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Z GENEALOGII NOWOZYTNEGO DOSWIADCZENIA
SWIADOMOSCI.
CHRZESCIJANSKI RACHUNEK SUMIENIA

Powszechnie uznaje sie, Ze istnieje zwigzek pomiedzy
nowozytnoscia a subiektywnoscig. Wiasciwe nowozytnosci ludzkie
doswiadczenie siebie w kategoriach bytu obdarzonego wewnetrzng
gtebia, Swiadomego ja, znajdujacego sie w ciele, danego poza jezykiem,
historig i kultura, przejrzystego i gotowego do odkrycia, odegrato

niebagatelng role w mysleniu wtasciwym tej epocel. Jedna z dziedzin,

1Istnieje szereg prac, ktdre podejmujg interesujgcy nas tutaj temat nowozytnego
doswiadczenia siebie. Procz ksigzek Foucaulta, z ktoérych bezposrednio korzystam
w niniejszym artykule, warto wymieni¢ takze nastepujace pozycje: Seigel (2005),
Sorabji (2006) czy Taylor (2012). Pomiedzy tymi pracami wystepuja zaréwno liczne
podobienistwa, jak i réznice odnoszace sie do celéw, metod, a takze obranego
przedmiotu, na ktérym opieraja swoje konkluzje. Ze wzgledu na ztoZono$¢ zagadnienia
ich analiza i poréwnanie przekracza ramy prezentowanego artykutu. W celu
przyblizenia specyfiki wtasciwej mi perspektywy por. moje: Wawrzyniak (2016);
Wawrzyniak (2021)
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Z GENEALOGII NOWOZYTNEGO DOSWIADCZENIA SWIADOMOSCI...

gdzie przekonanie to znajduje wyrazne odzwierciedlenie jest filozofia.
Kartezjusz fundujgc paradygmat nowozytnej filozofii, w zwrocie ku sobie
odnajduje najpierw absolutnie pewna podstawe poznania, a nastepnie
czyni wnetrze wtasnej $wiadomosci przestrzenig, w ktérej postepowanie
w procesie budowania nowego systemu wiedzy moze postepowaé
naprzod. W filozofii Kartezjusza $wiadomos$¢, pomimo tego, ze pelni
centralng role, jest jednak przede wszystkim srodkiem do celu. Oznacza
to, Ze nie zostaje ona ,przepytana” w dostatecznym stopniu.
Jako fundament, droga wiodgca do uzyskania odpowiedzi, nie za$
przedmiot pytania, zagadnienie $SwiadomoSci jest u autora Medytacji
zagadnieniem, ktére — zgodnie z deklaracja — zostaje w pelni
rozwigzane. Problemy pozostawione przez Kartezjusza na boku
oczywiScie nie znikng. Bedg one powraca¢ nieustannie, stajac
sie Zzrédiem wielu rozterek nowozytnosci.

Wsrod wielu kwestii, ktore przez dtugi czas w ogdle nie byty
podejmowane, wymieni¢ nalezy pytanie, jak doSwiadczenie, na ktérym
Kartezjusz opiera swoje rozumowanie stato sie w ogdle mozliwe?
Cho¢ nowozytne mysSlenie do$¢ szybko zdalo sobie sprawe,
ze zagadnienie SwiadomoSci samo w sobie niesie wiele problemow,
to jednak przekonanie, iz to, cojawi sie warunkiem mozliwoSci
doswiadczenia, samo moze by¢ uwarunkowane, dochodzi do gtosu
stosunkowo podzno, bo dopiero wraz z rozwojem $Swiadomosci
historycznej. Wpisane w te tradycje odstanianie kulturowych warunkow,
wskazywanie, Ze rowniez fundamenty majg swoje genealogie, otwiera
droge wielu wglagdom i rzuca nowe Swiatto takze na sprawy, wydawatoby
sie, dane i ustalone raz na zawsze. Siegajac do kolebki naszej kultury,
zwracajac sie pod tym katem ku dzietom Homera i Hezjoda, przygladajac
sie dialogom Platona oraz spus$ciZnie pozostawionej przez Arystotelesa,

zblizajac sie nastepnie stopniowo ku czasom, w ktorych dziata
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Kartezjusz, bioragc po drodze pod uwage tradycje hellenistyczng
i rzymska, a nastepnie chrze$cijanska, widzimy, ze zaréwno praktyka,
jak i jezyk, reguty i inne narzedzia pozwalajgce na realizacje i ekspresje
nowozytnego doSwiadczenia siebie formutujg sie stopniowo. W historii
poprzedzajacej Kartezjanski zwrot ku wnetrzu wskaza¢ mozemy wiele
interesujagcych  momentéw, odgrywajacych niebagatelng role
w konstytuowaniu sie do$wiadczenia cztowieka, ktére stanie sie tak
powszechne w czasach nowozytnych, momentéw, gdzie interesujgca nas
perspektywa tworzy sie, dojrzewa i umacnia. Z catg pewnoscia niezwykle
wazng role na tym polu odgrywa chrzescijanski rachunek sumienia.
Rachunek sumienia w prezentowanym kontekscie widzie¢ nalezy
jako praktyke charakteryzujaca sie duza zlozonos$cia, wymagajaca
od jednostki przyjecia okre$lonej postawy oraz wykazania sie wieloma
umiejetnosciami. Najwazniejsze watki, przyczyniajace sie w szczeg6lny
sposéb do konstytuowania sie nowego doswiadczenia siebie, ktorych
obecno$¢ odnotowujemy zaréwno w teorii, jak i praktyce
chrzescijaniskiego rachunku sumienia, zostang przedstawione ponize;.
Artykut swoje wnioski opiera na pracach powstaltych we wczesnym
okresie mysli chrzeScijanskiej, kiedy to doSwiadczenie dopiero
sie ksztaltuje. Nie siegamy tutaj zatem do filozofii epoki Sredniowiecza.
Wtasciwa analiza poprzedzona zostanie krotkim wprowadzeniem

o charakterze og6lnym odnoszgcym sie do podejmowanego zagadnienia.

RACHUNEK SUMIENIA — OGOLNA CHARAKTERYSTYKA

Zgodnie z chrzescijanstwem, rachunek sumienia polega
na analizie wlasnego stanu moralnego jednostki. Jak pisze Gilson: ,,Wszak
celem rachunku sumienia jest wtasnie oznaczenie miejsca, do ktérego

cztowiek dotart na szlaku wiodgcym go z powrotem ku jego prawdziwej
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naturze, wykazanie, jak daleko postagpita naprzéd praca nad
odnowieniem obrazu Bozego” (Gilson, 1958, s. 218). Badanie siebie,
ktérego celem jest ocena postepowania, stow, mysli i intencji, stuzy
cigglemu nawracaniu w kierunku pelnej wiary. Jest ono okazja do tego,
by rzuci¢ wyzwanie wtasnym stabos$ciom i dazy¢ do ciagtej poprawy.
Rachunkowi sumienia winien towarzyszy¢ zal za grzechy, a takze
postanowienie poprawy, ktérym kierunek nadaje pragnienie, by wies$¢
zycie w zgodzie z Ewangelia.

Rachunek sumienia nie pojawia sie po raz pierwszy u chrzescijan.
Znany on jest i praktykowany juz w kulturze antyku. Waznym okresem
dla rozwoju teorii i praktyki omawianego zjawiska jest III wiek p.n.e,,
kiedy to dokonuje sie tak zwany ,zwrot ku wnetrzu”. Jest to czas
intensywnego rozwoju technik introspekcyjnych. Swiadomos¢ staje
sie wtedy przedmiotem wytezonej uwagi, czego skutki obserwowac
mozemy w wielu nurtach filozofii2.

Liczne przykltady odnoszgce sie dorachunku sumienia
znajdujemy u autoréw takich jak Seneka, Epiktet czy Plutarch. Obecnos¢
rachunku sumienia w chrzesScijanstwie nalezy rozpatrywac
na ptaszczyznie adaptacji wzorcdw wyptywajacych ze spotkania
i przenikania sie kultur. Juz pierwsi chrze$cijanie, pozostajacy
pod wptywem tradycji filozoficznej, adaptuja te praktyke i witaczaja
jawramy nowej tradycji . Co warte podkreslenia, wiaczania tego
nie nalezy rozumie¢ jako bierne nasladownictwo. To, z czym mamy
do czynienia, polega na aktywnej reinterpretacji w oparciu o zatozenia

wtasciwe tej budujacej w owym czasie swojg tozsamos¢ tradycji.

2Filozofia starozytna nie pozostawia zadnego tekstu, ktéry poddawatby interesujace
nas zjawisko systematyzacji. Trudno tez z calg pewnos$cia okresli¢ jego zasieg, gdyz
wiele tekstow nie zachowato sie do naszych czaséw. Jak pisze P. Hadot, liczne przestanki
wskazujg na to, ze techniki introspekcyjne znaty i praktykowaty wszystkie szkoty.
(Por. Hadot, 2003, s. 15-16; Hadot, 2000, s. 242). Na temat hellenistycznej ,filozofii
umystu” por. (Annas, 1994).
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Rachunek sumienia staje sie wazna praktyka w ramach
chrzescijanskiego zycia podporzadkowanemu zbawieniu. W literaturze
chrzescijanskiej, juz w pierwszych wiekach, odnajdujemy wiele
przyktadéw zachety do rachunku sumienia, wskazoéwek, w jaki sposob
nalezy badal siebie, a takze literackie ujecia praktykowania analizy
moralnego stanu jednostki. Dynamike interesujgcym nas przyktadom
nadaje nowy pod wieloma wzgledami horyzont kosmologiczny,
antropologiczny i moralny wiasciwy chrzescijaiistwu. Zgodnie z nim,
Bdég znajduje centralng pozycje w porzadku rzeczywistosci, jest stworca
Swiata i czlowieka, jemu tez podporzadkowane s3 wszystkie dazenia.
Cztowiek zostaje stworzony i powotany do zycia w raju. Ziemski los
cztowieka, jak jest doSwiadczany obecnie, w tym konteks$cie rozumie¢
nalezy jako konsekwencje upadku, ktérego opis znajdujemy w Ksiedze
Rodzaju. Pierwszym ludziom, cho¢ stworzeni zostali na obraz
i podobienistwo Boga, nie dane byto wieczne cieszenie sie szczesliwoscia.
Za sprawg grzechu natura ludzka ulega zranieniu, a jego Zyciu odtad
towarzyszg liczne niedogodnosci, trud, cierpienie, zto, Smier¢. Stan ten
jednak nie jest permanentny. Bég, zamykajac przed cztowiekiem bramy
raju, nie przerywa z nim dialogu, ale podejmuje go w biegu dziejow
ponownie. Przez prawo Mojzesza, prorokéw, a zwtaszcza w osobie
Jezusa, ktéry przychodzi na $wiat, by zbawi¢ ludzkos¢, kontynuuje dialog
z cztowiekiem, dajgc mu nadzieje na powrot do utraconej szczesliwosci.

Teoria i praktyka chrzescijanskiego rachunku sumienia w sposéb
wyrazny wbudowana zostaje w struktury pojeciowe wtasciwe
ksztattujgcej sie nowej tradycji. Siegajac do licznych przykiaddow,
nietrudno zauwazy¢, ze poszczegdlne wymiary zwigzane z rachunkiem
sumienia, takie jak motywowanie do jego podejmowania, postac jaka
przybiera, to, czego dotyczy, spodziewane efekty, nosza $lady

chrzescijaniskiego rozumienia Boga, $wiata i cztowieka. Sprobujmy
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ponizej przyjrze¢ sie tym cechom omawianego fenomenu, ktére
w szczegOlny sposOb przyczyniajg sie do praktykowania i budowania
doSwiadczenia siebie w kategoriach istot obdarzonych wewnetrzng
glebia.

DYSTANS DO SIEBIE

W akcie rachunku sumienia §wiadomos$¢ rozdwaja sie na te czes¢
ktdra jest obiektem i te, ktora jest obserwatorem. Ja przyglada sie sobie,
zastanawia sie nas sobg, przepytuje, poddaje sie analizie. Dystans
wymagany podczas takiego rozrachunku odréznia te praktyke od dziatan
spontanicznych lub nawykowych. Inaczej niz wtedy, gdy jednostka po
prostu podejmuje okreSlone dziatania, czy to pod wptywem nagtego
impulsu, czy jako efekt biegtego opanowania okreslonych umiejetnosci,
w rachunku sumienia mamy do czynienia ze $wiadomg i uwazng praca
umystu.

Wiele na temat dystansu i rozdwojenia wtasciwego rachunkowi
sumienia dowiedzie¢ mozemy sie odwotujac sie do jezyka, za pomoca
ktérego jest on opisywany. Juz od czaséw antycznych praktyka
ta przedstawiana jest za pomoca trzech gtéwnych modeli: medycznego,
sagdowego oraz administracyjnego. (Por. Foucault, 2019, s. 76 oraz 84).
Wezmy jeden z przyktadow, w ktorym wyraznie wida¢ odwotanie

sie do jednego z wymienionych wzorcéw:

Trybunat 6w jest straszny, wyrok nie do odwotania, a kara nie do zniesienia.
Jezeli nie chcesz znosié kary nawet tutaj, osadZ siebie samego, zazadaj od siebie
zdania rachunku. Postuchaj Pawta, ktéry moéwi: ,Jezeli sami siebie sadzimy,
nie bedziemy sadzeni” (1 Kor 11, 31). Jezeli w ten sposéb postapisz, kroczac
naprzéd ta droga zostaniesz nawet ukoronowany (Jan Chrzostom, 2003, XLI, 12.

25-32, s.18).
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Pomimo ze modele, o ktéorych mowa wyzej, réznig sie od siebie
w szczegotach, w kazdym z omawianych wypadkéw istotne jest to,
ze jedna instancja diagnozuje i ocenia drugg. Mamy wiec do czynienia
ze strong aktywng i bierng, obserwujaca i obserwowana, prowadzaca
i podporzadkowang itp., ktére wspoélnie charakteryzuja to samo
indywiduum. Niezaleznie czy instancja oceniajgca przedstawiana bedzie
jako lekarz, sedzia, czy wtasciciel gruntu, oceniana za$ jako pacjent,
podsadny, czy stan posiadania, podmiotem i przedmiotem diagnozy
i oceny jest ta sama jednostka.

W rachunku sumienia mamy do czynienia z tym samym
indywiduum, ktére zwraca sie ku sobie, samo siebie bada i rozlicza.
W akcie refleksji jednostka porzuca swoja normalng, zaangazowang
w $wiat postawe czynigc siebie sama przedmiotem poznania. Zwracajac
sie do historii, nie ma watpliwosci, Ze juz Platon i Arystoteles odnotowuja
te wtasciwos¢ cztowieka, mianowicie, Ze jest on w posiadaniu zdolnosci
polegajacej na przeniesieniu uwagi ze Swiata zewnetrznego i zwrdcenia
sie ku sobie, ku procesom i treSciom zachodzacym w umysle3. Autorzy
ci jednak nie przywiazuja znaczacej wagi do analizy wtasnego wnetrza,
nie znajdziemy u nich szerszych rozwazan na ten temat, a tym bardziej
teorii ~ zycia  wewnetrznego ani  wskazowek  odnoszacych
sie do konkretnych praktyk nakierowanych na zdanie sprawy z siebie.
Dopiero z czasem wszystkie te wymienione wymiary nabierajg znaczacej

wagi, stajac sie przedmiotem wnikliwych analiz.

3Por. (Platon, 1999, 1594, s. 52): ,To jasne przeciez, zZe jesli posiadasz rozwage,
to potrafisz o niej jaki$§ sad wydal. Przeciez, niewatpliwie, jezeli ona w kim$ jest,
to przystuguje mu, musi wywota¢ pewne spostrzezenie, na podstawie ktérego mogtbys
sobie urobi¢ sad o niej, co to jest ta rozwaga i jaka jest”, .; Por. (Arystoteles, 2000, 1170A
- 1170B, s. 274): ,[..] i jesli ten, kto widzi, spostrzega, ze widzi, i ten, kto styszy,
spostrzega, ze styszy [..] — i w odniesieniu do wszystkich innych funkcji istnieje
podobnie jakas swiadomo$¢ tego, ze je wykonujemy, tak Ze mozemy spostrzegac,
Ze spostrzegamy, i mys$le¢, ze myslimy; i jesli to, ze spostrzegamy i myslimy jest
spostrzeganiem, ze istniejemy [...]”; por. tez (Arystoteles, 1992, 4484, s. 228).

