalinski 1991: 254).

Jednak ta wyjatkowa rola, jaka przypisuje sie niedzwiedziowi w kul-
turze rosyjskiej, nie uchronita go przez okrutnym i niesprawiedliwym
traktowaniem. I dotyczy to zaréwno dzikich, jak 1 oswojonych zwierzat
tego gatunku. Niedzwiedziom grozito w Europie niemal catkowite wy-
giniecie. Car Aleksander II wydal nakaz wytepienia wszystkich dzikich
niedzwiedzi, gdyz ,,zauwazyl, ze przyczyniajq sie one do spadku poglowia
zwierzat roslinozernych” (Bereszynski, Tomaszewska 2011: 186). Wspo-
minajac o zagadkowej 1 pelnej sprzecznosci ,,duszy rosyjskiej”, warto
réwniez dodaé, ze juz w 1865 roku powstalo w Rosji Towarzystwo Ochro-
ny Zwierzat (Poccuiickoe 00IIIeCTBO MOKPOBUTEIBCTBA JKUBOTHBIM), W ra-
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mach ktérego jego cztonkowie staneli w obronie niedzwiedzi, a ten sam
car Aleksander II, ktéry wydal nakaz wytepienia niedzwiedzi, podpisat
w 1886 roku dekret o zakazie ich wodzenia (Kysuerosa 2018).

Trzymane w niewoli lub w warunkach domowych pojedyncze osob-
niki czesto sa bardzo zZle traktowane. Niech za przyklad postuzy gto-
éna sprawa permskiego niedzwiedzia, o ktérej wspomina Goriczewa.
Motia byt jednym z tych okaleczonych 1 zaszczutych przez ludzi 1 psy
zwierzat, ktore niczym zywy worek treningowy wykorzystywane sa
do nauki polowan. Protest z inicjatywy Goriczewej w obronie Motii,
krzywdzonego przez pieé¢ lat w ramach tego haniebnego procederu,
skierowany do 6wczesnego prezydenta Rosji, nie przyniést pozadanego
rezultatu — Dmitri) Miedwiediew nie zainterweniowal w tej sprawie.
Obywatele Francji z oburzeniem pisali: ,Jak Rosja moze tak skanda-
licznie niszczy¢ swoj symbol narodowy?” (l'opuuera 2015: 15). Podobny
los spotkatby samca Mansura z obwodu twerskiego, gdyby nie czujnosé
jego opiekuna Andrieja Iwanowa. Tego matego niedzwiadka znaleziono
na lotnisku, wychowano i oddano nie§wiadomie osobie zajmujacej sie
szkoleniem pséw do polowan. Jednak lotnicy w pore zorientowali sie
1 odebrali Mansura z rak oprawcow.

Niedzwiedz w rosyjskiej literaturze pieknej
I naukowej

Kategoria zwierzat jest wszechobecna w rosyjskiej tradycji literac-
kiej, a obok konia czy psa obraz niedZzwiedzia pojawia sie w niej najcze-
$ciej, od folkloru (np. bajek) poczynajac, na wspdlczesnych utworach
(np. Wiktora Astafjewa) konczac. Jesli bajkowy obraz niedzwiedzia nie
jest jednoznaczny (zob. Xagmxaumu, [Tasm 2016: 5), to w literaturze piek-
nej jego wizerunek ma wydzwiek zdecydowanie pozytywny. Co wiecej,
pisarze czesto traktuja niedzwiedzia nie tylko jako symbol, alegorie lub
metafore, ale rowniez jako pelnoprawny podmiot, czyli rozumna istote
doznajaca, przezywajaca i dzialajaca. Z takim wizerunkiem niedzwie-
dzi mamy do czynienia miedzy innymi w utworach Nikotaja Leskowa
(Beepw | Zwierz, 1883), Wsiewotoda Garszyna (Meodseou | NiedZwiedzie,
1883), Lidii Zinowjewej-Annibal (Tpacuueckuii szeepurney, | Tragicz-
ny zwierzyniec, 1907), Aleksandra Kuprina (Meodseou |/ NiedZwiedzie,
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1912), Warlama Szatamowa (Medseou /| NiedZwiedzie, 1956), Wiktora
Astafjewa (Beonbiii 36eps | Biedne zwierze, 1975) czy w opowiadaniu
rosyjskojezycznego pisarza osetynskiego Gieorgija Tediejewa (Medsedw
! NiedzZwiedZ, 1997). Z kolei niewinnej $mierci zastrzelonych niedzwie-
dzi poswiecili wiersze poeci, na przyktad Aleksandr Miezyrow (Medseds
! NiedZwiedZ, 1944) czy Nikotaj Rubcow (Medseodwv | NiedZwiedZ, 1966).
Warto podkreslié, ze w ostatnich latach niedZzwiedz staje sie coraz
bardziej inspirujacym tematem dla badaczy, ktérzy probuja analizo-
wacé 1 interpretowac jego wizerunek w tworczos$ci malo znanych rosyj-
skojezycznych pisarzy chantyjskich, miedzy innymi Romana Rugina
(np. Casu 2019), w literaturach niszowych, np. Gérnego Attaju (zob.
Bemapesa 2016) lub w kulturach innych narodowosci poréwnywanych
z rosyjska (Maprosuu, Biraroesuua 2019).

Wszystkie z wymienionych utworéw rosyjskich taczy szczegolny sto-
sunek do niedzwiedzia jako istoty wrazliwej, ktéra ma prawo do zycia
1 zasluguje na szacunek, a cztowiek nie powinien tego prawa podwazac.

Niedzwiedz fascynuje nie tylko artystow, pisarzy 1 poetéw. Snuja
o nim naukowe rozwazania badacze, ktorzy zwracaja uwage na role
polityczna, jaka symbol tego dzikiego 1 drapieznego zwierzecia odgrywa
w postrzeganiu Rosji na miedzynarodowej arenie politycznej, gtéwnie
na Zachodzie. Opierajac sie na dyskursie semiotycznym Anthony’ego
Cohena, Oleg Riabow i Tatiana Riabowa dowodza, ze symbol niedzwie-
dzia nalezy do tych symboli, ktore nie tyle wyrazaja znaczenia, ile daja,
mozliwo§¢ tworzenia owych znaczen (Riabow, Riabowa, 2016: 364).
Symbol niedzwiedzia zajmuje wazne miejsce w zachodnim wizerunku
Rosji, a w okresie postsowieckim stal sie popularny réwniez w same;j
Rosji przede wszystkim dzieki wprowadzeniu owego symbolu do poli-
tyki wewnetrznej kraju, na przykltad niedzwiedz pojawil sie na logo-
typie partii rzadzacej (,maptus Baactu’) juz w 1999 roku i1 od tamtej
pory wykorzystuje sie go w réznych formach budowania politycznego
brandingu. Niedzwiedz z ,,ruskiego” symbolu przeistoczyl sie stopnio-
wo w niedzwiedzia ,rosyjskiego”, a wiec zostal podporzadkowany bu-
dowaniu politycznej §wiadomosci ,,marki”, czyli rosyjskoéci. Ta cecha
niedzwiedziego symbolu i jego rozprzestrzenianie sie zaréwno wsrod
rosyjskiej nacji, jak 1 innych etnoséw Rosji (np. narodow Syberii) po-
zwala oslabic¢ 1 zatrze¢ miedzyetniczne granice w tym kraju. Swiadcza
o tym na przyktad: wprowadzona w 2011 roku zmiana godta Republiki
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Mari El, na ktérym widnieje szkartatny niedzwiedz z mieczem, mto-
tem 1 tarcza, a nad nim korona, czy rzezby niedzwiedzia na ulicach
rosyjskich miast, takich jak Perm, Jekaterynburg czy Jarostaw (zob.
Ibidem: 364—-366).

W Swietle tych uwag nie dziwi fakt, ze stosunek Rosjan do niedz-
wiedzia jest szczegélny, a nawet kuriozalny, prowadzi bowiem do sza-
lonych wrecz pomystéow. Jednym z nich byto otwarcie meczu w Pia-
tigorsku przez tresowanego niedzwiedzia Tima. Pomyst spotkal sie
z krytyka ze strony organizacji broniacej praw zwierzat — PETA (People
for the Ethical Treatment of Animals). Tim przekazatl pitke sedziemu,
a nastepnie zachecal kibicow do owacji. To niecodzienne wydarzenie
zainicjowalo projekt otwarcia przez niedzwiedzia Mistrzostw Swiata
w Pitce Noznej w 2018 roku, z czego jednak Rosjanie sie wycofali. Odby-
ta sie jedynie préba ceremonii otwarcia mundialu z udzialem niedzwie-
dzia, co mozna zobaczy¢ na filmie na kanale YouTube (zob. Mierzynski
2018). Tak wiec zwierze ostatecznie udzialu w otwarciu mistrzostw nie
wzieto, ale na ulicach Moskwy mozna bylo zobaczy¢ tresowanego niedz-
wiedzia jadacego samochodem z wuwuzela (trabka kibica) w lapie, gdy
Rosjanie Swietowali zwyciestwo meczu z Arabia Saudyjska. Jak mozna
przeczytaé w reportazu Adama Nowinskiego, w Polsce byloby to raczej
nie do pomys§lenia, bowiem nasza ustawa o ochronie zwierzat zabrania
ich wykorzystywania w celach rozrywkowych, ale w Rosji takiej ustawy
nie ma (Nowinski 2018). Innym przykladem permanentnego uzywania
do celéw rozrywkowych (1 zarobkowych) oswojonego niedzwiedzia oraz
~wyjatkowego” don stosunku jest historia Stiepana.

Niedzwiedz Stiepan jako model i aktor filmowy

Rodzi sie pytanie, czy dzikie zwierzeta, ktore oswojono, powinny
pracowac na rzecz czlowieka, wystepowacé przed publiczno$cig 1 nieja-
ko zarabia¢ miedzy innymi na swoje utrzymanie? Za egzemplifikacje
rozwazan na ten temat postuzy przypadek niedzwiedzia Stiopy, ktéry
jest domownikiem w rosyjskiej rodzinie Swiettany 1 Jurija Pantelejen-
kéw mieszkajacych pod Moskwa. Matzenstwo prawie 30 lat temu przy-
garneto trzymiesiecznego niedzwiadka, wychowalto go i potraktowato
jak czlonka rodziny. Jurij Pantelejenko — jak sam przyznal w jednym
z reportazy — szukal matego niedzwiedzia, ktérego zabral z ogrodu zoo-
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logicznego, poniewaz akurat temu osobnikowi grozita §mieré glodowa.
Szlachetny gest ze strony Jurija i jego zony Swiettany by¢ moze nie
budzitby zadnych etycznych watpliwosci, gdyby nie fakt, ze Pantele-
jenkowie to profesjonalni treserzy zwierzat, treserzy z duzym doéwiad-
czeniem, ktérzy wykorzystuja niedzwiedzia jako aktora i modela, za-
rabiajac na tym zapewne niemate pieniadze. Niedzwiedz ten bowiem
objechal z nimi podczas wystepéw w cyrku niemal cala Ameryke Potu-
dniowa i1 Japonie, a nastepnie zaczal ,kariere” w filmie (nagrano oko-
to 30 filméw 1 reklam z jego udziatem). Zwierze ma réwniez zatozo-
na wlasna strone internetowa Stiepan — rosyjski niedzZwiedz (Cmenan
— pyccrkuti medsedv) oraz konto na Instagramie, ktére firmuje swoim
nazwiskiem Swiettana®, mozna takze wypozyczyé¢ Stiope na rézne uro-
czystosci, na przyktad na wesele. Na stronie internetowej znajdziemy
informacje o miejscu 1 roli niedzwiedzia w kulturze rosyjskiej, co ma
rzekomo uzasadnié jego misje, profesje oraz narzucony mu tryb zycia.
Historia Stiopy pokazuje jednak, ze zostaly tutaj ztamane niemal
wszystkie regulacje zawarte w tekécie Swiatowej deklaracji praw
zwierzqt (SDPZ) ogloszonej przez UNESCO w 1978 roku (preambule
1 artykuty dokumentu zamieszcza Probucka 2013: 313—-315). Pantele-
jenkowie natomiast tamia gléwnie art. 10 SDPZ: ,Zadne Zwierze nie
moze stuzy¢ rozrywce czlowieka. Wystawianie zwierzat na pokaz oraz
widowisko z udziatem zwierzat naraza na szwank godno$é zwierzecia”
(Ibidem: 314). Przytoczone na stronie internetowej materiaty odno-
szace sie do szczegoblnej roli niedzwiedzia nie moga by¢ usprawiedli-
wieniem dla wykorzystywania niedzwiedzia Stiepana, mieszkajacego
1 pracujacego w Moskwie jako model 1 aktor filmowy. Jednak na Rusi
stycznosé z ogromnym dzikim zwierzeciem, opanowanie/pokonanie go
1 podporzadkowanie, od zawsze wzbudzalo w czlowieku poszanowanie
wlasnej godnosci (szacunek do siebie). Oswojony niedzwiedz byt dla
gospodarza towarzyszem 1 przyjacielem. Takie zwierze pokazywano
1 prowadzano po okolicy (np. skomorochowie). Niedzwiedzie tresowano
— zwierze tanczylo, skakato, fikato koziotki, udawato pijanego, brzda-
kato na batatajce. Oswojone niedzwiedzie byly czeécig §wieta, a uczest-
nicy zartobliwych procesji cara Piotra I Wielkiego z checia jezdzili na