(7]
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ROZLEGLOSC ANALIZY

Refleksja ta jest rozlegta i dotyczy licznych spraw. Siegajac
do najwczes$niejszych tekstow chrzescijanskich, w ktérych mowa jest
o rachunku sumienia, mozemy przekonac sie bez trudu o rozlegtosci
dos$wiadczenia siebie wtasciwego tej praktyce. Tym, co rzuca sie w oczy
podczas lektury, jest szeroka lista zagadnien oraz pytan, ktére winna
postawi¢ sobie jednostka podejmujgca sie trudu rozrachunku z samg
soba. By przywota¢ jeden z wczesnych przyktadéw, w Komentarzu
do , Piesni nad piesniami” Orygenesa temat ten pojawia sie w zwigzku
z szerszym pytaniem dotyczacym imperatywu samopoznania. Orygenes
podkresla najpierw wage imperatywu, a nastepnie zauwaza,
ze udzielenie odpowiedzi na pytanie o to, w jaki sposéb dusza poznaje
siebie nie jest tatwe. Zaraz po tym, w swym wywodzie przyjmuje,
ze istnieja dwie drogi prowadzace do samowiedzy. Pierwsza wskazuje
na pytania  metafizyczne  dotyczace  natury, druga  odnosi
sie do plaszczyzny moralnej i wigze sie z zagadnieniami postepowania
oraz sklonnos$ci duszy. Oczywiscie drugi ze wskazanych wymiaréw
odsyta do interesujacej nas tutaj kwestii rachunku sumienia. Orygenes
w swej analizie przywotuje liczne kwestie, ktére winny interesowac

dusze w rachunku sumienia. Zacytujmy moze fragment tekstu:

[...] czy ma dobre, czy zte sktonnosci, czy jej zamiar jest stuszny, czy niestuszny;
a jesli ma stuszne zamiary — czy jej nastawianie jest jednakowe w odniesieniu
do wszystkich cnét, zaré6wno w mysli, jak i w dziataniu, czy tylko w odniesieniu
do spraw niezbednych i oczywistych; czy dziata w tym kierunku, by czynié¢

postepy i rozwija¢ sie w pojmowaniu rzeczywisto$ci i we wzroscie cnot,
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czy poprzestaje na tym, co zdota osiggnaé; czy dba tylko o siebie, czy moze
tez pomagac¢ innym i nie$¢ im pozytek poprzez stowo nauki albo przez przyktad

postepowania (Orygenes, 2005, s. 92-93).

Przytoczone stowa stanowig zaledwie fragment dtuzszej wypowiedzi,
w ktdérej podejmowane s3 liczne kwestie domagajgce sie — wedtug
Orygenesa — analizy w ramach namystu nad postepowaniem duszy.
Rozwazania filozofa pozwalaja zapoznac sie z dtugg listg pytan, z jakimi
winna zmierzy¢ sie jednostka w swym rozrachunku z samg soba.
Jak pisze autor Komentarza do Piesni nad piesniami, obowigzkiem duszy
jest w tym wypadku zrozumienie, jak postepuje, to znaczy skupienie
siena wtasnych sktonnosciach. Autor porusza szereg probleméw
powigzanych z analizg Zycia wewnetrznego jednostki. Jej przedmiotem
sg pobudki, sklonnosci, zamiary, ich kontekst, odniesienie
do rzeczywistosci, relacja do celéw oraz do innych ludzi. Badajac siebie
zwroci¢ nalezy uwage zaréwno na osiggniecia i zaniedbania, zalety
iwady. Autor podkresla w tekScie réwniez wazng role przypadajaca
w udziale przemysleniu przyczyn, z ktérych rozpoznane sktonnoSci
wyptywaja. Uwaznemu badaniu nalezy poddac¢ uczucia jakie towarzysza
mysSlom i dziataniom. Nalezy zobaczy¢, czy pobudki leza
w namietnoSciach i pragnieniach, czy s efektem stabosci, ktérych
jednostka sie bez skutku opiera, jak radzi sobie z uczuciem gniewu,
smutku, strachu, pragnieniu zaszczytow; czy jest sie uleglym wobec
plotek i urokow retoryki. Cato$¢ analizy przy tym ma na celu oznaczenie,
na ile odbiega od ideatu, ktéry winien by¢ jej celem. Dzieki temu
osiggnieta zostaje Swiadomo$¢ tego, co nalezy czynié, a czego
sie wystrzega¢, udziatem jednostki staje sie poznanie brakéw oraz tego,

co posiadane jest w nadmiarze, co nalezy zachowa¢, a co poprawic.
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ZAANGAZOWANIE UMYSLU

Rachunek sumienia angazuje szereg wiladz duchowych oraz
zdolnosci umystowych czlowieka, wykorzystuje ich potencjat,
by osiggngé¢ pozadane rezultaty. Jak wida¢ na przyktadzie tekstu
Orygenesa analiza wydobywa na jaw szeroka sfere zycia wewnetrznego.
Jej badanie, majgce na celu u$wiadomienie sobie obecnego stanu
i otwierajgce mozliwo$¢ korekty, nie bytaby mozliwa bez odpowiednich
narzedzi. Zacytujmy tutaj Jana Kasjana, u ktérego znajdziemy pochwate

,daru rozpoznawania”:

Jak zgubny jest brak rozpoznawania dla mnicha, wyjasnia dobrze powyzszy
przyktad z Pisma Swietego, poréwnujacy go z miastem pozbawionym muréw.
Na rozpoznawaniu bowiem opiera sie madrosé, roztropnos¢ i umiejetnosg,
bez ktérych nie mozna zbudowaé naszego ,domu wewnetrznego”, ani zebraé
duchowych bogactw: Dom sie buduje madroscig, a roztropnosciag — umacnia;
rozsadek napetnia spichlerze wielkimi dobrami, drogimi; mitymi. (...)

Wyraznie z tych orzeczen wynika, ze bez taski rozeznawania zadna cnota
nie moze ani dojs¢ do doskonatosci, ani tez w niej wytrwac.

Wszyscy za btogostawionym Antonim stwierdzili wowczas zgodnie,
Ze prawidtowe rozpoznawanie jest cnotg, ktéra ochrania pozostate, a mnichowi
pozwala pewnie i bezpiecznie doj$¢ do Boga. Ci, ktérzy te cnote posiedli, tatwo
osiagneli szczyty doskonatosci, a ci, ktérzy byli jej pozbawieni, chociaz wiele
trudzili sie, nie zdotali ich nigdy osiaggna¢. Cnota wiasciwego rozpoznawania
iroztropnego dziatania jest bowiem rodzicielka, strézem i przewodniczka

wszystkich cnoét (Jan Kasjan, 2002, 2.5, s. 114-115).

W rachunku sumienia biorg udziat zaré6wno mysl, jak i wola,
zaangazowane s3 pamie¢ i uwaga, a zatozone cele osiggane s3 dzieki
zdolnosci  przypominania, analizy,  skupienia, = rozrézniania,

rozszyfrowywania, kontroli. Mozliwo$¢ polegania na wtadzach
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poznawczych ma niebagatelne znaczenie zwlaszcza ze wzgledu
na stabos$¢ zepsutej przez grzech natury ludzkiej, a takze zwodniczo$¢
wystepkow i pokus, na jakie narazona jest jednostka kazdego dnia. Walka
wewnetrzna, zamet, wielo$¢, ruchliwo$¢ mysli bedace przeszkoda
w skupieniu, mysli, ktére pojawiaja sie btyskawicznie, na ktére nie ma
czasu zwrdci¢ uwagi i takie, ktére pomimo destrukcyjnej mocy
przyjmowane sg bez nieufnosci, stanowig ciggte zagrozenie dla wysitkow
jednostki. W obliczu prezentowanych zagrozen jednostka nie moze
po prostu bra¢ mysli w sposéb, w jaki sie one pojawiajg w umysle,
ale zmuszona jest wykonywa¢ nad nimi okreslong prace, rozrézniac,
rozszyfrowywaé, wydobywac¢ ukryte znaczenie, poszukiwac¢ zrodet
i ocenia¢ wiarygodnos$¢. W tej sytuacji uzycie wiadz i umiejetnosci
motywowane jest dazeniem do lepszej pracy nad sobg, umiejetnego
zarzadzania zyciem wewnetrznym, dopuszczenia wytgcznie mysli, ktére
powodujg poprawe i odrzucenia szkodliwych, zapobiegania temu,
by mysli szkodliwe zakorzenity sie w duszy, stajac sie powodem upadku.

Dobry przyktad potwierdzajacy powyzsze spostrzezenia
odnajdujemy u cytowanego wyzej Kasjana (zob. Foucault, 1999, s. 102).
Autor ten piszac o rachunku sumienia, odwotuje sie do wielu metafor,
ktére pozwalajg zwrdci¢ uwage na role dobrego wykorzystania wtadz
poznawczych w drodze ku doskonatoSci. Zacznijmy od pordéwnania
duszy z mtynem wodnym (zob. Jan Kasjan, 2002, 1.18, s. 92 i nn.).
Jak mozemy przeczyta¢, mtynarz nie ma wptywu na przeptyw wody,
ktéry wprawia w ruch mtyn, lecz mimo to moze mle¢ dobre lub zte
ziarno. Analogicznie dusza nie posiada wptywu na przeptyw mysli,
jednak dzieki rachunkowi sumienia, posiada zdolno$¢ do oddzielania
mysli pozytecznych od szkodliwych. Inny przyktad przytaczany przez
autora Rozmdéw... to setnik z Ewangelii. (zob. Jan Kasjan, 2002, 7.5, s. 291

i nn.). Oficer nadzorujgcy ruch zZoinierzy kaze (w zaleznoSci
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od posiadanych przez nich zdolnosci) jednym z nich odejs$¢, a innym
przyj$¢ — podobnie w rachunku sumienia jednostka uzyskuje zdolnos¢
kontroli nad ruchem mysli, wykluczajac te, ktore sa szkodliwe,
zachowujac za$ i dysponujac mys$lami, ktore stuza pokonaniu stabosci.
Kolejny przyktad, to wprawny bankier (zob. Jan Kasjan, 2002, 1.20, s. 96
i nn.). Monety, ktére otrzymuje bankier, moga by¢ zaré6wno autentyczne,
jak i fatszywe. Zadaniem, jakie ma on do wykonania, jest ich ocena.
Po otrzymaniu monety musi on zatem zwréci¢ uwage na wizerunek oraz
kruszec, wzig¢ pod uwage jej wage oraz mennice, z ktorej pochodzi.
Dopiero na podstawie analizy moze on dokona¢ prawidtowej selekgji.
Podobnie, powie Kasjan, jest z my$lami. Takze w przypadku mysli w gre
wchodza rozmaite mozliwosci. Dla przyktadu, moga one mie¢ blask taki,
jak ztoto — jest tak w przypadku maksym filozoficznych — lecz by¢
wykonane z taniego materialu. Moze tez by¢ odwrotnie i moneta
autentyczna, czy to wskutek zabrudzenia czy zniszczenia, moze wygladac
na fatszywa. Z taka sytuacja mamy do czynienia, gdy w dobre mysli wnika
zte uczucie i znieksztalca je.

Obrazy uzyte przez Kasjana ukazujg wage, jaka w rachunku
sumienia ma umiejetno$¢ odrdzniania mys$li. Dzieki niej jednostka
posiada narzedzia pozwalajgce na zachowanie tego, co pozadane, a takze
na usuniecie szkodliwych tresci. Duszy czlowieka nie jest obce
doswiadczenie czego$, na co nie mamy wptywu, ale — zgodnie
zrozumowaniem obecnym u Kasjana — umiejetne uzycie technik
kontroli i mechanizméw selekcji tresci doswiadczenia wewnetrznego,
umozliwia uzyskanie pozadanych rezultatow niezaleznie od materiatuy,
jaki przeptywa przez dusze. Réwniez w przypadku, kiedy materiat
ten jest nie najwyzszej jakosci, jednostka posiada potencjal, dzieki

ktéremu jest w stanie przeciwdziata¢ oddalaniu sie od Boga.
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SYSTEMATYCZNOSC I POWTARZALNOSC

Refleksja wtasciwa rachunkowi sumienia jest systematyczna
i powtarzalna. W zwigzku z zagrozeniami, na jakie narazone jest zycie
duchowe cztowieka, skupienie sie na sobie w rachunku sumienia staje
sie czynno$cig o ogromnym znaczeniu. Z tego tytutu jego praktykowanie
musi by¢ stalg czeScig Zycia podporzadkowanego zbawieniu. Tym,
co istotne, w licznych wypowiedziach rachunek sumienia 13aczy
sie z narzuceniem sobie okreslonych reziméw. Nie wystarcza zatem
zajmowanie sie badaniem siebie w dowolnym czasie lub przy
okreslonych okazjach. Jednostka powinna uczyni¢ rachunek sumienia
sktadowa rutyny wiasnego Zycia, podejmujac badanie siebie
zmaksymalng regularnoscia i czestotliwoscia. Zacytujmy kilka

fragmentow pochodzacych od Doroteusza z Gazy:

Musimy wiec, bracia, czuwaé¢ nad soba zawsze i strzec sie tego wszystkiego,

aby$my nie wpadli w niebezpieczenstwa.

Bo powinni$my robi¢ rachunek sumienia nie tylko z dnia, ale i okresowo,
np. co miesiac, co tydzien. Nalezy méwic: ,W zesztym tygodniu tak a tak ulegatem
takiej a takiej wadzie, a jak jest obecnie?”. Podobnie, co jaki$ czas: ,W zesztym
roku ta a ta wada miata nade mna przewage, a jak jest teraz?”. I tak wcigz badaé
siebie, czy postapiliSmy naprzéd, czy moze pozostaliSmy tacy sami albo nawet
staliSmy sie gorsi.

Przekazali nam Ojcowie, jak powinien kazdy z nas oczyszczac sie z dnia na dzien.
Zastanowi¢ sie nalezy wieczorem, jak spedzito sie dzien, a rano znowu,
jak spedzito sie noc [...]. A my, poniewaz wiele grzeszymy, ze wzgledu na nasza
krotka pamie¢ powinni$my zaiste i co sze$¢ godzin robi¢ rachunek sumienia
i pytac sie, jak ten czas spedziliSmy i jak zawiniliSmy (Doroteusz z Gazy, 1980, 46,
111,117, ss. 63,103, 106.).
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OczywiScie za takim postawieniem sprawy stoi wiele przestanek.
Podstawowym czynnikiem jest tu jednak zepsucie natury ludzkiej
i plynace stad nieustanne zagrozenie osuniecia sie w grzech. Zalecenie
narzucenia sobie doktadnych reziméw, powtarzalno$¢, rutyna pomagaja
czuwa¢ nad soba. Nawyk wzmacnia i wspiera praktyke, utrzymuje
Swiadomos$¢ w gotowosci, nie pozwala zwyciezy¢ lenistwu i zaniechaniu.
Pomaga tez zachowa¢ nieustanng czujno$¢, co odgrywa szczegélng role
w obliczu natury zta, ktore zjawia sie pod réznymi postaciami i atakuje
w najmniej oczekiwanych oKkoliczno$ciach. Bycie nieustannie
Swiadomym, oznacza gotowo$¢ do mierzenia sie z podstepami
i zwodniczymi wybiegami, za pomoca ktérych zto toruje sobie droge

ku duszy jednostki.

UZEWNETRZNIENIE

Rachunek sumienia jest praktyka nie tylko prywatng, ale tez
publiczng. Trzeba pamietaé, ze nawet maksymalna czujnos$¢ nie daje
gwarancji obrony przez grzechem i nawet ci, ktérzy regularnie
rozmyslaja nad sobg nie sg wolni od grozby upadku. Nadmierna ufnos¢
we wtasne sity, chwila nieuwagi, moga stworzy¢ okolicznoSci sprzyjajace
osunieciu sie w grzech. Aby tego unikng¢, istotne jest przedsiebranie
wszelkich mozliwych $rodkéw. Imperatyw czujnosci wobec mysli
i intencji, majacej na celu obrone przed upadkiem w grzech, niezwykle
czesto w tradycji chrzes$cijanskiej taczy sie z wymogiem uzewnetrznienia

i poddania sie ocenie przez innych*.

4Ten watek w spos6b bardzo mocny akcentuje M. Foucault w swych ostatnich pracach.
Zacytujmy jeden z przyktadéw, ktéry odstania powody zainteresowania tym tematem
autora Historii seksualnosci: ,Dtugo jednostka uwierzytelniata sie §wiadectwem innych
i ujawnieniem swego z nimi zwigzku (w przynaleznosci rodowej, poddanstwie,
protekcji); potem uwierzytelniano jednostke za posrednictwem jej dyskursu prawdy
0 samej sobie, jaki potrafita lub byta zmuszona prowadzi¢. Wyznanie prawdy wpisato
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Dla chrzescijan, rachunek sumienia, podobnie jak Zycie cztowieka
wziete w ogole, nigdy nie jest catkowicie prywatne. Jego Swiadkiem jest
zawsze wszechwiedzacy Bog, ktéry zna wszystkie zakamarki duszy

ludzkiej. Zgodnie ze stowami Augustyna:

Ty zas, ktdry stworzytes cztowieka, wiesz o nim wszystko. (Augustyn, 1998, X. 5,

s.265.).

Autorzy chrze$cijanscy zwracajg uwage na to, Ze bycie na widoku,
czynienie swojego wnetrza dostepnym dla innych petni istotng role

w unikaniu grzechu:

[...] abadzcie pewni, ze ogarnieci wstydem, iz ludzie nas poznajg, zaprzestaniemy
grzeszy¢, a nawet mys$le¢ cokolwiek nieprawego. Bo jaki grzesznik pragnie
by¢ widziany? I czy ten, kto zgrzeszyt, raczej nie bedzie ktamat, aby grzech ukry¢?
A wiec tak zapisujmy, jakbySmy grzechy mieli wszystkim przekazaé. Bo tak jak
przeciez nie oddawalibySmy sie rozpuscie, gdyby nas widziato otoczenie,
tak bedziemy unika¢ nieczystych mysli zawstydzeni, Ze je poznajg. Piszmy
na oczach wspottowarzyszy ascezy, bySmy czerwienigc sie od notowania tego,
co ma by¢ widziane, w ogo6le nie mieli ztych poruszen (Atanazy Aleksandryjski,

1987, 55, s. 90.).

Badanie siebie nie jest czynnosScia wylacznie prywatng,
a przestanki wspierajagce wymdg uzewnetrznienia sg zaré6wno natury
kosmologicznej, antropologicznej, moralnej oraz epistemiczne;j.
Sprobujmy skupi¢ sie w tym miejscu wytacznie na dwoch ostatnich
wymiarach. W cytowanym wyzej fragmencie obiektywizacja peni role
prewencyjng, pomaga w powstrzymywaniu sie od popetniania zta. Jesli

uznamy za zasadng psychologie grzechu, zgodnie z ktérag samo

sie w centrum indywidualizujacych procedur stosowanych przez wtadze” (Foucault,
2000, s.57).
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ujawnienie jest karg dla grzesznika, nieuchronnos$¢ kary za$ skutecznym
narzedziem odstraszajacym od popetnienia wystepku, to zasadnym jest
rowniez uznanie, zZe zapobieganie wystepkowi lezy w nieuchronnosci
ujawnienia winy, ujawnienia, dodajmy, ktére sam grzesznik postrzega
jako spoczywajacy na nim obowigzek. Obok wymienionej moralnej
perspektywy, za wymogiem obiektywizacji stoi réwniez uzasadnienie
odwotujgce sie do mozliwosci poznawczych jednostki. Badajaca siebie
jednostka jest omylna co do siebie, w czym niebagatelny udziat
ma wyjatkowy materiat, z jakim ma do czynienia. Podstepno$¢izdolnos¢
zwodzenia wilasciwa zlu sprawia, ze nie powinno sie jednostki
pozostawia¢ samej sobie. Bez przewodnictwa duchowego szanse
na pozytywny rezultat zostaja zredukowane. Obrona przed podstepami,
za pomocg ktorych zto zagniezdza sie w duszy ludzkiej, wymaga
zwrdcenia sie ku bardziej doswiadczonemu stuchaczowi. Doswiadczony
stuchacz, dzieki swej wiedzy, jest w stanie rozpozna¢ wtasciwosci mysli
umykajgce wyznajagcemu, a takze stuzy¢ mu rada i witasciwie
nim pokierowac.

Jak widzieliSmy w wyzej cytowanym fragmencie, jednym
ze Srodkow stuzacych obiektywizacji jest pismo. Wezmy jeszcze moze

jeden przyktad:

Uwazajmy na kazdy czyn i kazde poruszenie duszy, zapisujmy je tak, jakbySmy
chcieli wszystkim poda¢ do wiadomosci (Atanazy Aleksandryjski, 1987, 55,
s.90).

Zalecenie obiektywizacji tego, co dzieje sie w glowie jednostki
znajduje wyraz w zachecie do spisywania wtasnych mysli. Pismo petni
wazng role w uchwytywaniu tresci oraz przebiegu zycia wewnetrznego.

Pisanie pozwala zobaczy¢ siebie tak, jak jest sie widzianym przez innych,
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ale tez doswiadczy¢ wstydu z powodu swego zepsucia. Innym waznym
srodkiem jest werbalne wyznawanie win. W zyciu klasztornym
podstawowym obowigzkiem jest zdawanie relacji ze swych mysli

i intencji przetozonemu:

Nie ukrywajcie niczego z powodu wstydu, lecz wszystko wyjawiajcie starszym

(.--) (Jan Kasjan, 2002, 11.13, s. 131).

Zaré6wno pismo jak i mowa towarzysza ,wewnetrznemu”
procesowi rachunku sumienia stanowiac jego zewnetrzny etap. Za ich
pomocy, to co wewnetrzne zwraca sie ku $wiatu, staje sie dostepne
i dzielone z innymi. Jak widzimy, juz we wczesnym chrze$cijaiistwie ma
miejsce budowanie postawy, ktéra za naturalne i pozadane uznaje to,
ze Swiadkami grzesznych mysli i uczynkéw stang sie inni. Chodzi
o zachete, by uczyni¢ sie przejrzystym nie tylko dla siebie, ale tez dla
innych i o uczynienie przejrzystosci warunkiem osiggniecia okreslonych
istotnych celéw. Obrona przed grzechem i dazenie do poprawy
sg mozliwe w ramach relacji do innego, ktéry posiada wglad w najgtebsze
sekrety zainteresowanej swym doskonaleniem jednostki. Obecnos¢
innego petni w tym procesie funkcje odstraszajacg, korygujaca, ale tez
wyzwalajgcg. Wystawianie sie na widok publiczny, ukazanie swej
stabosci, stuzy nie tylko odstraszeniu od popetniania zta, budowaniu
poczucia skruchy oraz wspiera dazenie do poprawy, ale takze petni
funkcje terapeutyczne, jest Zrodtem uczucia odcigzenia, ktére nastepuje

wraz z wyjawieniem.
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UDZIAL EMOC(]I

Rachunkowi sumienia towarzysza silne emocje. Jak widzieliSmy
wyzej, realizacja celu wpisanego w badanie siebie wymaga dystansu
i spokojnego przyjrzenia sie sobie. Aby ujawni¢ siebie jednostka
dokonuje inspekcji, w ktorej zaangazowane s jej racjonalne sity, gdzie
pozadane jest neutralne spojrzenie, pozwalajace na rzetelne wydobycie
zawarto$ci wnetrza na powierzchnie. Jednak stawka rachunku sumienia,
Swiadomos$¢ stanu, w jakim znajduje sie ludzka kondycja, nieustanna
grozba grzechu, konieczno$¢ poddania sie ocenie, doktadnego badania
i wyjawienia wynikéw innym, a nastepnie poddania sie ich ocenie
i zado$Cuczynienia win, nie pozostajg bez wptywu na stan uczud
jednostki. Silne emocje sa jednym z czynnikdw nieustannie

towarzyszacych namystowi nad sobg. Wezmy przyktad z Augustyna:

Spowiadanie sie juz nie z tego, jaki bytem, lecz z tego, jaki teraz jestem, bedzie
owocne: bo bede to wyznawat z tajemna radoscia, ale i z lekiem, z tajemnym
smutkiem, lecz i z nadzieja, i to nie tylko wobec Ciebie, lecz takze wobec ludzi
wierzacych, uczestnikéw mojej radosci i wspélnikéw mojej doli Smiertelne;j,

cztonkéw tej samej spotecznosci [...] (Augustyn, 1998, X. 4, s. 264.).

Cytowany fragment Wyznan Augustyna jest jednym z wielu
podobnych  przyktadéw potwierdzajacych fakt emocjonalnego
zaangazowania badajacej siebie jednostki. W rachunku sumienia
Swiadomo$¢ doswiadcza szeregu standéw, zaréwno pozytywnych,
jak i negatywnych. Pomimo wymogu doktadnego i skrupulatnego
przegladu wtasnego stanu, jednostka nie pozostaje w nim chtodna
i neutralna. Kontekst, w ktérym dokonuje sie rozrachunek z samym sobg,
wytwarza w jednostce catg game rozmaitych emocji, takich jak rados¢

z postepu, nadzieja poprawy, strach przed karg, wstyd, skrucha, zal
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za grzechy. Wystepujace emocje przezywane sg czesto w sposdb mocny,

majg one duze natezenie, nie sg wolne od egzaltacji:

Jakze bedziemy, kto$ zapyta, sami sobie wymierzaé kare? Zatuj; wzdychaj goraco;
upokarzaj sie; pograz sie w smutku; szczegétowo przypominaj sobie grzechy.
Jest to niemate ukaranie duszy. Ktos do glebi przejety zalem wie, Zze w ten sposéb
najbardziej karana jest dusza. Jesli kto§ przypomina sobie grzechy, wie,
jakie rodzi sie stad cierpienie duchowe. Dlatego Bég ustanawia sprawiedliwo$¢
jako nagrode za taka skruche, méwiac: ,Wypowiedz najpierw ty swoje grzechy,
abys$ dostapit usprawiedliwienia” (Iz 43, 26 LXX). Nie jest, w zadnym razie nie
jest, rzecza mata ku poprawie zebra¢ razem wszystkie swoje grzechy i kazdy
z osobna ustawicznie roztrzgsaé oraz szczeg6towo sie nad nimi zastanawiac.
Czynigcy w ten sposéb, obudzi w sobie taka skruche, ze bedzie sie nawet uwazac
za niegodnego tego, ze zyje. A kto tak mysli, stanie sie miekszy od wosku

(Jan Chryzostom, 2003, XLI, 12. 25-32, s. 18).

PODSUMOWANIE

Doswiadczenie wewnetrznosci nie jest oczywiste, a zwrdcenie
sie ku historii potwierdza, ze zaréwno waga, jaka don przyktadamy,
a takze przyjmowane formy, nie sg dane poza okreSlonym czasem
i kulturg. Na tym tle nowozytny nowy poczatek — ktérego ideowy wyraz
znajdujemy w pismach Kartezjusza — zakorzeniony jest w tradycji, a jego
ekspresje u progu epoki nowozytnej poprzedzajg liczne zjawiska
i procesy, ktore doSwiadczenie to konstytuujg, wspieraja i reprodukuja.
Cho¢ z cata pewnoscig nowozytno$¢ przyniesie wiele nowych zjawisk,
dzieki ktorym subiektywnos¢ odstoni sie takze w nieznanych wczesniej
formach, nowozytna transformacja stanowi jedng z odston historii,
ktérej poczatki siegaja gteboko wstecz. Teoria i praktyka rachunku
sumienia we wczesnym chrzescijanstwie, bedace tematem niniejszego

artykutu, stanowig jeden z przyktadéw pozwalajacych na Sledzenie jego
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ksztaltowania sie na dtugo przed narodzinami nowozytnego obrazu
Swiata. MieliSmy okazje powyzej zwrdci¢ uwage na szczegoélnie istotne
czynniki motywujace jednostke do tego, by wprawita w ruch wtasne
wtadze umystu i nauczyta sie dostrzega¢ w sobie wewnetrzne poktady,
ktére moga sta¢ sie materiatem analiz i przemyslen.
Cho¢ w interesujagcym nas okresie, zjawisko rachunku sumienia
ma jeszcze ograniczony zasieg, to jednak z czasem zyskuje znaczenie
takze poza gronem os6b duchownych. Bardzo wazng datg w tej historii
jest rok 1215. W trakcie soboru lateranskiego IV — w kanonie 21, omnis
utriusque sexus — wprowadzony zostaje obowigzek, co najmniej raz
do roku, spowiedzi indywidualnej dla dorostych kobiet i mezczyzn
(zob. Le Goff, 1988, s. 317)5. W prezentowanym kontekscie rozszerzenie
obowigzku spowiedzi na warstwy $wieckie, stanowi zwienczenie
tendencji od dawna obecnej w chrze$cijanstwie, bedac zarazem waznym

krokiem torujgcym droge nowozytnemu doSwiadczeniu siebie.
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ON THE GENEALOGY OF THE MODERN EXPERIENCE OF
CONSCIOUSNESS. CHRISTIAN SELF-EXAMINATION

Abstract

The article aims to investigate the modern self-experience of an
individual from the point of view of the historical conditions that make
this experience possible. This undertaking will be supported by the turn
to a theory and practice of self-examination as it appears in early
Christianity. It is widely recognized that there is a connection between
modernity and subjectivity. One of the areas where it is reflected is
philosophy. By founding the paradigm of modern philosophy, Descartes
finds in his turn to himself a certain basis of cognition and a space where
forward progress in the process of building a new system of knowledge
may take effect. For Descartes consciousness is, however, a means, not an
end. This is one of the reasons why it is not "questioned" sufficiently.
Among many questions that were not addressed at all for a long time, one
should mention, how the experience on which Descartes bases his
reasoning became possible. In the history preceding the Cartesian turn
inward, we can identify many interesting moments - which can be found
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with great confirmation in early Christianity - that play a significant role
in the constitution of the experience that will become so important for
modernity.

Keywords: subjectivation; self, self-examination, culture, history,
modernity.

Stowa Kkluczowe: subiektywizacja, jazn, rachunek sumienia, kultura,
historia, nowozytnos¢.
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W pierwszym okresie tworczym autora Zaratustry wolnos¢ jest
niewatpliwie tozsama z dokonujaca sie poprzez sztuke tragiczng syntezg
Apolla i Dionizosa oraz zwigzang z nig kontemplacjg estetyczno-
tragiczng. W wyniku ztgczenia sie w sztuce tragicznej pierwiastka
apollinskiego z dionizyjskim jednostka mogta na dystans,
czyli niezagrozona pochlonieciem przez dionizyjska pra-jednie,
kontemplowa¢ samg siebie jako przejaw odwiecznego, petnego
cierpienia i sprzecznosSci zZycia symbolizowanego przez posta¢ Dionizosa.
W czasie tej estetyczno-tragicznej kontemplacji cztowiek, poprzez
uswiadomienie sobie, Ze stanowi przejaw odwiecznie tworczego zycia,
osiggat prawdziwg wolnos¢, czyli stan catkowitej, poznawczo-estetycznej
jednosci ze sobg i ze Swiatem. Mozna wiec stwierdzi¢, ze w okresie
pisania  Narodzin  tragedii  prawdziwa autonomia  wigzata
sie dla Nietzschego ze stanem jednos$ci z niemoralnym i wymykajacym
sie wszelkiej racjonalizacji Zyciem oraz bezgraniczng afirmacja tego
stanu: ,w ktérym ubdstwione jest wszystko, co istnieje, obojetne, czy jest
ono dobre, czy zte” [Nietzsche 2012, 65]. Prawdziwa wolno$¢ polegataby
wiec tutaj na uSwiadomieniu sobie swojej prawdziwej natury w wyniku
zjednoczenia sie z zyciem (Swiadomos$¢, Ze jest sie manifestacja
odwiecznego zycia) oraz na bezwarunkowej akceptacji zycia zaréwno
w wymiarze ogolnym (akceptacja wszystkiego, co w istnieniu
problematyczne, w tym zla i cierpienia jako koniecznych sktadowych
bytu), jak i indywidualnym (akceptacja wtasnego losu). Wolnym
cztowiek jest tylko wtedy, gdy w estetyczno-tragicznej kontemplacji
uswiadamia sobie, ze apollinskie formy, ktore natozyt na Swiat
(m.in. racjonalno$¢, moralnos$¢, porzadek, umiar), sg wylacznie
spozytkowanym przezen artystycznym narzedziem, ktére umozliwia
mu kontemplacje samego siebie w swej rzeczywistej formie.

W Narodzinach tragedii zatem wolnos$¢ realizuje sie w kulturze, a $cislej
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w jednoczacej jednostki w prawdzie ich egzystencji kulturze tragicznej,
ktdérej podstawg jest 1gczaca muzyke, mit i dramat sztuka tragiczna.
Tak rozumiana wolnos$¢ jest jednak pozorna, co posrednio przyznaje
Nietzsche pod koniec swej twdrczosci [Nietzsche 2009, 99], poniewaz
jednostka staje sie w ostatecznosci narzedziem samopoznania Dionizosa,
ktéry bedac rozdzierany przez sprzeczno$ci wytania wskutek
towarzyszacego temu rozdarciu cierpienia $wiat pozoréw (Apolla),
by odnalez¢ w nim ukojenie. Poprzez jednostke i odwotujaca
sie do pozoréw sztuke tragiczng Dionizos zyskuje samopoznanie, totez

jednostka z jej wolnoscig staje sie wytgcznie narzedziem Dionizosa.