9 Zob. Odunmanbubiii cait measensa crermana, URL= https:/www.instagram.com/
panteleenko_svetlana [dostep z dnia 23.10.2020]. Z tego konta, ktére ma ponad 160
tysiecy obserwujacych, mozna sie dowiedzieé, ze do 27-letniego Stiepana dotaczyt juz
kilkumiesieczny niedzwiadek Sawwa, ktéry z pewnos$cig bedzie jego nastepca.
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nich. W 1750 roku imperatorowa Jelizawieta zakazala trzymania tych
zwierzat w Moskwie 1 Petersburgu. Od tego czasu tresowanych zwie-
rzat bylo znacznie mniej.

W Rosji nadal wystepuja tresowane niedzwiedzie, czego potwier-
dzeniem jest historia Stiepana. Zamieszczone na stronie internetowej
Stiopy materialy, a wiec reportaze, zdjecia, filmy, sesje niedzwiedzia
z mtodymi modelkami, reklamy z jego udzialem nagrane ze znanymi
aktorami zagranicznymi (np. Stevenem Seagalem), sceny z planu fil-
mowego (np. podczas krecenia komedii Enxm 1914 w rezyserii Juri-
ja Bykowa!® na motywach opowiadania Leskowa) — wszystko to budzi
w widzu mieszane uczucia, ktére rodza watpliwoséci natury etycznej. Co
prawda niedzwiedz jest rzeczywiScie bardzo lagodny (toleruje obecnos$é
kur 1 psa), oswojony 1 nawiazuje przyjacielskie relacje z réznymi ludz-
mi, ale wciaz pozostaje niepewnos$c, czy nagle — wbrew zapewnieniom
Jurija Pantelejenki, ze Stiopa nigdy nie przejawial agresji — nie dojdzie
do nieoczekiwanego ataku tego poteznego (wazacego od 300 do 400 kg
w zalezno$ci od pory roku) zwierzecia na czlowieka: aktora, kaskade-
ra, delikatng modelke czy wreszcie na uczestnikéw imprezy, na ktora
niedzwiedzia zaproszono. W ocenie tego rodzaju relacji miedzygatun-
kowych obroncy zwierzat zwykle maja na uwadze to, ze zwierze jest
zmuszane do nienaturalnego zachowania wbrew biologii gatunku oraz
moze by¢ niebezpieczne!l.

Z jednej strony tylko pozornie fantastyczny, krecony bowiem wy-
lacznie na pokaz kontakt Pantelejenkéw z pupilem, wydaje sie czyms$
godnym pozazdroszczenia (widaé bezposredni kontakt z niedzwie-

10 Ekipa filmowa chwali sie, ze podczas zdjeé¢ do filmu nie korzystano z efektéow
komputerowych i wszystkie sceny byly krecone z udziatem zywego niedzwiedzia (na-
wet zapasy zwierzecia z cztowiekiem).

11 Na wybiegu niedzwiedzia Mansura, o ktérym byla mowa, sa przestrzegane za-
sady bezpieczenstwa, bezpoéredni kontakt ma z nim jedynie lotnik Iwanow, a filmiki
z jego udzialem sa zamieszczane w internecie, by mieé¢ fundusze na zapewnienie zwie-
rzeciu jak najlepszych warunkéw bytowych. Warto przywolaé tutaj jednak inny filmik
z internetu, na ktérym oswojona niedzwiedzica, wprowadzona do polskiego studia tele-
wizyjnego przez rosyjskiego tresera, zaatakowata pracownice TVP, ktora chciata mieé
ze zwierzeciem zdjecie. Tylko dzieki blyskawicznej reakcji tresera kobiecie nic sie nie
stato. Wydarzenie mialo miejsce w Polsce w 1997 roku. Zob. Polka zaatakowana przez
niedZwiedzia w studiu telewizyjnym! O wypadku sprzed lat pisaly zagraniczne media,
URL=https://www.eska.pl/cinema/news/polka-zaatakowana-przez-niedzwiedzia-w-
studiu-telewizyjnym-o-wypadku-sprzed-lat-pisaly-zagraniczne-media-wideo-aa-C3zC-
RtHX-cVuV.html [dostep z dnia 23.10.2020].
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dziem, ale w cieniu wydarzen znajduje sie klatka, w ktorej jest zamy-
kany, gdy zostaje sam lub treserzy nie maja dla niego czasu, zapewne
dla wlasnego bezpieczenstwa i otoczenia), lecz z drugiej strony — na-
granie, podczas ktorego Swietlana kopie psa tylko dlatego, ze wszedt
w kadr podczas nagrywania reportazu ze Stiopa, budzi niesmak i wat-
pliwosci etyczne, ze zwierzeta te nie sa jednakowo przez treseréw trak-
towane. Nie wiadomo, w jaki sposéb niedzwiedz jest tresowany, by¢
moze jest tak, jak powiada Jurij, ze odbywa sie to wylacznie poprzez
zabawe 1 nagradzanie smakotykami, ale niezaleznie od tego, czy tak
jest w istocie, wszelkie wystepy 1 popisy Stiopy, ktére nagrywaja 1 ini-
cjuja ludzie, a zwlaszcza jego sztuczki prezentowane ,na zawolanie”
przed zagraniczna reporterka, wcale nie budza podziwu, lecz dezapro-
bate 1 politowanie.