W Niewczesnych rozwazaniach Nietzsche podejmuje wiekszo$¢
watkéw obecnych w Narodzinach tragedii (prawdziwa wolno$¢ realizuje
sie w kulturze, w jednosci ze soba i ze S$wiatem oraz polega
na bezwarunkowej akceptacji tego, kim sie jest), pojawia sie jednak
zasadnicza roznica. Polega ona na tym, ze cho¢ w Narodzinach tragedii
wolnos$¢ realizuje sie w kulturze, to ma ona znaczenie metafizyczne
istuzy poznaniu prawdy o bycie, podczas gdy w Niewczesnych
rozwazaniach ma ona znaczenie egzystencjalno-kulturowe i stuzy
nie poznaniu, lecz dziataniu, samopoznaniu przez dziatanie.

Dla autora O pozytkach i szkodliwosci historii dla zZycia kultura
nowoczesna jest kulturg nieautentyczna, poniewaz jest kulturg
historyczna, cierpigca na nadmiar historii. Z tego powodu nie moze
ona uczyni¢ cztowieka wolnym, poniewaz ,pos$rod nadmiaru historii
cztowiek zanika” [Nietzsche 2012, 252]. Historyzm to wyraz
sceptycyzmu i relatywizmu kulturowego, stanowigcych nastepstwo
zalamania sie racjonalizmu, poniewaz préba unaukowienia historii
wynika z checi przeciwstawienia sie kryzysowi spowodowanemu przez

sceptycyzm i relatywizm oraz polega na znajdowaniu w historii
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okreslajacych jej racjonalno$¢ 1 wskazujacych jej cel praw,
ktéorym podlega  cztowiek  (np. heglizm). Samo  zalamanie
sie racjonalizmu przejawia sie w braku kryterium oceny historii i tresci
historycznych, ktére majac réwnorzedne znaczenie, staja
sie dla jednostki obojetne i nie fundujg normatywnych podstaw dziatania
spajajacego osobowos¢é. W konsekwencji jednostka zostaje rozbita
na chaotyczne wnetrze (tre$ci historyczne, ktoére s3 relatywne
i nie pobudzajag do dziatania) oraz na zewnetrze, czyli konwencje,
dziatania  praktyczno-ekonomiczne, Kktére nie s3 wyrazem
wewnetrznych, przyswojonych przez jednostke tresci, lecz wynikaja
z koniecznoSci zaspokajania potrzeb naturalnych, dlatego w kulturze
historycznej cztowiek nie dziata w sposéb wolny, w jednosci mysli i czynu
[tamZe 267]. Wyksztatcenie historyczne dostarcza wszakze tysiecy
fragmentarycznych wiadomoSci, nie dajgc tego, czego po nim
oczekiwano, czyli nie rozwija w jednostce ideatu harmonijnie rozwinietej
osobowosci, ktéra postepuje w zgodzie ze swa prawdziwg naturg
[Wisniewska 2006, 193, 197]. Nadmiar wiedzy rodzi stabg osobowo$¢
[Nietzsche 2012, 268] oraz wszczepia wiare w staro$¢ ludzkosci [tamze,
271], pozbawiajac jednostki motywacji do dziatania [Kuderowicz 1976,
52]. Historyzm, ze wzgledu na postulaty obiektywizmu i uniwersalizmu,
lekcewazy instynkty i cechy indywidualnej osobowosci [tamze], wskutek
czego ,pragnienie, by samemu czego$ doswiadczac i czuc (...) zostaje
zagtuszone i niejako odurzone” [Nietzsche 2012, 306] Nowoczesny
cztowiek, jak pisze Nietzsche, zyje w kulturze erudycyjnej,
w ktorej napelnia sie obcymi czasami i obyczajami, ale z siebie nie ma nic
[tamZe 267], a nie znajac siebie, nie moze by¢ wolny, czyli nie moze
manifestowa¢ na zewnatrz tego, kim w swej istocie jest, dlatego
teZ oceniajgc kondycje poddanego bezwzglednemu panowaniu historii

nowoczesnego cztowieka niemiecki filozof pisze, ze ,cho¢ nigdy

(27]



MARCIN DZUGAJ

KONCEPCJA WOLNOSCI W FILOZOFII FRYDERYKA NIETZSCHEGO

nie moéwito sie o «wolnej osobowosci», to osobowosci nie wida¢ zadnych,
c6z dopiero wolnych” [tamze, 273].

Jesli chodzi o sam stosunek jednostki do historii, to Nietzsche
wyrdznia zasadniczo trzy stanowiska: monumentalne, antykwaryczne
oraz Kkrytyczne [tamze, 256]. Uprawianie historii na sposéb
monumentalny polega na znajdowaniu w niej nauczycieli i przyktadéw
do inspiracji, ktérych nie mozna odnalez¢ we wspotczesnosci [tamze].
Cztowiek dowiaduje sie tutaj, ze ,wielko$¢, ktéra kiedys byta (...) kiedy$
znowu bedzie mozliwa” [tamzZe, 258], a wiec znajduje w historii
»,podniete do nasladowania i doskonalenia sie” [tamze, 256]. Historia
monumentalna, przedstawiajac wzory godne do nasladowania, pobudza
do dziatania (samodoskonalenia sie) oraz stanowi lek przeciwko
rezygnacji i zwatpieniu [tamzZe, 257-259]. Historia antykwaryczna
obdarza szacunkiem to, co mate i przeszte [tamze, 261] czyli nadaje
znaczenie na pozor nie istotnym wydarzeniom z przesztosci, podchodzac
do nich z pietyzmem i czcig. Historia krytyczna natomiast to historia
osadzajaca i ferujgca wyroki. Traktujac historie krytycznie, jednostka
,musi mie¢ site i niekiedy postuzy¢ sie nig do ztamania i rozbicia
przesztosci” [tamze, 264] na rzecz przysztosci. W tym ostatnim
przypadku przeszto$¢ neguje sie w imie zycia, poniewaz w przeciwnym
razie jej ciezar uniemozliwitby cztowiekowi jakiekolwiek dziatanie
[tamzZe, 264]. Nieodzowny kulturze historycznej nacisk na erudycje
wniost bowiem w zycie cztowieka ogrom tresci historycznych, ktére
nie majagc zadnego znaczenia egzystencjalnego dla jednostki,
nie s3 w stanie pobudzi¢ jej do dziatania.

Wiasciwy kulturze nowoczesnej nadmiar historii doprowadzit
do zwyrodnienia kazdego z trzech wymienionych wyzej stanowisk
[tamzZe, 256]. 1 tak historia monumentalna ze zdolnej zainspirowaé

do dziatania dziedziny wiedzy wyrodzita sie w — jak ujmuje to Nietzsche
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— niebezpieczny chwast, ktory zamiast inspirowac
do samodoskonalenia, popycha do wojen i rewolucji [tamze, 256]
Historia antykwaryczna, nie znajdujgc umiaru w kultywowaniu
przesztosci, przerodzita sie w $lepg manie kolekcjonerstwa, w ktorej to,
co nowe, jest odrzucane i zwalczane, sprowadzone ,do poziomu
nienasyconej zadzy nowinek” [tamze, 263], a w takich warunkach
oryginalno$¢ i indywidualno$¢ nie s mozliwe. Historia krytyczna za$
z bedacej na ustugach zycia twdérczej krytyki przeszta na pozycje $lepego
negowania przesztosci, ktére poskutkowato destrukcjg zakorzenionej
w nas natury. Jako ludzie jesteSmy bowiem produktem poprzednich
pokolen,, owocem ich btedéw i namietnosci, stowem — wywodzimy
sie z przesztosci [Nietzsche 2012, 265]. Wyparcie sie przesztosci jest
wiec réwnoznaczne z tym, zZe staniemy sie niezrozumiali dla samych
siebie, doprowadzajac jednocze$nie do ruiny naszej pierwotnej,
zakorzenionej w przesztosSci natury [tamze, 265].

W takich warunkach wolno$¢ rozumiana jako kulturotworcze
dziatanie w jednoSci ze soba i ze Swiatem okazuje sie by¢ czyms$
nieosiggalnym. Wyjsciem z tej sytuacji jest dla Nietzschego negacja
historii jako czystej, nie majacej jakichkolwiek konsekwencji dla zycia
nauki [tamze, 256] i uczynienie z niej dziedziny, ktora bedzie nies¢ skutki
dla zycia i postepowania [tamzZe, 276]. Aby to osiggna¢, autor
Niewczesnych rozwazan proponuje wtasciwy stosunek do historii,
w ktorym postugiwanie sie historig bedzie zawsze wynika¢ z potrzeb
zZycia, a nie z czystego poznania. Nietzschemu chodzi o to, by te trzy
podejscia do historii (monumentalne, antykwaryczne i krytyczne) byty
zawsze utrzymywane w doskonatej rownowadze podporzadkowanej
zyciowym popedom. Z historii monumentalnej cztowiek korzystatby
zatem wylacznie wtedy, gdy szukatby inspiracji, osobowego wzorca

stanowigcego bodziec do dziatania [tamze, 261]. Z antykwarycznej
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wtedy, gdy do prowadzenia wielkiego Zycia niezbedny bytby pietyzm.
Z krytycznej zas w momentach, gdy negacja przesztosci bytaby konieczna
dla utrzymania zycia: ,Aby zy¢, cztowiek musi mie¢ site i niekiedy
postuzyc¢ sie nig do ztamania i rozbicia przesztoSci” [tamzZe, 264]

W tym Swietle pojecie celu ulega przewartos$ciowaniu, bo o ile
historyzm utozsamiat cel z osiggnieciem pewnego Kkresu czy to
w procesie $wiata, czy w dziejach ludzkosci, o tyle w perspektywie
historii inkorporowanej w zycie, cel nie znajduje sie juz na jej koncu,
lecz jest nim sam cztowiek i jego samorozwoj: ,Jednostki nie kontynuuja
procesu, ale zyja w bezczasowej jednoczesnosci (...) jako republika
geniuszy (...) Zadaniem dziejéw jest posredniczy¢ miedzy nimi i w ten
sposéb wcigz na nowo dawac okazje do tworzenia wielko$ci i uzyczac sit.
Nie, cel ludzkos$ci nie moze znajdowaé¢ sie u kresu — celem
s3 jej najwybitniejsze  egzemplarze” [tamze, 264]. Spogladajac
w przyszitos$¢, cztowiek powinien wedtug Nietzschego wyznaczy¢ sobie
wielki cel, to jest uksztattowaé w sobie obraz wybitnej jednostki i dazy¢
do jego realizacji za wszelka cene [tamze, 299], postugujac sie przy tym
historia w trojakim sensie, czyli raz na spos6b monumentalny,
raz antykwaryczny, a innym razem Kkrytyczny [tamze, 283]. Dazenie
do indywidualnej wielkosci zwigzane jest tutaj z dziataniem w zgodzie
z wlasnymi potrzebami i instynktami, a nie z ttumieniem wtasnej natury
w imie uniwersalnych zasad i konwencji [tamze, 310]. Wtasnie na tym,
zdaniem Nietzschego, polega prawdziwa wolno$¢, czyli na zerwaniu
»tchorzliwych oston konwenansu i maskarady” [tamze, 273] oraz staniu
sie autentycznym zaréowno w stosunku do siebie, jak i innych
[tamzZe, 273]. Wolne dziatanie jest jednak mozliwe wytacznie w kulturze
rozumianej jako jednos$¢ artystycznego stylu, to znaczy jako jedno$¢
miedzy wiedzg a Zyciem [tamzZe, 273]. Kulture te Nietzsche okresla takze

mianem ,ulepszonej «physis», bez rozdzialu na strone wewnetrzng
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i zewnetrzng, bez udawania i konwencji” [tamze, 268]. Niemiecki filozof
ma na mysli to, ze w tych warunkach cztowiek mogtby bez Zadnych
przeszkod potwierdzi¢ sie w tym, czym naprawde jest oraz realizowac
wilasng, niepowtarzalng, jednostkowg osobowo$¢. Wolnos$¢ zatem
to kulturotwdrcze dziatanie w jednosci ze sobg i ze $wiatem oraz daznos¢
do ekspresji wtasnej natury w opozycji do kultury nieautentycznej,
bedacej na ustugach nie majgcego znaczenia dla zycia poznania
i konwenanséw. Piszac o osigganiu wolnosci, Nietzsche jakby
mimochodem wspomina o uwieczniajgcej indywiduum sztuce i religii
(zapewne kulturowej), bo — jak mozna sie domysli¢ na podstawie tego
fragmentu — o ile wyksztatcenie historyczne naucza, ze wszystko
przemija i nic nie ma ostatecznie absolutnego znaczenia,
o tyle uwieczniajgca moc sztuki i religii jest w stanie wyzwoli¢
indywiduum z taincuchéw rezygnacji i zwatpienia poprzez to,
ze dostarcza absolutnych i bezwzglednych wartosci jako podstawy
dziatania [tamze, 311].

Tak rozumiana wolno$¢ zaktada wysitek i eksperyment, poniewaz
aby odnaleZ¢ to, co jest najgtebszym sensem i materig wilasnej istoty,
a nastepnie zy¢ wedle tego, w harmonii z wtasnymi instynktami
i potrzebami, cztowiek musi sam, wcigz na nowo eksperymentujgc,
a nie postepujac w zgodzie z uniwersalnym wzorcem wychowania,
odnalez¢, jak okresla to Nietzsche, zasadnicze prawo swojej jaZni
[tamze, 317]: ,Chce sprébowac zdoby¢ wolnos$¢, mowi sobie mioda
dusza; miatozby jej przeszkodzi¢, ze przypadkiem dwa narody
nienawidzg sie i zwalczajg albo ze miedzy dwiema cze$ciami $wiata lezy
morze, albo ze wokot naucza sie religii, ktorej wszak pare tysiecy lat temu
jeszcze nie byto? To wcale nie ty — moéwi sobie mtoda dusza. Nikt nie
moze zbudowaé¢ ci mostu, ktéorym akurat ty miatby$ przeprawiac

sie przez rzeke zycia — nikt oprécz ciebie samego. Istnieje wprawdzie
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bez liku Sciezek, mostow i p6tbogoéw, chetnych, by przenies¢ cie przez
rzeke — ale za cene ciebie samego: musiatbys odda¢ sie w zastaw
i zatracié. Istnieje na Swiecie jedna jedyna droga, ktéra nie moze pdjsc¢
nikt procz ciebie: dokad prowadzi? Nie pytaj, idZ” [tamze, 317]. Z kolei
wysitek wigzatby sie z organizacja w sobie wewnetrznego chaosu
(dziedzictwa kultury nowoczesnej) oraz us§wiadamianiem sobie swoich
autentycznych, wypartych przez kulture historyczng potrzeb
[tamzZe, 311]. Taka wolno$¢ bytaby wiec wzieciem za siebie
odpowiedzialnosci, ksztalttowaniem sie w zgodzie z wlasnymi
potrzebami oraz sprzeciwem jednostki wobec tego, by ksztattowato
ja co$ zewnetrznego: ,Sami przed sobg odpowiedzialni jesteSmy za nasze
istnienie; a zatem chcemy by¢ takze prawdziwymi sternikami tego
istnienia i uchroni¢ naszg egzystencje przed bezmySlng
przypadkowoscig” [tamzZe, 316]. Ponadto osiggniecie wolnosci jest
w tej optyce nieodzownie ztgczone z ryzykiem jej utraty, poniewaz
wolno$¢ nie jest dla Nietzschego czym$ gotowym i ostatecznym,
lecz czyms$, co za kazdym razem niejako na nowo trzeba zdobywac
na drodze wysitku i eksperymentowania, tak ze samo dazenie do niej
nigdy nie daje pewnosci jej zdobycia: ,To mroczna i zawita sprawa; a jesli
zajac ma siedem skor, to cztowiek moze siedemkroc¢ siedemdziesiat razy
zrzucac skore i nigdy nie bedzie mogt rzec: «to jeste$ naprawde ty, to juz
nie tupina»” [tamze, 317]. Z powyzszych stow mozna wywnioskowac,
ze wolno$¢ jest dla Nietzschego nie tyle atrybutem cztowieka
zagwarantowanym mu przez wiasciwg wtadze wolnej woli czy pewnym
spoteczno-politycznym stanem, co nieustannym, indywidualnym
wysitkiem w dazeniu do realizacji wtasnej niepowtarzalnosci.

Na koniec zauwazmy, ze w Niewczesnych rozwazaniach po raz
pierwszy pojawiaja sie kategorie samoksztattowania,

samoodpowiedzialno$ci, uwieczniajgcej roli sztuki oraz przezwyciezania
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oporu i eksperymentowania w odniesieniu do wolno$ci. Watki
te Nietzsche rozwinie i scali w idei tworczego stawania sie w ostatnim,

dojrzatym okresie swej tworczosci.

W drugim okresie mamy do czynienia z kontynuacjg watku
z okresu pierwszego w tej mierze, w jakiej wolno$¢ jest dla Nietzschego
nadal tozsama z wyzwoleniem sie z kultury nieautentycznej. Jednakze
w okresie Ludzkiego, arcyludzkiego wyzwolenie to dokonuje
sie na gruncie scjentystyczno-deterministycznym, a wiec wolno$¢
oznacza wyzwolenie juz nie tyle z kultury historycznej, co z tradycji
metafizyczno-religijnej. Niemiecki filozof wielokrotnie podkresla,
ze my$l metafizyczno-religijna krepuje jednostke. Autor Wedrowca i jego
cienia zarzuca metafizyce miedzy innymi, Ze wolno$¢ polega w niej
na poruszaniu sie w granicach odgérnie ustanowionych przez pewien
okreslony porzadek ontyczny [Letkiewicz 2011, 41-42], co sprawia,
ze w tradycji  metafizyczno-religijnej czltowiek pozbawiony jest
mozliwos$ci rzeczywistej autokreacji [tamzZe, 73]. Na gruncie
metafizyczno-idealistycznego esencjalizmu apriorycznie okresla sie,
kim cztowiek jest w swej idealnosci, a metafizyczny wzorzec cztowieka
jako istoty pozaczasowej i pozaprzestrzennej neguje istnienie cztowieka
konkretnego, ktore zwigzane jest z czasem [tamzZe, 73], uniemozliwiajac
tym samym indywidualne samourzeczywistnienie jednostki i osiagniecie
przez nig pelnej niezaleznoSci polegajacej na urzeczywistnieniu
jej indywidualnego potencjatu. Jesli wiec metafizyka przekazuje
nam prawde o rzeczywisto$ci, to nie moze by¢ mowy o chocby
szczatkowej autonomii jednostki, o czym z catg sila przekonuje
nas Nietzsche: ,Jezeli Boég istnieje, to wszystko zalezy od jego woli
i jestem niczym, poza jego wola. Jezeli B6g nie istnieje, to wszystko zalezy

ode mnie i musze dowies$¢ swej niezalezno$ci” [Nietzsche 2012a, 146]
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Zaleznos$¢ cztowieka od czego$ wiekszego niz on sam implikuje u niego
brak odpowiedzialnosci za jego istote i za akty, ktérych dokonuje, tak,
ze poczucie niezaleznoSci w obrebie tradycyjnego porzadku
metafizyczno-religijnego okazuje sie by¢ niemozliwel.

Omawiajac Nietzscheanska krytyke metafizyki w perspektywie
problematyki wolnosci, oprdocz egzystencjalnych, podniesionych wyzej,
konsekwencji tej gatezi wiedzy dla ludzkiej wolnosci, nalezy réwniez
zwréci¢ uwage na drugi, scjentystyczno-pozytywistyczny aspekt
tej krytyki. Z punktu widzenia scjentyzmu i pozytywizmu, bliskim
Nietzschemu w drugiej fazie jego tworczosci, metafizyka jest
przednaukowym sposobem myslenia, ktéry zostat pogrzebany wraz
z sukcesami nowozytnej nauki. Swiat metafizyczny, czy to pod postacia
przekonania o istnieniu Boga i duszy, czy tez w formie filozoficznych
pogladéw o wiecznych i niezmiennych prawdach, jest dla Nietzschego
czym$ przesadnym oraz z zasady niemozliwym w stricte naukowym
ogladzie rzeczywistosci [Nietzsche 1908, 28-32]. Skoro wiec tradycyjny,
zakorzeniony w metafizyce poglad o wolnosci jest btedny, to osiggniecie
prawdziwej wolno$ci wymaga wyzwolenia sie z przesadow.

Wyzwolenie sie z tradycji metafizyczno-religijnej i podazanie
w kierunku prawdziwej wolnosci moga zdaniem Nietzschego osiggnac
jedynie nieliczni, ktérych okresla on mianem wolnych duchéw
[tamze, 28-32]. Wolnym duchem jest dlan jednostka,
ktéra przeciwstawia sie tradycji religijno-filozoficznej, poniewaz kieruje
nig silne pragnienie odnalezienia witasnych instynktéw, dotad

skrepowanych przez te tradycje [tamze, 7-8]. Wolno$¢ moga osiggnac

1 Zauwazyta to rowniez Zofia ]. Zdybicka, ktéra w swej pracy Problem ateizmu
podkreslita, ze w filozofii Nietzschego czlowiek, aby osiggnagé absolutna
samowystarczalno$¢ i wolno$¢, musi odrzuci¢ istnienie Boga, poniewaz Bog
nie pozwala cztowiekowi na uzyskanie pelnej dojrzatosci i autonomii. Zob. [Zdybicka
2012, 19, 65].

[34]



MARCIN DZUGAJ

KONCEPCJA WOLNOSCI W FILOZOFII FRYDERYKA NIETZSCHEGO

tylko nieliczne i uprzywilejowane jednostki dlatego, ze wymaga
ona olbrzymiego wysitku egzystencjalnego, a wiekszo$¢ ludzi nie ma ani
sity, ani odpowiednich predyspozycji, by wysitek ten podja¢. W Ludzkim,
arcyludzkim czytamy: ,Co peta najmocniej? jakie postronki sa prawie
nie do zerwania? Dla ludzi wyzszego i wybrednego rodzaju beda
to obowigzki: ta cze$¢ wiasciwa mtodziezy, bojazn i tkliwo$¢ wzgledem
wszystkiego, co jest z dawna czczone i dostojne, wdziecznos¢ dla ziemi,
z ktorej wyrosli, dla reki, ktéra ich wiodta, dla §wiatyni w ktérej nauczyli
sie modli¢” [tamze, 7]. Nastepnie Nietzsche dodaje, Zze powstate w
wyniku rozbratu z tradycja ,rozkoszowanie sie samowolg”,
czyli poszukiwanie wtasnej drogi wigze sie z poczuciem obcosci
i zagubienia, ktére ,moze zrujnowal cztowieka” oraz skutkuje
chorobliwg wrecz samotnos$ciag [tamze, 8]. Zrywajac z tradycja, wolny
duch naraza sie na niezrozumienie ze strony przywigzane;j
do metafizyczno-religijnego obrazu $wiata wiekszosci [Nietzsche 1909,
87], natomiast tego typu doSwiadczenia moga znies$¢ jedynie najsilniejsi.

Kolejnym powodem, dla ktérego wolnos¢ jest przywilejem, jest
samoodpowiedzialno$¢ i zwigzane z nig eksperymentowanie na sobie
samym. W Jutrzence czytamy, Ze ,Jednostce, o ile zapragnie ona szczeScia,
nie nalezy dawa¢ przepisow okreslajacych droge do szczescia,
gdyz szczesScie indywidualne wyptywa z wtasnych, nikomu nieznanych
prawidel” [Nietzsche 2017, 87], co oznacza, ze cztowiek musi sie zdoby¢
na eksperyment na drodze prowadzacej do  wolnoSci.
Eksperymentowanie na sobie samym oznacza wiec tworzenie wtasnego,
indywidualnego prawa w oparciu o wtasng konstytucje biologiczno-
popedowgy, a nastepnie dziatanie w zgodzie z tym prawem stanowigcym
ekspresje swojej prawdziwej natury. Witasnie tego typu panowanie
nad popedami oraz ukierunkowywanie ich na odpowiedni

cel (osiggniecie indywidualnej wielkosci) nie moze by¢ dla Nietzschego
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dzietem wszystkich, poniewaz wiekszo$¢ ludzi, ufajac bezgranicznie
tradycji, uwaza swoje istnienie za przejaw gotowego i niezmiennego
projektu metafizycznego i nie jest w stanie porzuci¢ tej perspektywy
[tamze, 308].

Dodajmy, ze =zaréwno Koncepcji autokreacji, jak i innych,
zwigzanych z wolno$cia watkéw autor Radosnej wiedzy niestety
nie rozwija, ograniczajac sie do kilkunastu aforyzméw. To jednak,
co niemiecki mysliciel w tym okresie po sobie pozostawit, wskazuje,
jak nadmieniliSmy wyzej, ze chodzi o urzeczywistnienie w dziataniu
wlasnej niepowtarzalnej jednostkowosci. Oderwanie sie od metafizyki
ireligii sprawitoby, ze czlowiek nie zaprzeczatby dluzej swym
przyrodzonym popedom, jak wymagata tego oden tradycja religijno-
metafizyczna, lecz afirmowat je, postepujac w zgodzie z nimi. W Radosnej
wiedzy o checi osiggniecia wolnos$ci przez jednostki, ktére porzucity
metafizyke i religie, Nietzsche pisze w ten oto sposéb: ,My za$ chcemy
sta¢ sie tymi ludZmi, ktéorymi jesteSmy — nowymi, jednorazowymi,
niepowtarzalnymi, sami sobie nadajacymi prawo, sami siebie
stwarzajacymi! A w tym celu musimy sta¢ sie najlepszymi uczniami
i odkrywcami praw i konieczno$ci $wiata; musimy by¢ fizykami, aby by¢
twdrcami w powyzszym sensie — podczas gdy do tej pory wszystkie
oceny i ideaty konstruowano na nieznajomosci fizyki albo w sprzecznosci
z nig. Zatem: niech zyje fizyka!” [Nietzsche 2008, 218-219].

Mysl o realizacji wtasnej niepowtarzalnosci upewnia nas w tym,
ze w drugim okresie pisarskim wolno$¢ zwigzana jest u Nietzschego
z istnieniem autentycznym, polega na byciu prawdziwym sobg,
na akceptacji swej wtasnej natury i dziataniu zgodnie z nig, w jednosci
ze sobg i ze Swiatem. Najwieksza roznica miedzy tymi dwoma okresami
polega jednak na tym, ze w drugim okresie wolno$¢ jest osiggana

wytacznie na gruncie deterministyczno-scjentystycznym, poniewaz
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wyzwoliwszy sie z metafizyki, wolny duch staje sie rzeczywistym
kreatorem wtasnego losu [Buczynska-Garewicz 2013, 51], cho¢ jego
kreacja opiera sie na prawach nauki i nie wychodzi poza nie. Pewne
niejasnosci zwigzane z niedookres$lonoscig Nietzscheanskiej koncepcji
wolno$ci zostang rozwigzane w trzecim okresie pisarskim niemieckiego
filozofa, w ktéorym omawiania przez nas idea wolnosci osigga swoja

dojrzatosc i pemie.

Niewatpliwie trzeci, dojrzaty okres stanowi do pewnego stopnia
kontynuacje okresu drugiego, poniewaz réwniez w tym ostatnim okresie
wolno$¢ polega na ustanowieniu wtasnego celu, niezaleznie od tradycji
metafizycznej i w oparciu o indywidualng konstytucje popedowa.
Komentujgc mys$l Nietzschego, Max Scheler zauwaza, Ze Nietzscheanskie
zaprzeczenie metafizyce, w tym negacja istnienia Boga, nie jest zwigzane
Z umniejszeniem, lecz ze spotegowaniem samoodpowiedzialnosci
cztowieka, tak ze Nietzscheanski ateizm powagi i odpowiedzialno$ci,
jak Scheler nazywa ateizm Nietzschego, wtasnie ze wzgledu na ludzka
wolnos$¢ i odpowiedzialno$¢ postuluje nieistnienie Boga [Scheler 1987,
184]. Ponadto Nietzsche, tak jak w okresie Ludzkiego, arcyludzkiego,
zarzuca tradycji metafizyczno-religijnej, a konkretniej usankcjonowanej
przez nig uniwersalnej moralnosci, Ze jest ona niezgodna z porzadkiem
natury [Nietzsche 2015, 167] i ze stanowi przeszkode w rozwoju
indywidualnos$ci cztowieka: ,Czlowiek cnotliwy (..) nie jest zadna
«0soba», lecz wartos$¢ swa otrzymuje przez to, iz odpowiada schematowi
cztowieka, ustanowionemu raz na zawsze. Nie ma swej wartosci a parte;
nie moze by¢ poréwnany, ma réwnych sobie, nie powinien by¢ sam
jeden..” [tamze, 178]. Autor Zaratustry czyni jednak te uwagi w oparciu
o kategorie woli mocy i nadcztowieka. Przypomnijmy, Ze $wiat jako wola

mocy jest dla Nietzschego wtasciwg wszystkiemu, co istnieje ciggtg walka
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o site [Patasinski 2016, 257], niepohamowanym pedem do nieustannego
samoprzezwyciezania [Mcneil 2021, 9], natomiast ucielesniajacy wole
mocy nadcztowiek jest, najogdlniej rzecz ujmujac, jednostka wybitng,
ktéra przezwyciezyla metafizyczno-religijny porzadek $wiata i
ktéra w konsekwencji tego przezwyciezenia stata sie twdrcg wtasnego,
niepodlegajgcego powszechnym ocenom 1 normom porzadku.
Jako w petni autonomiczna i twércza jednostka, nadcztowiek jest zatem
mozliwy wylgcznie w $wiecie bez Boga [Baranowska 2014, 15].
Bez wiekszych trudnos$ci mozemy dostrzec, jak wtasciwa dla drugiego
okresu kategoria wolnego ducha, ktéra raczej podkreslata samo
wyzwolenie sie z tradycyjnego porzadku metafizyczno-religijnego anizeli
autokreacje sensu stricto — w trzecim okresie Nietzsche z figurg lwa
wigze wtasciwg wolnemu duchowi wolno$¢ negatywnga rozumiang jako
zrywanie weztow metafizycznych [Nietzsche 2006, 23], przeradza sie
widee nadcztowieka. Nadcztowiek nie poprzestaje na samym
wyzwoleniu, lecz po upadku metafizycznego Swiatopogladu nadaje
Swiatu i cztowiekowi nowy sens i cel [Nietzsche 2011a, 98], jakim,
co zgadza sie z koncepcjag woli mocy jako esencji rzeczywistoSci, jest
nieustanne samoprzezwyciezanie na drodze do urzeczywistnienia swej
indywidualnej niepowtarzalnosci i, co sie z tym wiaze, samemu stania
sie nadczlowiekiem [Nietzsche 2006, 9-11]. Negatywny wymiar
tej koncepcji odsyla nas zatem do okresu Ludzkiego, arcyludzkiego,
pozytywny za$ do rozprawKki O poZytkach i szkodliwosci historii dla zycia,
gdzie wystepuje idea tworczej jednostki, tyle Ze nie ugruntowana jeszcze
w kategorii woli mocy.