Zakonczenie

Mozna z cata pewnoécia stwierdzié, ze traktowanie zwierzat w dzi-
siejszej Rosji stanowi wynik uksztaltowanego na przestrzeni stuleci
rosyjskiego charakteru narodowego. W ,,duszy rosyjskiej” sasiaduja bo-
wiem tak skrajne cechy, jak pokora, bierno§¢, okrucienstwo, zdolnosc do
altruizmu, poSwiecenia 1 bezinteresownosci, co przeklada sie nie tylko
na stosunki miedzyludzkie, ale réwniez znajduje odzwierciedlenie w re-
lacjach czlowiek — zwierze(ta). Nie ma — rzecz jasna — prostego klucza
do zrozumienia rosyjskiego charakteru narodowego, ale moze nim by¢
abstrakcyjne pojecie ,duszy rosyjskiej’. W Rosji jedne niedzwiedzie zyja
w pozornym luksusie, pracujac na rzecz cztowieka (jak Stiopa), inne zas
powoli konaja okaleczane przez psy szkolone do polowan (jak Motia) lub
zyja w niewoli (jak Mansur). NiedZwiedzie te powinny zy¢ jako dzikie
zwierzeta w lasach na wolnoéci. Zapewne nie byloby tych oswojonych
niedzwiedzi, gdyby nie zabijanie ich matek na polowaniach. Kto wie, ile
jest jeszcze takich przypadkéw, ktérych nikt nie nagtasnia. Nie wszyscy
Rosjanie ratuja mate niedzwiadki i staraja sie im zapewni¢ w miare go-
dziwe 1 naturalne warunki zycia (jak lotnik Iwanow). Sa 1 tacy, ktérzy
wykorzystuja okazje, by sie wzbogaci¢ lub zyskaé stawe dzieki wypromo-
waniu zwierzecej gwiazdy (jak Pantelejenkowie).

Prawdopodobnie nie byloby takich, by ujaé rzecz oglednie, nieco-
dziennych wydarzen 1 sytuacji we wspotczesnej rosyjskiej rzeczywisto-
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éci z udziatem niedzwiedzi, gdyby nie fakt, ze ten gatunek zwierzecia
ma osobliwy 1 szczegdlny status w kulturze 1 polityce Rosji, uksztalto-
wany na przestrzeni wielu stuleci.
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Odchodzenie od powszechnej w tradycyjnej humanistyce antropo-
centrycznej wizji Swiata na rzecz myslenia, iz: ,«Czlowiek» (the human)
wplatany jest w szerszy problem tego, co Jacques Derrida nazwatl zywa,
sita sprawcza (the living), a tradycyjny humanizm okazuje sie nieod-
powiedni do zrozumienia czlowieka uwiklanego w zlozone relacje ze
zwierzetami, srodowiskiem 1 technologia” (Wolfe, za: Domanska 2015:
6), stalo sie dzi§ na tyle czeste, ze od lat 90. XX wieku zaczeto mowié
0 nowe] humanistyce czy wrecz posthumanistyce. Jej cele 1 znamien-
ne paradygmatyczne przesuniecia, w moim odczuciu, dobrze obrazuja
zwlaszcza zalozenia ekohumanistyki, czyli:

multidyscyplinarnej dziedziny badan, ktorej celem jest integrowanie
1 niehierarchiczne traktowanie nauk humanistycznych i przyrodni-
czych, wiedzy zachodniej, wschodniej 1 tubylczej. Podstawe humani-
styki ekologicznej stanowi ontologia zwiazkéw promujaca zar6éwno
ludzkie relacje miedzykulturowe, jak 1 zwiazki miedzygatunkowe.
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Humanistyka ekologiczna glosi konieczno$é podporzadkowania sie
prawom ekologicznym i ujecia ludzkosci jako czesci wiekszej calosci
zyjacego systemu. Odwoluje sie ona do etyki szacunku, wzajemnos§ci
1 miedzygatunkowej solidarno$ci, ktora ma istotne znaczenie dla prze-
mysélenia ideil sprawiedliwosci spotecznej 1 uczynienia jej otwarta na
byty nie-ludzkie (Domanska 2013: 21).