Skoro wola mocy stanowi esencje rzeczywistosci, to wolnos$¢
mozna osiggna¢ jedynie poprzez walke z przeciwno$ciami
i przezwyciezanie oporu, czemu Nietzsche dobitnie daje wyraz,

gdy pisze, ze ,Ciezka jest droga wolnosci” [Nietzsche 2011, 69],
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oraz gdy stwierdza, Ze zmaganie sie z trudnoS$ciami czyni cztowieka
bardziej wolnym [tamze, 123]. Jak podkre$la Marta Baranowska,
wolno$¢ to dla Nietzschego walka o potegowanie swej woli mocy
[Baranowska 2016, 98], stad motywy woli mocy i stawania sie stanowig
podstawe pozytywnego rozumienia wolnosci w ostatnim okresie
tworczym Nietzschego. Jednakze przezwyciezanie oporu dokonuje
sie w imie pozytywnej zasady, ze wzgledu na ktdéra odrzuca sie to, co jest
Z nig sprzeczne i jej sie przeciwstawia, dlatego tez wolno$¢ negatywna,
symbolizowana w Zaratustrze przez lwa i rozumiana jako wyzwolenie
sie cztowieka z krepujacych go wiezdw, jest tylko warunkiem wolno$ci
pozytywnej. Nietzsche zwraca sie wiec do wyzwolonej z tradycyjnego
porzadku metafizycznego jednostki tymi stowy: ,Zwiesz sie wolnym?
Mysl, co toba wtada, ustysze¢ pragne, nie zas, iz z jarzma jakiego umkng¢
sie zdotates$. Czys jest z tych, ktérym z jarzma umyka¢ sie wolno? (...)
Wolny od czego? Lecz c6z to Zaratustre obchodzi¢ moze! Jasno niech mi
twe oczy zwiastuja: ku czemu wolny? Zali zdotasz nadac¢ sobie swe zto
i dobre i zawiesi¢ wole swa nad sobg jako zakon? Zali potrafisz sedzig by¢
sobie i mScicielem wtasnego zakonu? Straszne jest to sam na sam z sedzig
i mscicielem wtasnego zakonu. Tak zostaje wyrzucona gwiazda
w przestrzen pustg i w lodowate tchnienie osamotnienia.” [Nietzsche
2006, 57]. Tym ,zakonem” jest dla Nietzschego wlasne prawo,
jakie jednostka sobie nadaje, i ktdre okresla pozytywny sens wolnosci.
Wiasnie ze wzgledu na jego realizacje jednostka napotyka opor i go
przezwycieza [Buczynska-Garewicz 2013, 28]. Z kolei bycie sedzia
i mScicielem wlasnego zakonu, jak poetycko okresla to Nietzsche, odnosi
sie do idei dyscyplinowania sie, bo prawo, ktdre jednostka sobie narzuca,
jest jednocze$nie prawem, ktéremu ma by¢ postuszna i ktéremu
ma sie podporzadkowaé, potegujac swa wole mocy. Dyscyplinujac sie,

cztowiek organizuje swoje popedy w jednolitg hierarchie, ktéra umozliwi
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mu podazanie za swym najglebszym instynktem i poSwiecenie sie temu,
co ma dla niego prawdziwe znaczenie. Im bardziej te popedy
sg zorganizowane, tym wiekszg ma jednostka kontrole nad sobg
i nad okoliczno$ciami, z ktorymi przychodzi jej sie mierzy¢, a wiec tym
wieksza zyskuje niezalezno$¢ [May 2009, s. 90]. Tak zorganizowana
hierarchia popeddéw nie jest jednak statyczna, lecz zmienia sie, bo jedynie
eksperymentujgc oraz zyjagc w niebezpieczenstwie (zmagajac
sie z przeciwno$ciami), cztowiek moze poznaé, czego chce i w ktérym
kierunku ma rozwija¢ site i dyscypline, by speini¢ te pragnienia
[tamzZe, 91]. Rozliczajac sie przed samym sobg za ustanowione przez
siebie prawo, cztowiek przezwycieza zewnetrznie zdeterminowane
pozadania oraz chaos przypadkowych doznan, samemu okreslajac,
kim jest [Buczynska-Garewicz, 178]. Jak pisze o tym Hanna Buczynska-
Garewicz: ,Wolnym cztowiekiem (...) jest ten, kto pokonat wtasng
przypadkowos$¢, w ktorego czynach i zyciu wszystko stato sie konieczne
ze wzgledu na witasne prawo” [tamze, 186]. Osobowos$¢ wolnego
cztowieka nie jest przypadkowa ani okres$lona przez transcendentny los,
lecz jest przede wszystkim wiasnym dzietem cztowieka [Baranowska
2016, 108]. Wolny jest ten, kto jest w catosSci sobg, a wiec osobowos¢
zintegrowana, ktora scala prawo i ktora 1gczy wszystkie swoje popedy,
sity i motywy podporzadkowujac je jednej dominujgcej wartosci
zwigzanej z prawem. Wolno$¢ wigze sie wiec ze zintegrowang
osobowoscig, z jednoscia istnienia, a jej istotg jest samodeterminacja
i samoodpowiedzialno$¢ [Buczynska-Garewicz, 28]. W tym sensie
Nietzsche rozumie wolnos$¢ jako autonomie.

W historii filozofii, jak wiemy, Kant jako pierwszy zarysowat nowy
paradygmat wolnosci jako autonomii, czyli zdolnosci do suwerennego
tworzenia wtasnego prawa i postepowania w zgodzie z nim [tamze, 161].

W kwestii wolnosci Nietzsche pozostaje w poblizu Kanta [tamze, 170],
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z t3 jednak roznica, ze dla Kanta prawo woli (imperatyw kategoryczny)
jest ze swej istoty zawsze powszechne, podczas gdy dla Nietzschego jest
zawsze indywidualne [tamze, 177]. U Nietzschego cztowiek osigga
jednos¢ swojego istnienia poprzez podporzadkowanie sie prawu witasnej
woli, co dobitnie potwierdza nastepujacy cytat: ,Najbardziej wolnym
postepkiem jest ten, w ktéorym wyziera nasza najbardziej wtasna,
najbardziej potezna, w najbardziej subtelny sposéb urzeczywistniona
natura, i to tak, ze jednoczesnie nasz intelekt ukazuje swa kierujaca reke”
[Nietzsche 2019, 247].

Z powyzszych stéw wynika, ze wolnos¢ jako zdolno$¢ do stania
siew petni samodzielnym, jest dostepna tylko dla nielicznych
[Nietzsche 2013, 38-39]. Osiggniecie wolnosci wymaga wszakze
pokonania wtasnej przypadkowosSci w czynach i w Zyciu [Buczynska-
Garewicz, 186], nadania jedno$ci swym pragnieniom i awersjom
[Pippin 2009, 77], czyli ustanowienia indywidualnego celu oraz
urzeczywistnienie swojej prawdziwej natury, na co sa w stanie zdoby¢
sie jedynie nieliczni, gdyz wymaga to przeciwstawienia sie catej
dotychczasowej tradycji. Wolno$¢ jest zatem nie tyle czym$ danym,
co zadanym, poniewaz zaktada ona nieustanny, egzystencjalny wysitek
na drodze uniezaleznienia sie od zewnetrznych determinacji
i ksztattowania wlasnej tozsamosci zwigzanej z koncepcja stawania

sie jako ponawianego tworzenia [Nietzsche 2015a, 85-86].

Podsumowujgc, w  pierwszym okresie  wolno$¢ jest
dla Nietzschego stanem jednosSci ze sobg i1 ze S$Swiatem oraz
bezwarunkowg akceptacjg tego, kim sie jest. W drugim okresie
tworczoSci autora Zaratustry wolno$¢ to wyzwolenie sie z tradycji
metafizyczno-religijnej oraz realizacja wlasnego, indywidualnego

potencjatu, ktéry nie wpisuje sie w schemat tejze tradycji. W okresie
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trzecim natomiast Nietzsche definiuje wolnos¢ jako wytworzenie
wtlasnego, indywidualnego prawa w oparciu o wtasng konstytucje
popedowa oraz dziatanie w zgodzie z nim. Ostatecznie wolnos¢ jest wiec
dla niemieckiego filozofa egzystencjalnym wysitkiem
czy tez egzystencjalng walka o bycie sobg w Swiecie, ktory stara
sie formowa¢ jednostki ~wedtug uniwersalizujacych tendencji,

ktére niszcza wszelkg indywidualno$¢.
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CONCEPTION OF FREEDOM IN FRIEDRICH NIETZSCHE’S
PHILOSOPHY

Abstract

The article presents the conception of freedom in Nietzsche's thought
in the three periods of his writings. In the first period Nietzsche believe
that freedom 1is connected with estethical-tragic contempletion
in the Greek tragedy. He also points out that freedom is culture-forming
act in the unity with oneself and with the world. In the second period
Nietzsche says that to become truly free is to liberate oneself from the
metaphysics and religious tradition. In the third period Nietzsche
is convinced that only those who have gived themselves the law which
is an expression of their nature are truly free.

Keywords: freedom, Overman, philosophy, Nietzsche
Stowa kluczowe: wolnos¢, nadczlowiek, filozofia, Nietzsche
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sie z dwoch czeSci, poswiecona jest pojeciu Swiat oraz poje¢ z nim

zwigzanych.
REKONSTRUKCJA GROWNYCH ZALOZEN — MARTIN HEIDEGGER

Celem tworcy Bycia i czasu jest ponowne oraz wtasciwe zadanie
pytania o bycie. Heidegger dokonuje dekonstrukeji tradyc;ji filozoficznej,
w centrum ktorej byt cztowiek, oraz wypracowanych przez nig poje¢,
aby dotrze¢ do zZrédtowych senséw i ponownie zapytaé o bycie.
W centrum jego rozwazan znajduje sie zatem bycie oraz Dasein?,
ktdérego analityka jest cze$cig ontologii fundamentalnej. Dasein istnieje
jako otwarto$¢, czyli jako odniesienie do wtasnego bycia, jest bytem,
ktéry o to swoje bycie zapytuje.

Charakteryzujac Dasein Heidegger wprowadza egzystencjaty,
okreslajace jego otwartos$¢, ktére wzajemnie sie konstytuuja i przenikajg,
tworzac rozlegly sie¢, a dla Dasein sga tym samym, czym dla bytu
sg kategorie. W artykule tym uwaga skupiona bedzie na takich
egzystencjatach, jak bycie-w-swiecie, mojos¢, Sie oraz wspétbycia. Sie jest
sprowadzajaca do powszechnoSci strukturg, ktérej Dasein nie moze
sie pozby¢; jest egzystencjatem, umozliwiajagcym ukonkretnienie
pewnych mozliwosci jestestwa, a jego egzystencjalnym charakterem jest
przecietno$¢. Pierwszy i ostatni z wymienionych egzystencjatéw
nawigzuja do pojecia Swiat, ktory dla Heideggera jest systemem
powigzanych ze soba sensow. Gdy Dasein méwi o swoim byciu to swiat
zawsze jest juz w pewien sposob zatozony, obecny. Dasein jest w Swiecie
zanurzone. Wedlug autora Bycia i czasu kluczem do zrozumienia

wszystkiego co nas otacza jest zrozumienie, a raczej nieustanne

zapytywanie o bycie.

1Ze wzgledu na niemozliwo$¢ w petni trafnego oddania tego terminu w polszczyznie
termin Dasein pozostawiam w oryginalnej postaci.
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REKONSTRUKCJA GLOWNYCH ZALOZEN — CHARLES TAYLOR

Twérca Etyki autentycznosci w swoich filozoficznych badaniach
zajmuje sie trzema gtéwnymi, SciSle ze soba potgczonymi obszarami,
ktérymi s3: tozsamo$é, moralno$¢ oraz autentycznos$¢. Tozsamo$é,
nazywana tez przez Taylora podmiotowoscig, jest wedtug niego czyms$
radykalnie indywidualnym, wywodzacym sie z naszego wnetrza,
a jednoczes$nie konstytuujagcym sie w relacji do senséw zawartych w tak
zwanych horyzontach sensownosci. Jest ona S$ciS$le powigzana
z moralnoscia podobnie, jak postulowane przez niego wnetrze —
wewnetrzna gtebia lub jazn. Taylor identyfikuje moralnos¢ i wspolnote
jako dwa wymiary, ktére umozliwiajg ludziom konstytuowanie wtasnej
podmiotowosci, prowadzg bowiem do samookre$lenia. Wymiary te, wraz
z jezykiem nierozerwalnie zwigzanym ze wspolnotg, stanowig warunki
transcendentalne (warunki mozliwo$ci)  budowania i integracji
tozsamosci.

Ostatnim z trzech istotnych dla Taylora zjawisk jest
autentycznos$¢, zwigzana z ideatem autentycznosci. Ideat ten jest celem,
do ktérego powinni dazy¢ ludzie, i ktory stanowi o jednostkowym oraz
indywidualnym charakterze naszej tozsamosci. Wszelkie
sprzeniewierzenia sie temu idealowi prowadza do dezintegracji

tozsamosci.

ANALIZA POROWNAWCZA — MO0JOSC

W kwestii podmiotowos$ci zaréwno Taylor jak i Heidegger,
prezentuja stwierdzenia odmienne od stwierdzen wysunietych przez
Kartezjusza. Pierwszy z myslicieli dystansuje sie od zaprezentowane;j
przez francuskiego filozofa teorii podmiotowosci wskazujac, Ze podmiot

nie posiada charakteru substancjalnego, ale narracyjny, powstaty
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na drodze wielu odniesien. Heidegger natomiast z Kartezjuszem
nie zgadza sie w kwestii substancjalnego charakteru podmiotuy,
poniewaz wedle niego, to wtasnie takie podejscie doprowadzito
do nieprawidtowego ujecie tematyki bycia, bedgcej centralnym punktem
filozoficznej wyktadni Heideggera. Wedtug Taylora nie jesteSmy czystym
podmiotem, ale poruszamy sie w przestrzeni senséw (Taylor, 2001, 27)
— fundamentalnych pytan, ktére umozliwiajg nam Konstytuowanie
naszej unikatowej tozsamosci (podmiotowosci). Bycie jaznig jest
egzystowaniem w przestrzeni kwestii, ktére pozostajga otwarte,
sg do rozstrzygniecia (Taylor, 2004, 237). Bycie jaZnig jest rowniez
zdolno$cig znalezienia wlasnego punktu widzenia w tej przestrzeni.
Dla Heideggera sensownos$¢ Dasein jest jednym z jego egzystencjatow —
okreslnikow, ktore opisujg pierwotny charakter bycia Dasein (Strzelecki,
2006, 10) - ,bycie soba oznacza rozumienie samego siebie [...]
jako otwartych mozliwosci bycia” (Strzelecki, 2017, 28).

Mojos¢ bedaca charakterystyka jednostkowego bycia oraz
indywidualnej  tozsamo$ci  wystepuje  zar6wno u  Taylora,
jak i u Heideggera. Jest to jeden z gtéwnych egzystencjatéw opisujacych
Dasein. ,Jestestwo to byt, ktorym zawsze jestem ja sam, bycie zawsze jest
moje” (Heidegger, 1994, s. 163). Mojos¢ jest okreSlnikiem Dasein
wynikajgcym z jego bezposredniego odniesienia sie do swojego bycia;
jest czeScig tego, co stanowi o ontologicznym ukonstytuowaniu Dasein
oraz tym, co wigze go z byciem, innym oraz swiatem (Strzelecki, 2014, 51-
52). Egzystencjat ten moze przyjmowac¢ dwa modi: wiasciwosci oraz
niewtasciwosci (Heidegger, 1994, s. 59). Pierwszy z nich spetnia sie, gdy
Dasein wybiera samo siebie i projektuje sie na najbardziej swoje
mozliwosci, kiedy jako otwarto$¢ jest tymi mozliwoSciami.
Indywidualno$¢ Dasein wynikajagca z mojosci jako pierwotnego

charakteru jestestwa, pojawia sie nie dlatego, Ze jesteSmy inni
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niz wszyscy, ale dlatego, Ze projektujemy swoje cele i czynimy je swoimi
najbardziej prawdopodobnymi mozliwo$ciami bycia (Guignon, 2015,
15). W drugim modi — niewtasciwosci — Dasein jest wtedy, kiedy
ptaszczyzne najbardziej wtasnych mozliwosci bycia zastepuje tym,
co podsuwa mu wszechobecne i anonimowe Sie. Wtasnie ten modus jest,
zdaniem Heideggera, powszechny, albowiem indywidualno$¢ rozumiana
jako projektowanie swoich celéw i czynienie ich swoimi najbardziej
prawdopodobnymi mozliwo$ciami bycia jest czym$ rzadko spotykanym.
Na co dzien Dasein przyttaczane jest przez Sie wraz z mozliwo$ci, ktore
ono nam prezentuje, narzuca. Wytamanie sie z zaleznosci od swiata,
innych, wszechogarniajgcego Sie i dostrzezenie, ze nasze zycie zalezy
przede wszystkim od nas, jest czym$ niezwykle rzadkim, osigganym
wodczuciu trwogi i rozpoznania, ze Dasein jest byciem
ku $mierci(Guignon, 2015, 15-16).

Taylor w podobny sposo6b analizuje tozsamos$¢, cho¢ nie stosuje
wprost terminu ,mojo$¢”. Pokazuje mianowicie, Ze tozsamos¢
konstytuuje sie poprzez relacyjne odnoszenie do senséw i moralnych
punktéw odniesienia w medium jezyka, stajac sie czyms$ jednostkowym,
,moim” (Taylor, 2004, 243; Taylor, 1989, 27). Aby nie popas¢ z jednej
strony w atomizm, ktory nie jest tozsamy z indywidualizmem (Barnat,
2009 32), ani — z drugiej — w pewnego rodzaju relatywizm, ktéry moze
by¢ konsekwencja indywidualizmu, Taylor postuluje ideat
autentycznosci, do ktérego nalezy dazy¢ podejmujgc wybory moralne.
Ptynaca z tego ideatu prawidtowo zrozumiana autentycznos$¢ umozliwia
cztowiekowi, postugujac sie jezykiem Heideggera, projektowanie
sie na najbardziej jego mozliwosci bycia i realizacje pewnej potencji,
ktéra jest dla danego cztowieka swoista (Taylor, 2002, 35). Zaktadane
w ideale kontakt z wewnetrznoscig oraz ciggte poszukiwanie Zrédet

moralnos$ci zapobiegaja popadaniu w mozliwos$ci dyktowane przez Sie —
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zapobiegaja popadaniu w konformizm lub wypaczony indywidualizm,
ktéry wytania sie z catkowitej izolacji jednostki i grozi przerodzeniem
siew egoizm (Barnat, 2009, 5-6). Odkrywanie, jak to jest byc¢
autentycznym, nie oznacza odkrywania lepszego sposobu zycia, ale tego,
co znaczy by¢ w petni cztowiekiem (Barnat, 2009, 16).