Oczywista, konsekwencja takiego pojmowania miejsca ludzkoéci
przez ,intelektualistéw o literackiej proweniencji”, jak okres§lal huma-
nistow Charles Percy Snow (Snow 1999: 80), jest tez wzrastajace wsrdod
nich zainteresowanie osiagnieciami wspotczesnej biologii. Wnikliwa
analityczka zachodzacych tu zmian §wiatopogladowych, Ewa Doman-
ska, zauwaza wrecz, iz: ,Nie ma wspoélczesne] awangardowej huma-
nistyki bez biologii [...] 1 bez pojeé zaczynajacych sie od «bio»: biofakt,
biokolonializm, bioobywatelstwo, biospoleczny, biowtadza, bioetyka,
biohistoria, itp...” (Domanska 2013: 16-17), co — stanowiac trafne roz-
poznanie — réwnocze$nie rodzi tez nadzieje, ze rzeczywiscie wchodzimy
w dobe ,nowego renesansu”’, tak wyczekiwanego chocby przez Johna
Brockmana, oredownika ,trzeciej kultury”, budujacej spéjna wyklad-
nie dla historii naturalnej 1 ludzkiej (Brockman 1996, 2005). Stanowi
ona miedzy innymi: ,,ze sztuka, literatura, historia czy polityka, czyli
wszystko to, czym zwykla zajmowac sie humanistyka, nie moze by¢
analizowane w oderwaniu od dorobku nauk $cistych i1 przyrodniczych.
Zwiazki wszak sa oczywiste — sztuka, filozofia 1 literatura sg produk-
tem interakcji ludzkich umystéw, umyst za$ jest wytworem mozgu, ktory
z kolei jest (czeSciowo przynajmniej) produktem ludzkiego genomu, czyli
czego$, co powstato w fizycznym procesie ewolucji” (Brockman 2005: 16).

Oceniajac stan rozwoju nowej humanistyki, przesada bytoby za-
ktadaé, ze obecnie nic w niej juz nie ma sensu, jezeli rozpatrywane
jest w oderwaniu od biologii (by strawestowaé¢ znane sformulowanie
genetyka Theodosiusa Dobzhanskiego, ktory w 1973 roku uznat, iz:
,Nic w biologii nie ma sensu, jeéli jest rozpatrywane w oderwaniu od
ewolucji” (Dobzhansky 1973: 125)), to przyznac trzeba, ze przejawow
owocnego mariazu humanistyki z biologia mamy juz sporo. I nie mowa
tu, rzecz jasna, o doé¢ powszechnych dyspersjach przyrodoznawczych,
okraszajacych strony wielu prac pozorujacych ekologiczne (i awangar-
dowe, jak zauwazyla Domanska) nastawienie ich autoréow, ale o rze-
telnym wdrozeniu mys$lenia 1 wiedzy biologicznej w warsztat humani-
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sty. Dobrych przykladéow dostarczaja tu choéby prace filozofki Patricii
S. Churchland (Churchland 2013), poszukujacej biologicznych podstaw
moralnoéci, czy filozofa sztuki Denisa Duttona (Dutton 2019), ktory do-
konal naturalizacji estetyki, wykazujac jej instynktowy charakter.

Interesujaco przedstawia sie rowniez dorobek memetyki — wywo-
dzacej sie z darwinizmu nieantropocentrycznej teorii ewolucji kultu-
rowej bez cztowieka jako podmiotu sprawczego. Znaczacym dowodem
miejsca tej koncepcji w naukach humanistyczno-spotecznych jest wy-
dana ostatnio ksigzka Beyond the Meme: Development and Structure in
Cultural Evolution (Love 2019). Nie mnozac nadmiernie przyktadéw,
ktérych przywotaé mozna tu wiele, za to zgadzajac sie w pelni z opinig
Brockmana, iz w nowej sytuacji humanistyki , pozostaje tylko zadumac
sie nad licznymi krytykami sztuki, ktérzy nie maja pojecia o podsta-
wach percepcji wzrokowej, krytykami literackimi ze szkoly konstruk-
tywistycznej, niewykazujacymi najmniejszego zainteresowania tym, co
o naturze ludzkiej ma do powiedzenia wspodlczesna antropologia, czy
przeciwnikami genetycznie modyfikowanej zywnosci 1 pestycydow, kté-
rzy nie maja bladego pojecia o genetyce 1 ewolucji” (Brockman 2005: 12),
wszystkim zainteresowanym osiagnieciami biologii, ale zwlaszcza hu-
manistom, chciatabym poleci¢ w tym miejscu niedawno wydana ksigz-
ke ornitologa Richarda O. Pruma Ewolucja piekna. Jak darwinowska
teoria wyboru partnera ksztattuje swiat zwierzqt i nas samych (Prum
2019). Moim zdaniem ma ona bowiem znaczny potencjat zrewolucjoni-
zowania tych wszystkich nurtéw humanistyki, ktére, jak ekohumani-
styka, odrzucaja dawna definicje czlowieka jako miary wszechrzeczy,
zgadzajac sie co do tego, ze byla ona o§wieceniowym zludzeniem, nie-
aktualna juz ,fiksacja na narcystycznym, autonomicznym podmiocie,
ktéry zazwyczaj — jak mawiaja badaczki gender — okazywat sie biatym
mezczyzng, Europejezykiem z klasy $redniej (antropocentryzm = an-
drocentrym)” (Domanska 2015: 9).

Zrelacjonowanie pogladéw Pruma warto zaczaé od przypomnienia
pewnego bardzo istotnego, acz czesto pomijanego nie tylko przez hu-
manistéw faktu, 1z sformutowana w drugiej potowie XIX wieku teoria
ewolucji juz u swych zrédetl, czyli u samego Karola Darwina, zakladata
istnienie nie jednego, lecz dwoch rodzajow doboru — naturalnego i plcio-
wego. Mechanizmy tego pierwszego zostaly przedstawione w znanej
rozprawie O powstawaniu gatunkow drogq doboru naturalnego czyli
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O utrzymywaniu sie doskonalszych ras w walce o byt (1859), dociekania
nad drugim zawart Darwin w pracy O pochodzeniu cztowieka (1871).
Postawil w niej hipoteze, zgodnie z ktéra za ewolucje epigamicznych
cech ptciowych u samcéw (niezwyklego upierzenia, wyszukanych treli,
tancow godowych, budowania altanek, olbrzymich porozy itp.), a tym
samym za ewolucje estetyczna w naturze odpowiedzialne sa sek-
sualne wybory samic. Dodatkowo uznat tez, ze autonomia seksualna
samic stanowi ,niezalezna 1 transformatywna site ewolucyjna w histo-
rii zycia” (Prum 2019: 36). Ten pomyst Darwina, jak twierdzi Prum, na
tyle mocno ktdcit sie z patriarchalnymi przekonaniami wiktorianskiego
spoleczenstwa, iz ,,tak wielka jest niestabilno$é «dzikiego» (vicious) «ko-
biecego kaprysuw» (caprice), ze jego selektywne dzialanie nie zdotatoby
wyprodukowaé jakiegokolwiek konsekwentnego efektu” (Ibidem: 38),
ze musialo ming¢ z gorg 100 lat, zanim idea ta mogta znowu powrocic
do task biologéw.

W istocie, mimo ze juz w 1915 roku kwestie doboru ptciowego bardzo
interesujaco podjal Ronald A. Fisher, proponujac genetyczny mecha-
nizm ewolucji partnera oparty na pociggu seksualnym do okreslonej
cechy epigamicznej dla niej samej, a nie jako cechy-znacznika jako-
$c1 posiadajacego ja osobnika, o sprawczo$ci samic jako sile ewolucji
zaczeto powaznie dyskutowaé dopiero w latach 70. XX wieku. Nalezy
jednak zaznaczy¢, ze rozwazania nad doborem plciowym, rozumianym
jako konkurowanie osobnikéw w walce o rozmnazanie, w tym okresie
skupialy sie przede wszystkim na pytaniu o powody jego ewolucyjnego
istnienia oraz — najogdlniej — na kwestii heteroptciowosci, ktéra wydat-
nie ograniczajac liczebno$é populacji 1 poniekad utrudniajac rozmna-
zanie, w zasadzie nie powinna przejawiac sie tak powszechnie, jak jest
rejestrowana. Ten aspekt doboru plciowego podnosil wiasnie Darwin,
akcentujac sprzeczno$¢ pomiedzy doborem naturalnym a plciowym
1 dostrzegajac fakt, iz poddane presji tego ostatniego liczne osobniki
czasem traca szanse na przetrwanie. Rozwazania badaczy biegly wiec
gléwnie w kierunku wykazania adaptacyjnego charakteru doboru
plciowego, tj. udowodnienia, ze epigamiczne ornamenty samcow, takie
jak pawi ogon, olbrzymie poroze jeleni, metrowej dlugosci piéra argu-
sa malajskiego zdobne w , argusowe oczy”, sprowokowane do istnienia
presja selekcyjng samic, to jednak gltéwnie przejaw ,utrzymywania sie
lepszych ras w walce o byt”, a wiec doboru naturalnego.
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W rozwazaniach tych tez znacznie silniej akcentowany byt aspekt
doboru plciowego zwiazany z wewnatrzgatunkowsa konkurencja sam-
cOw o0 samice niz rola samych samic jako selekcjonerek samczych ozdob
1 sprawnos$ci. Finalnie uznano, ze dobodr plciowy to ewolucyjna strategia
selekcjonowania ,,dobrych genoéw”, ewentualnie wyboru piekna dla suk-
cesu rozrodczego przysztego potomstwa, dziedziczacego urode rodzica,
a wiec — w istocie — jedna z form doboru naturalnego. Aprobujac w kon-
cu Darwinowskie przeSwiadczenie o sktonnosci samic do preferowania
»~pbawich oczek”, spiczastych ogondéw, cietrzewich toreb powietrznych,
kogucich grzebieni czy bogactwa repertuaru stowiczych treli, implicite
wcigz jednak przyjmowano, iz sg to preferencje dla dobra potomstwa,
a zatem, ze piekno jest biologicznie celowe 1 ma adaptacyjny sens.

Powyzsze zatozenie, miedzy innymi, doprowadzito izraelskiego bio-
loga Amotza Zahaviego (Zahavi 1975) do sformutowania tzw. zasady
handicapu, przyjmujacej wzrost cechy uposledzajacej (tj. utrudniaja-
cej przetrwanie, np. uniemozliwiajacego nieomal latanie 1 tym samym
ucieczke przed drapieznikiem przesadnie dlugiego ogona) jako wskaz-
nika zdolno$ci przetrwania mimo wynikajacych z niej utrudnien. Ina-
czej mowiac, zgodnie z ta zasada, im bardziej posiadanie jakiej$ cechy
zagraza zyciu posiadacza, tym wyrazniejszym jest ona sygnalem jego
biologicznej sprawnoéci 1 tym pewniej bedzie ona preferowana przez sa-
mice, poszukujaca najlepszego samca. Dodatkowo, im bardziej cecha ta
jest kosztowna, ekscentryczna i rzucajaca sie w oczy, tym dobitniejsze
Swiadectwo sprawno$ci stanowi, bedzie wiec ewoluowaé tym szybcie;j,
im trudniej bedzie z nig przetrwaé. Ostentacyjne ,,marnotrawstwo” —
piekno cech epigamicznych w naturze — tym samym uznane zostato
przez Zahaviego, a za nim 1 przez innych biologéw, za najbardziej wia-
rygodny biologiczny marker sprawnosci 1 kondycji przejawiajacego je
osobnika, trafnie rozpoznawany przez oceniajace go samice.

Mimo 1z koncepcja Zahaviego zdaje sie bardzo dobrze tlumaczy¢
paradoksy ewolucyjnego pojawiania sie uposledzajacego zycie piekna,
ktorego istnienia nie jest w stanie wyjasnic¢ ,,zwykly” dobér naturalny
niewzmocniony doborem plciowym, a Alan Grafen zbudowatl dla niej
nawet model matematyczny i1 genetyczny, udowadniajacy mozliwos§é
poprawnego funkcjonowania ewolucyjnie stabilnego systemu opartego
na zasadzie handicapu, ona réwniez, jak zauwaza Prum, opiera sie na
przekonaniu o adaptacyjnym charakterze piekna w naturze, sprzecz-
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nym z domniemaniami Darwina, 1z ,samice dostaja czego chca’
nie z powodu dziatania doboru naturalnego, ale z powodu arbitralnego
wyboru piekna dla piekna.