Mojos¢ zaréwno w wyktadni bycia Heideggera, jak i w etyce
autentycznosci Taylora, jest tym co stanowi o fundamentalnej réznicy
miedzy mna a innym. Spetniajac ideat autentycznosci potwierdzam
i ustanawiam integralno$¢ mojej tozsamosci. W podobny sposéb mojos¢
dziata u Heideggera bedac tym, co charakteryzuje moje bycie, otwierajac
przestrzen do ,eksploracji bycia jako odniesienia do wiasnego bycia”

(Kotoczek, 2017, 58), a jednoczes$nie utrzymujac innos¢ innych.
ANALIZA POROWNAWCZA — INNY

Aby unikna¢ zagrozenia przeistoczenia sie autentycznosci

w egoizm lub popadniecia w skrajny konformizm, Taylor wigze
budowanie tozsamosci Sci$le z odniesieniami do obiektywnych débr
konstytutywnych (Taylor, 2002, 32), ktére pojeciowo
przedstawiane s3 w medium jezyka.
Pokazuje tez, Ze r6wnie wazne jak wypetnianie ideatu autentycznosci jest
uznanie naszej tozsamosci przez inne tozsamosci (Taylor, 2002, 38),
a wiec jej zapoSredniczenie w tozsamoSciach otaczajacych nas osob,
co dokonuje sie w sieciach interlokucyjnych, w ktorych przebiega proces
ksztattowania sie podmiotowosci (Taylor, 1989, 36, 39).

Wedtug Taylora rozwazanie kwestii moralnych zawsze odbywa
siena drodze dialogu. Dokonywany wybor jest zawsze ,rozmowg”
z innymi, ktérzy podzielaja nasze poglady moralne lub sg im przeciwni,
jest negocjacja tych wartosci w celu ustosunkowania sie do nich (Taylor,

2002, 50). Witasnie z dialogiem wigZe sie potrzeba uznania naszej
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tozsamosci przez innych (Taylor, 2002,48) jako realizacji tego warunku
spetnienia ideatu autentycznosci, ktory umozliwia tozsamosci zachowac
integralno$¢. Majac to wszystko na uwadze Taylor stwierdza, Ze ludzka
egzystencje cechuje dialogiczno$¢ (Drwiega, 2012, 12; Taylor, 2002, 7,
40), co wyraza réwniez Heidegger stwierdzajac, Ze nigdy nie jesteSmy
sami, ale zawsze juz jesteSmy z innymi — ,nie jest najpierw dane
izolowane ja bez innych” (Heidegger, 1994, 166).

Heidegger opisujac sieciowa strukture Dasein jako jeden
z podstawowych egystencjatéw wymienia wspdtbycie (Mitsein). Jest ono
ontologicznym warunkiem Mitdasein — wspoétbycie z innymi (Heidegger,
1994, 171), na gruncie ktérego Dasein moze innych spotkac. Jestestwo
odnajdujgc siebie w Swiecie i w =zatroskaniu o byty poreczne,
jednoczes$nie odnajduje w nich mozliwos$ci bycia innych. Powigzanie
narzedzia, bytu porecznego, ,zawiera w sobie istotowe odniesienie
do mozliwych uzytkownikéw” (Heidegger, 1994, 168). Ci uzytkownicy
— inni — napotykani sg tak jak byty poreczne, czyli narzedzia, jednak
maja sposéb bycia-w-swiecie taki jak Dasein cechujacy sie mojoscig
(Heidegger, 1994, 168). Inny jest zawsze dany w taki sam pierwotny
sposob jak Dasein, a ,bycie ku innym istotnie jest ontologicznie odmienne
od bycia ku obecnym rzeczom” (Heidegger, 1994, 77). Jednak to, ze inni
zawsze sg w sposOb bycia-w-swiecie tak jak Dasein nie oznacza, Ze sg oni
duplikatem tego Dasein. To mojos¢ jestestwa umozliwia innos¢ innych
(1994,178).

Taylor podobnie jak Heidegger postuluje istnienie innosci innych.
Zaposredniczenie naszej tozsamosci, uznanie jej przez tozsamosc¢ innych
wymaga ich odmienno$ci. Uznanie to jest samo w sobie ,potwierdzeniem
réwnej wartosci odmiennych stylow zycia” (Taylor, 2002, 54), a jest
ono mozliwe dzieki istnieniu wspdlnego, obiektywnego horyzontu

znaczen (Taylor, 2002, 55). Horyzonty znaczen sg nam dane (Taylor,
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2002, 43). To w odniesieniu do nich rzeczy nabieraja sensu,
a w ich obrebie autentyczno$¢ moze sie spetnic¢ nie jako negowanie tych
horyzontdéw, ale nieustanne ich interpretowanie (Taylor, 2002, 41-43).
Inni sa nierozerwalng cze$cig owych horyzontow, sg juz obecni w ramach
pojeciowych jezyka, stanowig jednak osobne punkty odniesienia wobec
ktérych tworzymy nasza tozsamosc¢. Jest tak, poniewaz jazn istnieje tylko
wtedy, gdy istniejg inne jaZnie, do ktérych moze sie ona odnie$¢ (Taylor,
1989, 35).

Wedle Heideggera méwimy o innych, poniewaz ontycznie mozemy
sie od nich odrézni¢, jednak ontologicznie zrazu i zwykle jesteSmy juz na
sposob innych?. ,Spotykamy innych na gruncie $wiata, w ktérym z istoty
zatrzymuje sie zatroskane i przegladajace jestestwo” (Heidegger,
1994,169). Nie mozna mowic o ja bez innych, poniewaz oni sg w Swiecie
tak, jak ja, jednak Mitdasein jest zawsze zdystansowane. W zatroskaniu
o innych zawsze jest juz troska o to, aby sie od nich odrézni¢, dogoni¢ ich
lub odréznienie miedzy moim Dasein, a innymi zniwelowac¢ (Heidegger,
1994, 179). Zdystansowanie ukazuje, w jaki sposdb jestestwo jest pod
wtadza innych, ktoérzy ,odebrali mu bycie” (Heidegger, 1994, 180).
Cowiecej, ci inni nie s3 kim$§ szczegdlnym, partykularnym,
ale sg bezosobowa strukturg przejmujaca mozliwosci bycia jestestwa
i podsuwajgca mu mozliwosci powszednie, spychajac go jednoczesSnie
w niewtasciwg otwarto$¢. Inni, do ktorych Dasein przynalezy i ktérych
wtadze utrwala to wcze$niej juz wspomniane Sie (Heidegger, 1994, 180).

Inninalezacy do Sie i inni bedacy czescig wspolnoty stanowigcej o ramach

2Rdznica ontologiczna pomiedzy bytem, a byciem wytania sie z analityki Dasein,
ktérego specyfika jest odniesienie do samego bycia (Michalski, 1987, 31). Pojecie
réznicy ontologicznej pierwszy raz pojawito sie w O istocie podstaw, gdzie Heidegger
napisat ,prawda ontyczna, i ontologiczna dotyczy — kazda odmiennie — bytu w jego
byciu oraz bycia bytu. Lacza sie one w sposéb istotny na gruncie swego odniesienia
do réznicy miedzy byciem, a bytem” (ttum. J. Nowotniak [w:] M. Heidegger, 1995, 32).
Réznica — w perspektywie przedmiotu myslenia — poruszana jest tez w (Heidegger,
2010, 103, 143, 149-151).
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pojeciowych sg nieodtagcznymi elementami swiata. Bez innych nie mozna
by catkowicie poja¢ Dasein, ani we wtasciwy sposob ukonstytuowac
swojej tozsamosci. Tak samo i jazn juz zawsze jest w relacjach z innymi

i poprzez te relacje sie okresla (Taylor, 1989, 35-36).
ANALIZA POROWNAWCZA — SWIAT

Zaréwno jazn, Dasein jak i inni musza sie gdzie$ znajdowac
i na gruncie czego$ budowaé swoje relacje. Wedle Heideggera Dasein
,rozumie siebie na podstawie swego Swiata” (Heidegger, 1994, 171),
a Taylorowska jazn zawsze jest juz w jakim$ horyzoncie, ktéry stanowi
tto i kontekst dla jego moralnych wyboréw (Taylor, 1989, 26). Z pozoru
dwa tak odrebne pojecia jak swiat i horyzont, maja ze sobga jednak wiele
wspdlnego, jezeli zostang odczytane w kluczu przedstawionych juz wyzej

poréwnan.

Pierwsza cze$c¢ tej analizy to spojrzenie na pojecie Swiata i miejsca
zajmowanego w nim przez Dasein i jazn. Druga cze$¢ odnosi
sie do wczes$niej juz nadmienionego Sie stanowigc pogtebienie analizy
tego terminu w oparciu o wnioski z poprzednich czesci tekstu. Zawarte
w tej czesci sg rowniez przyktady sytuacji w ktorych Sie najbardziej
sie ujawnia oraz zasadnicza r6znica w rozumieniu tego terminu

w oparciu o wyktadnie obydwu filozofow.

Bycie-w-Swiecie

Dla Heideggera swiata nie da napotkac¢ sie tak, jak napotyka
sie byty wewnatrz§wiatowe, ale bez odniesienia do $wiata
nie da sie napotkac¢ bytow wewnatrzswiatowych (Heidgger, 1994, 102).
Mowigc inaczej, Swiat jest systemem powigzanych ze sobg senséw —

»jest tym ku czemu odnosi sie jestestwo” (Heidegger, 1994,123) oraz tym
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w czym zawsze bylo i do czego po ewentualnym odej$ciu powraca
(Heidegger, 1994, 108). Jednym z pierwotnych i podstawowych
egzystencjatow wymienionych przez Heideggera, nawigzujacych wtasnie
do swiata, jest bycie-w, ,ktérego istotowym ukonstytuowaniem jest
bycie-w-$wiecie” (Heidegger, 1994, 77). ,Bycie-w-$wiecie oznacza [...]
nietematyczne, przegladowe zanurzenie w odniesieniach
konstytuowanych dla poreczno$ci narzedziowej catosci” (Heidegger,
1994, 108). Jest odniesieniem ,do $wiata jako catosci bytu, na ktérym
zasadza sie mozliwo$¢ napotkania wszelkiego poszczegoélnego bytu”
(Strzelecki, 2006, 10). Swiat jest juz zawsze jako$ pojmowany, a Dasein
rozumie swoje bycie na jego podstawie, poniewaz jest w nim zanurzone
(Strzelecki, 2006, 11). Swiat jest zatem systemem sensownych odniesiefi
pomiedzy rzeczami (Strzelecki, 2006, 11), a my jako istoty ludzkie
okresleni jesteSmy przez fakt bycia w tym $wiecie (Frede, 1993, 63).

Na ptaszczyZnie interpretacyjnej system sensownych odniesien
Heideggera stanowi ramy pojeciowe wykorzystywane przez Taylora.

To, co Heidegger rozumie przez swiat Taylor tematyzuje jako ramy
pojeciowe, horyzonty (frameworks) (Taylor, 2001, 26), ktére sg rodzajem
tta sensow, nadajacych sensownos$¢ naszym wyborom. Ramy pojeciowe,
bedace czyms$ obiektywnym, sg stabilne, tworza sie w toku historii
(Taylor, 2002, 55). To one konstytuuja etyke, sposdb rozumienia
i wartoSciowania ddbr (Drwiega, 2012, 12). Bez tych niemozliwe bytoby
réwniez konstytuowanie (sie) tozsamosci. Ramy pojeciowe ustanawiane
sg przez wspolnoty kulturowe, ich tradycje, jezyki, ktorymi wspdlnoty
sie porozumiewaja, a przez to rowniez przez dobra i moralne

rozréznienia w tych wspélnotach obowiazujace.
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Das Man-Selbst czyli Sie

Kolejnym egzystencjatem, ktory odnosi sie zaré6wno do swiata
jak i do innych jest wczesniej juz przywotywane Sie (das Man-Selbst). Jest
to niezbywalna, bezosobowa struktura, w ktorej Dasein zawsze juz jest.
Bycie Sie opiera sie na tym, ze ,nalezy sie samemu do innych i utrwala
sieich wtadze” (Heidegger, 1994, 180). Das Man-Selbst jest tym,
co podsuwa nam pewne mozliwos$ci bycia i sprawia, Ze Dasein w swojej
otwartos$ci staje sie niewtasciwe, czyli nie projektuje sie na najbardziej
swoje mozliwosci bycia, a jedynie na te podane przez Sie. To wtasnie
Sie skrywa przed Dasein jego mozliwosci bycia pod postacig opinii
publicznej i wygtadzonych, okrojonych faktéw oraz przystepne;j
dla wszystkich, powszechnej wiedzy. ,Najpierw jest faktyczne jestestwo
w odkrytym przez przecietno$¢ wspolnym Swiecie. Najpierw ,jestem” nie
»ja” w sensie wtasnego Siebie, lecz inni w postaci Sie” (Heidegger, 1994,
184). Sie nadaje strukture pewnego rodzaju konformizmowi Dasein, gdy
istnieje tak, jak sie méwi, czy zachowuje tak, jak sie zachowuje (Frede,
1993, 57). Chociaz Sie ontologicznie jest niezbywalnym egzystencjatem
i modyfikacja projektowanych przez niego mozliwosci bycia jest duzym
wysitkiem, to taka mozliwo$¢ pojawia sie podczas odczuwania trwogi
(Frede, 1993, 57-58). Samo Sie mozna zmodyfikowa¢ za pomoca
sumienia, ktore to ,otwiera pograzone dotad w sposobie bycia Sie Dasein
na witasciwg moznos$¢ bycia Sobg” (Strzelecki, 2014, 99). Sumienie jest
tym wewnetrznym glosem (chociaz paradoksalnie objawia
sie milczeniem), ktore nie tylko wskazuje Dasein wlasciwg egzystencje,
ale przez wymowne milczenie wymaga od Dasein podjecie tej wtasciwej
egzystencji (Heidegger, 1994, 329). Wzywa do niej, a jego gtos pochodzi
z wnetrza nas samych — ,,wywodzac sie ze mnie i nawiedzajgc, wezwanie
powotuje mnie do mnie” (Heidegger, 1994, 387). Przy tym sumienie

wskazuje Dasein egzystencje bedaca spetnieniem jego mozliwosci.
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Nie ,mowi” wiec, jak zy¢ i co wybra¢, ktdrg z mozliwosci urzeczywistnic,
ale odstania najbardziej wtasne mozliwosci bycia w $wiecie Dasein, ktére
jestestwo moze, ale nie musi wybrac.

Dziatanie i wptywy das Man-Selbst najbardziej ujawniaja
sie w sytuacjach i systemach totalnych3. To w nich przejawia sie silna
i wszechogarniajgca dominacja Sie. Pojawia sie ono pod postacig jednej
gtéwnej mysli, doktryny lub systemu regut, za pomoca ktérych das Man-
Selbst podporzadkowuje sobie wszystkie aspekty zycia ludzi i podsuwa
Dasein okreslone mozliwos$ci bycia przestaniajac tym samym jego
najbardziej wtasne mozliwosci. Sie w systemie totalnym przejawia
sie w sytuacjach totalnych, zaburzajacych poczcie sp6jnosci osobowosci
jednostki. Sie, ktorego nie jesteSmy w stanie zmodyfikowa¢ — wyrwac
sie z podsuwanych przez nie mozliwo$ci — sprawia, ze wpadamy
w przestrzen w ktorej ,,mysli sie”, ,mowi sie” i ,,zachowuje sie” tak jak das
Man-Selbst dyktuje.