Moéwiac o ,,stuleciu intelektualnego za¢mienia teorii wyboru part-
nera” (Prum 2019: 75), to wlasnie udowodnieniu mylnosci adaptacjoni-
stycznych przeswiadczen, wcigz bagatelizujacych role seksualnego po-
zadania samic w ewolucji piekna, poswieca swa ksigzke Richard Prum
— nie tylko §wiatowej stawy ornitolog, znawca setek gatunkow ptakow
réznych obszarow Swiata, ale takze przenikliwy badacz proceséw ewo-
lucyjnych, odwaznie stawiajacy czola uznanym autorytetom biologii
1 ferowanym przez nie pogladom. Uwaza on bowiem, ze ,adaptacyjny
wybér partnera moze sie zdarzac, ale jest prawdopodobnie raczej rzad-
ki, podczas gdy mechanizmy wyboru partnera zaproponowane przez
Darwina 1 Fishera [...] sa prawdopodobnie niemal wszechobecne” (Ibi-
dem: 72). O jakich mechanizmach mowa? Co sprawia, ze dany gatunek
uwaza co$ za piekne, 1 jak to sie dzieje, ze piekno ,sie zdarza” zardéw-
no w $wiecie ptakow, jak 1 ludzi? Prum odpowiada na te pytania me-
todycznie 1 kompetentnie, przeprowadzajac czytelnika ,suchg stopa”
przez grzaskie tereny neodarwinizmu, zachwycajace 1 barwne ogrody
ptasich etograméw (lacznie z zyciem seksualnym kaczek), by wreszcie
doprowadzi¢ go do wcigz nierozpoznanego obszaru badan ludzkiego wy-
boru partnera, zdominowanego dzi$§ gtéwnie przez psychologie ewolu-
cyjna. Te jednak rowniez rozpoznaje jako opanowana przez oredowni-
kéw szezerych sygnaléw genetycznego zdrowia i ptodnosci, czyli przez
koncepcje doboru naturalnego. Zapozyczajac pojecie piekna od nauk
humanistycznych, ale definiujac je ,jako wynik koewolucyjnego tanca
pomiedzy pozadaniem i1 cechami epigamicznymi”’ (Ibidem: 373), czyli
rezultat ,koewolucyjnego procesu historycznego pomiedzy publiczno-
$cig a artysta [...] miedzy popisem i pozadaniem, ekspresja 1 smakiem”
(Ibidem: 374), Prum proponuje wilasng wizje ewolucji estetycznej, sie-
gajaca czysto biologicznych zZrddel. Za zasadniczy jej mechanizm uznaje
charakterystyczna dla wszystkich samic gatunkéw zwierzat heteropl-
ciowych potrzebe wolnosci podazania za swoimi pragnieniami, a wiec
potrzebe autonomii seksualnej, wyswobodzenia sie spod seksualnej
przemocy samcéw 1 unikania konfliktu pici.

Jak dowodzi Prum w catej swej fascynujacej pracy, to konflikt plcio-
Wy, przejawiajacy sie w przemocy samcow nad samicami, pragnienie/
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konieczno$é niwelowania tej przemocy przez samice oraz ich potrzeba
samostanowienia stanowia gtéwne mechanizmy ewolucji, ktorgq moz-
na okresli¢ jako ,estetyczng”, poniewaz w sposéb zasadniczy zmieniata
ona epigamiczne cechy samcéw zgodnie z upodobaniami samic. Bez-
pieczne altanki u altannikow, redukcja ktéw samcoéw u naszych przod-
kéw — Ardipithecus ramidus, utrata penisa przez ptaki, wydluzanie sie
pawiego ogona, to wszystko zdaniem Pruma sa dowody estetycznego
remodelowania, czyli w istocie — redukcji uzbrojenia samcéw poprzez
wyboér takiego partnera przez samice, ktéry bytby mniej sktonny do sto-
sowania przymusu, zachowan destrukcyjnych 1 stosowania przemocy,
za to bardziej nastawiony na wlasny wysilek inwestycyjny w osigganiu
rozrodczego sukcesu.

Dobér estetyczny, w przekonaniu Pruma, jest zatem zorientowany
na zmniejszanie agresywnosci samcow 1 przekierowywanie ich energii
witalnej na wyksztatcanie cech bardziej sprzyjajacych swobodzie sek-
sualnych wyboréw samic bez stawiania ich wobec odmowy kopulacji,
nakrecajacej spirale konkurencji miedzy samcami i w gruncie rzeczy
wiodacej do utraty zycia przez osobniki stabsze. ,,Autonomia seksualna
— pisze Prum — to nie tylko idea polityczna, pojecie prawne czy teoria
filozoficzna, a raczej naturalna konsekwencja dokonujacych sie w toku
ewolucji interakcji rozmnazania ptciowego, preferencji doboru partne-
ra, a takze przymusu seksualnego i przemocy seksualnej u gatunkéw
spolecznych. A ewolucyjnym napedem autonomii seksualnej jest este-
tyczny wybér partnera” (Ibidem: 198). Istota tego wyboru jest dawanie
pierwszenstwa tym cechom samcéw, ktore nie sa kojarzone z agresja
1 przymusem seksualnym, co w przypadku ludzi przetozylo sie mie-
dzy innymi na zmniejszenie rozmiaroéw ciata mezczyzn, ktoére sa prze-
cietnie tylko 16% wieksze od kobiecego, podczas gdy samce goryli czy
szympansow sa zazwycza) dwa razy wieksze od swoich samic. Redukcja
przewagi fizycznej, wplywajaca takze na zmiany proporcji ciata rozpo-
znawanego jako piekne, utrata owlosienia, wzrost dtugosci ludzkiego
penisa (w poréwnaniu do innych naczelnych), nie méwigc o poréwny-
walnej wielko§ci kléw zenskich 1 meskich u ludzi wspoélezesnych — to
skutki preferencji ludzkich samic, a nie wynik dostosowania do ekolo-
gicznych, dietetycznych 1 innych warunkéw srodowiska naturalnego.

Jak mozna zauwazy¢, zainteresowanie ewolucja estetyczna, este-
tycznym remodelowaniem i autonomiag seksualna wérod zwierzat objeto
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réwniez w ujeciu Pruma zwierzeta ludzkie. Ta czeéé jego rozwazan wy-
daje sie szczegdlnie interesujaca, ukazuje bowiem nas samych 1 tworzo-
na przez nas sztuke, rozpoznawana dotad przez tradycyjng humanisty-
ke jako rzecz wybitnie ludzka, w zupetnie nowym, ewolucyjnym Swietle
— sprzezenia zwrotnego zachodzacego miedzy estetycznym pozadaniem
form 1 mozliwoS§ciami ich osiggania. Rewolucyjna konsekwencja Pru-
mowskiego myslenia o doborze plciowym jest tu nie tylko konkluzja, ze
,ptasie pieéni, seksualne popisy, kwiaty zapylane przez zwierzeta, owoce
1tak dalej sq dzielami sztuki [...] biotycznej, ktére wylonily sie w obrebie
niezliczonych biotycznych §wiatéow sztuki...” (Ibidem: 375), ale tez jedno-
znaczny zwrot tego biologa ku bardziej inkluzywnemu, postludzkiemu
sposobowi patrzenia na sztuke 1 sprawczo$é istot nie-ludzkich.

Przez cale wieki — stwierdza Prum — ,estetyka natury” skladata sie
w catoéci z badania ludzkich estetycznych do$wiadczen przyrody [...]
jednakze estetyczna ewolucja uczy nas, ze piesni tuszczy 1 orchidee (ale
nie krajobraz) koewoluowaly swoje estetyczne formy z ocenami nie-
ludzkich agentéw — odpowiednio samic tuszczy 1 owadéw zapylajacych.
My, ludzie, mozemy doceniaé ich piekno, ale nie odegraliSmy zadnej
roli w ksztaltowaniu go. [...] Widzac piekno natury przez jedynie ludz-
kie spojrzenie, nie potrafiliSmy zrozumie¢ mocy estetycznego spraw-
stwa wielu zwierzat niebedacych ludzmi (Ibidem: 373).

Antropocentryczna, starohumanistyczna perspektywa, ze tak ja na-
zwe, w przekonaniu tego biologa, przeszkadza wydatnie w rozpoznawa-
niu sprawczosci innych niz ludzkie organizméw 1 autonomicznych, es-
tetycznych celéw tych gatunkow, co, jak wspomniano, stara sie zmienié¢
nowa humanistyka.

Przenikliwe 1 trafne sa takze uwagi Pruma dotyczace kulturowej
teorii konfliktu seksualnego i catej koncepcji spoteczno-kulturowych
relacji damsko-meskich. Wynika z nich jasno, ze chociaz ewolucyjnie
(od czas6w naszego wspélnego przodka z szympansami) mezczyzni juz
dawno zostali rozbrojeni przez kobiety, to jednak kulturowy wynalazek
patriarchatu (i ogdlnie — kulturowy i religijny androcentryzm) dal im
ponownie do reki bron dominacji, ktora aktualnie moze zostac stepiona
gltéwnie na drodze wytworzenia réwniez kulturowych przeciwsrodkow,
takich jak na przyktad feminizm. Nie jest on bynajmniej traktowany
przez Pruma jako ideologia wladzy, co czesto zarzucaja feministkom
konserwatywni przeciwnicy wyzwolenia kobiet, upierajacy sie przy
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,haturalnej)” podleglosci kobiet, ale jako gleboko ewolucyjnie zasadna
idea wolnoéci wyboru, o ktéra w calym procesie doboru plciowego zabie-
galy samice gatunkéw rozdzielnoptciowych.

W tym konteksécie rozwaza tez Prum zréznicowanie preferencji sek-
sualnych u czltowieka, przejawiajace sie na przyktad w upodobaniu do
zwigzkow jednoplciowych, uznajac je za subwersje meskiej kontroli
seksualnej 1 hierarchii spolecznej, rozszerzajaca seksualna autonomie
kobiet. Uznanie budzi rowniez szeroka wiedza kulturoznawcza Pruma,
ktéry przyjmuje co prawda, ze zachowania seksualne ludzi stanowiag
czes¢ zachowania seksualnego matp cztekoksztaltnych (jakze by ina-
czej?), nie popada jednak w ewolucjonistyczny determinizm, bardzo
charakterystyczny dla psychologii ewolucyjnej. Wielka réznorodnosé
kultur, w jego przekonaniu, to takze wielka réznorodnos¢ uznanych 1 od-
rzucanych praktyk seksualnych, rozumienia piekna i brzydoty, atrakcyj-
nosci arbitralnie ustalanych cech estetycznych. Obecnie wielkim wyzwa-
niem, w zwiazku z tym, jest wedlug niego zrozumienie, jak biologiczna
historia cztowieka wchodzi w interakcje z historia kulturowa, jak kultu-
rowe narracje, zmieniajace sie mody 1 gusta napedzaja zmiany w prefe-
rencjach seksualnych nie tylko kobiet, ale 1 mezczyzn, bowiem w to, ze
kulturowo odmienne normy piekna maja potencjal odgérnego i zwrotne-
go oddzialywania na ewolucje biologiczna, Prum nie watpi.

W moim odczuciu opisywana monografia Pruma jest zatem lektura
nie tylko dla posthumanistéw, ale rowniez dla postantropologéw, chet-
nie korzystajacych dzi$ z psychologii ewolucyjnej, ktérej dorobek, tacznie
z popularna teoria mating mind Geoffreya Millera (Miller 2004), Prum
po prostu podwaza 1 przeformutowuje, przedstawiajac wlasna wizje tej
dyscypliny i unaoczniajac przy okazji, jak bardzo ,meskie spojrzenie”
wypacza humanistyczng wiedze o ludziach i1 innych zwierzetach. By¢
moze z tego powodu nie jest to lektura dla mezczyzn, ale wyzwanie do
konfrontacji na pewno warto podja¢. W koncu konfrontacja to domena
samcéw, weigz usitujacych lekcewazyé , kaprysy kobiet”.
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