Czy w mys$li Taylora mozna doszukiwac¢ sie odpowiednika
Heideggerowskiego Sie? Aby odpowiedzie¢ na to pytanie trzeba
ponownie pochyli¢ sie nad kategoriami ram pojeciowych i ideatu
autentycznosci. Pierwsze z nich stanowig system obiektywnych senséw
bedacych punktami odniesienia podczas ksztattowania sie tozsamosci,
drugi jest stanem idealnym, do ktérego nieustannie dazymy podczas
podejmowania wszelkich wybordw, jest tym co zapewnia integralnos¢
naszej tozsamosci. Ramy pojeciowe w podobny sposéb jak Sie narzucaja
nam pewne sensy, do ktorych musimy sie ustosunkowac, i pewne

mozliwosci, ktére mozemy zrealizowal. Zaréwno tta sensownosci

3Rozumienie sytuacji totalnej oraz systemu totalnego zaczerpniete jest z definicji
przedstawionej przez Zimbardo (2017) w Efekcie Lucyfera. Sytuacje totalne oddziatuja
na ludzi w sposéb podwazajacy ich poczucie sp6jnosci osobowosci, charakteru oraz
moralno$ci. System totalne tworza przestrzen do zaistnienia takich sytuacji —
zaposredniczajg wszystkie relacje miedzyludzkie, aby uzyska¢ nad nimi catkowita
kontrole (Zimbardo, 2017, 429).
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jak i Sie tworza systemy opcji, ktéore mozemy wybrac i w ktérych Dasein
oraz jazn sg od samego poczatku zanurzone. Przyktadowy wybor imienia
dla nienarodzonego dziecka $wiadczy o tym, Ze przyszte Dasein jest
najpierw na sposob Sie, a dopiero pdzniej ma mozliwo$¢ bycia Soba.
W podobny sposéb dziataja ramy pojeciowe, ktére w pewien sposéb
okreslaja to, kim jestesmy, choéby przez wielo$¢ odniesienn do wybranego
dla nas imienia. Zanim pojawi sie tozsamos¢, sg juz horyzonty sensow,
ow odniesieniu do ktérych te tozsamo$¢ tworzymy. ,Wtasciwe bycie
Sobg nie opiera sie na jakim$ odcietym od Sie stanie wyjatkowym
podmiotu, lecz jest pewng egzystencyjng modyfikacja Sie jako istotowego
egzystencjatu” (Heidegger, 1994, 185). Tylko modyfikacja Sie jest
w stanie przyblizy¢ Dasein do wiasciwego bycia Soba. Z wyktadni Taylora
mozna wywnioskowa¢ podobng interpretacje mojosci w obliczu innych,
w obliczu Sie. Wedle Taylora indywidualno$¢ nie powinna opieraé
sie na catkowitej izolacji od innych, ale na umiejetnym interpretowaniu
ram pojeciowych i konstytuowaniu swojej tozsamosci w odniesieniu
do tych innych

Chociaz das Man-Selbst jest egzystencjatem, ktéry dyktuje Dasein
pewne mozliwosci bycia, to jednak bycie to jest niewtasciwie i jedynie
odpowiedZ na wezwanie sumienia umozliwia jestestwu dostrzezenie
i projektowanie sie na jego wtasne mozliwosci bycia. Dopiero, gdy Dasein
ustyszy wezwanie sumienia, ktore poprowadzi go do wtasciwej
otwartosci, bedzie on mogt zrozumiec innego jako jego mozliwosci bycia
i w ten sposob otworzy¢ go (innego) na te mozliwosci. Podobnie ideat
autentycznosci, ktoremu musimy pozosta¢ wierni, aby utrzymac
integralno$¢ naszej tozsamosci, oraz zwrot ku naszej wewnetrznosci
w poszukiwaniu zZroédet moralnosci, umozliwiajg nam realizowanie
swoich mozliwosci i zdystansowanie sie do dobr narzucanych przez ramy

pojeciowe. Ramy pojeciowe w podstawowy sposdb uczestnicza
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w tworzeniu sie naszej tozsamoSci. Bez nich nie istniataby nasza
integralnos$¢, poniewaz nie istniatby punkt odniesienia. Jako podmioty
nie mozemy zdystansowac sie wobec jezyka bedacego jednym
z warunkow mozliwoSci naszej tozsamosci, ale mozemy zdystansowac
sie wobec dobr, ktére w tym jezyku sa nam przedstawione. Zatem,
pomimo zewnetrznych, obiektywnych senséw, zawsze musimy pozostaé
wierni sobie zgodnie z nakazami ideatu autentycznosci. Zawsze musimy
odpowiada¢ na wezwanie sumienia, ktoére przychodzac z naszego

wnetrza wskazuje nam najbardziej nasze mozliwosci bycia.
PODSUMOWANIE

Pod wieloma wzgledami propozycje Heideggera i Taylora
sg diametralnie rézne, jednakze cechuje je kilka waznych podobienstw.
Najsilniej wigze ich postrzeganie Dasein i jazni przez pryzmat mojosci.
Nastepnie to, iz dostrzegaja, Ze bycie-w-Swiecie jest dla nas pierwotne
i nie moZzemy méwic o nas, nie odnoszac sie do swiata. Chociaz czeSciowo
inaczej rozumieja to, kim jest inny, to i tu dopatrzec¢ sie mozna punktow
wspélnych.

Wydaje mi sie, Ze tym, co igczy obu filozoféw, jest réwniez
aktualno$¢ diagnozy, ktérg przedstawiajg, w tym zwtaszcza odstoniecie
wszechobecnosci Sie, dyktujacego ujednolicone, przecietne mozliwosci
bycia, drazenie przyczyn takiego stanu rzeczy i wskazywanie remediow.
W dobie silnego nacisku na indywidualizm, paradoksalnie bardzo tatwo
popas¢ w putapke ogétu — w pulapke Sie —, ktéry pozornie zacheca
do indywidualizmu, jednak wszelkie jednostki odbiegajace od ogdlnie
przyjetych standardow marginalizuje. Jest to putapka, przed ktdra
wprost przestrzega Taylor, i z ktorg mozna walczy¢ za pomocg dazenia
do realizacji ideatu autentycznosci, czy tez, jak zaproponowatby

to Heidegger, za pomocg podazania za gtosem sumienia.
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Filozofie Taylora i Heideggera sg rowniez aktualne jako narzedzia
umozliwiajgce analize (zrozumienie) zmieniajgcego sie Swiata,
azwlaszcza postepu oraz rozwoju techniki. W obliczu skoku
rozwojowego, jaki dokonat sie w dziedzinie techniki oraz nauki, sSwiat nie
mogt pozostaé bierny i réwniez musiat wybiec naprzdd, zeby sprostac
pedzacemu w nieznane postepowi. Spowodowato to zmiane
we wszystkich aspektach zycia, ale réwniez wptyneto na te z aspektéw,
ktére wydawaty sie by¢ niezmienne. Tak tez, w obliczu rozwoju nauki
i wydawatoby sie nieograniczonych mozliwosci otwieranych przez
technike, ponownie palgcym tematem staje sie cztowieczenstwo, to, kim
lub czym jest cztowiek. JesteSmy wpisani w §wiat i bez niego nie mozemy
mowi¢ o Dasein lub jazni — sSwiat jest jedng z Kkonstytutywnych
sktadowych obydwu pojec. Problem, kim zatem jest cztowiek w $wiecie,
ktéry sie zmienit, podja¢ mozna owocnie na gruncie takiej refleksji, w
ramach ktdrej rozumienie siebie przenika sie z rozumieniem Swiata

i tego, co na ten swiat sie sktada, a wiec takiej, jak u Heideggera i Taylora.
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MINE-NESS, OTHER, WORLD. COMPARATIVE ANALYSIS OF CHARLES TAYLOR'S

AND MARTIN HEIDEGGER'S PHILOSOPHY

Abstract

This article is a comparative analysis between Charles Taylor's and
Martin Heidegger's philosophy focusing on three main terms: mine-ness,
other and world. It is a search for similarities and differences between
these terms.
In the view of results, mine-ness appears to be the most similar aspect of
these two philosophies. It is a core term used for describing both Dasein
and self. Close similarities have been marked for the "world" as well.
These parallels are based on philosophers understanding of this word, of
what it means to "self" and how this includes "others". The article is
divided into three parts, each dedicated to one of the main themes of this
work.

Concluding, although there are some similarities and differences
between Taylor's and Heidegger's philosophies and that there is a
significant time gap between the main works concerning discussed in
this article issues, what makes them most alike is how still up-to-date
these philosophies are.

Keywords: Taylor, Heidegger, self, Dasein, world, other.

Stowa Kkluczowe: Taylor, Heidegger, jazn, Dasein, $wiat, inny.
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Ksigzka Malgorzaty Opoczynskiej zatytutowana Pasaze
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Nie jest to wreszcie klasyczny poradnik psychologiczny, zawierajacy
wskazowki dotyczace udanego, szczesliwego zycia, opisujacy zasady
prowadzenia superwizji czy skuteczne techniki psychoterapeutyczne
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Jest to raczej praca sytuujaca sie na pograniczu filozofii
i psychologii, akcentujgca zarazem range dziet literackich w procesie
samopoznania i samorozumienia. Ksigzka ta godna jest wiec polecenia
wszystkim, ktérzy nie bojg sie samodzielnie filozofowac¢, eksplorujac
najgtebsze warstwy swojej osobowos$ci oraz nierzadko przerazajace
przestrzenie swego egzystencjalnego doswiadczenia. Z pewnos$cia —
jako swoisty drogowskaz, punkt odniesienia czy Zr6dto inspiracji —
przystuzy sie tez wszystkim osobom, ktore niestrudzenie poszukujg
prawdy o sobie, innych ludziach oraz otaczajagcym $wiecie, a przy tym
nie potrzebuja jednoznacznych, schematycznych, »gotowych”
odpowiedzi.

Warto zaznaczyé, ze Opoczynska, naukowo zwigzana
z Uniwersytetem Jagielloniskim, jest specjalistka w zakresie psychologii
klinicznej oraz psychologii egzystencjalnej. Jest psychoterapeutka
Polskiego Towarzystwa Psychiatrycznego, superwizorka Polskiego
Towarzystwa Psychologicznego, autorka licznych publikacji naukowych,
w tym miedzy innymi monografii: Kim jestem? Doswiadczenie choroby
psychicznej a stawanie sie sobq (Opoczynska, 2002a), RéZa wierszem
niezawotana. Szkice na temat poznania i samopoznania (Opoczynska,
2002b), Dialog Innych albo inne monologi. Przypisy do psychoterapii
(Opoczynska, 2007), Genealogie psychoterapii. Fragmenty dyskursu
egzystencjalnego (Opoczynska, 2016), Wprowadzenie do psychologii
egzystencjalnej (Opoczynska, red., 1999) czy Poza zasadq powszechnosci.
Préby idiograficzne (Opoczynska, red., 2014). Jej najnowsza ksigzka zdaje
sie stanowi¢ kontynuacje jej wieloletniego namystu nad problematyka
ludzkiej egzystencji. Nie tylko odstania ona psychologiczne
uwarunkowania bycia-w-$wiecie, tropigc charakterystyczne dla niego
niuanse, paradoksy i antynomie, ale i sygnalizuje jego niedefiniowalnos¢,

nieustanne wymykanie sie naukowej wyktadni. MoZna nawet odnie$¢
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wrazenie, ze praca ta dotyka kwestii, tematéw i zagadnien,
ktdre pozostaja niezmiernie bliskie Szestowowskiej ,filozofii tragedii”
(Szestow, 1987), pozwalajgcej spojrze¢ na cztowieka przez pryzmat jego
dazen, najskrytszych trosk i zmartwien, a nie pilnie wypracowanych,
hermetycznych kategorii intelektualnych.

Nie chcac szczegdétowo rekapitulowaé zawartosci monografii
Opoczynskiej, wskazmy jedynie na najciekawsze, naszym zdaniem,
jej watki. Autorka celnie ukazuje bezstownos¢, niewyrazalnos¢ ludzkiego
cierpienia. Nie sposdb go opisaé, skutecznie bowiem wymyka
sie jezykowemu zaposredniczeniu. W tym sensie zadne stowa, za pomoca
ktérych prébujemy zakomunikowaé innym nasze cierpienie, nasze leki
i smutki, nie sg w stanie odda¢ naszych przezy¢, naszych mysli i emocji.
Nie s3 tez w stanie zmieni¢ naszego stanu psychofizycznego.
Owa ,bezradnos$c¢ jezyka” jest wiec oznaka ,niemoznos$ci uSmierzania
cierpienia przez stowa” (Opoczynska, 2019, 48).

Jezyk wszakze nie tylko jest narzedziem, stuzacym do opisywania
(konstruowania) otaczajacej rzeczywistosci, ale i specyficznym
sposobem ludzkiego bycia-w-$§wiecie. Zwracaja na to uwage Martin
Heidegger (Heidegger, 2010) oraz Hans-Georg Gadamer (Gadamer, 2003;
Gadamer, 2004; Gadamer, 2000). Opoczynska, powotujac sie na ich
rozpoznania, konstatuje, ze jesli ,zamieszkujemy w jezyku” (Gadamer,
2003, 24), to ,nasze istnienie zawsze przyjmuje forme jezykowa”
(Opoczynska, 2019, s. 49). To za$ oznacza, Ze ,jezyk zdradza moje
istnienie” (Opoczynska, 2019, 49), a ,Kkkazde jestem jest
nieprzettumaczalne na inne jestem” (Opoczynska, 2019, 49).
Kazda wypowiedZ skazuje nas tym samym na samotnos¢. Jezyk, ktory
stanowi domostwo naszego bycia, rézni sie bowiem od jezyka,
ktérym postuguje sie drugi cztowiek. Nie moge go w pelni poznac

ani zrozumie¢, poniewaz nie mam catkowitego wgladu w jego
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egzystencje. Jest i odwrotnie — drugi cztowiek nie ma petnego dostepu
do mojej egzystencji. Moze ja postrzegac jedynie w konteks$cie swojego
jezyka, co nieuchronnie wigZe sie z przyjeciem ograniczonej
perspektywy jej ogladu.

Egzystencja jest o wiele bogatsza niz stowa (jezyk), za pomocag
ktérych préobujemy jg zdefiniowac. Niewspdtmiernos¢ bycia (istnienia)
ijezyka stanowi nawet charakterystyczng ceche ludzkiego istnienia:
sistnienie zanurzone w jezyku nie moze wyrazi¢ sie w nim bez reszty.
Niewspdtmiernos¢ jezyka i istnienia — rzec mozna: bezradno$¢ jezyka,
ktéry nie wypowie nigdy swej tre$ci — jest nieodtagcznym rysem naszego
bycia w S$wiecie” (Opoczynska, 2019, 50). Skoro jezyk pozostaje
,bezradny” wobec istnienia, to pozostaje réwniez ,bezsilny” wobec
naszego cierpienia. Nie tylko bowiem nie potrafi go wyrazi¢
czy unaoczni¢, ale i uSwiadamia nam naszg wtasng niemoc i samotnosc¢.
Cierpienie jest ,sytuacja graniczng” (Jaspers, 1919, 218-226; Jaspers,
1978, 212-216), naruszajacg nasza podmiotowg (osobow3) integralnos¢.
Wiaze sie z bolem fizycznym i psychicznym, ograniczajac naszg zdolnos¢
do dziatania i autokreacji: ,wraz z ograniczeniem mozno$ci dziatania,
odczuwanym jako ostabienie dgznosci do istnienia, rozpoczyna sie we
wlasciwym sensie panowanie cierpienia” (Ricoeur, 2003, 532).
Jak zauwaza Opoczynska: ,cierpienie oznacza samotno$¢ wygnanca,
ktérego opuscit nawet wiasny jezyk” (Opoczynska, 2019, 50-51). Jezyk
jawi sie bowiem jako swoista ,kryjowka”, pozwalajgca ,zachowa¢ zimng
krew, dystans zwigzany z reprezentacjg” (Lévinas, 2000,153). Pozwala
zarazem odwrdci¢ uwage od nieuchronnosSci bycia-w-Swiecie,
zadowalajac  sie  powierzchownym  opisem czy ,chtodng”
konceptualizacja.

Cierpienie, istotowo i jezykowo niewyrazalne, nie daje nam

jednak zadnej ,kryjowki”, zadnego schronienia. Sytuuje nas ono w samym
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centrum bycia, pozbawiajac mozliwosci ucieczki: ,tre$¢ cierpienia
miesza sie z niemozliwo$ciag oderwania sie od cierpienia. I nie jest
to definiowanie cierpienia przez cierpienie, lecz podkreslenie implikacji
sui generis, ktora konstytuuje jego istote. W cierpieniu mamy
do czynienia z nieobecnoscig wszelkiego schronienia. Jest ono faktem
bezposredniego wystawienia na bycie. Sklada sie z niemozliwosci
ucieczki i odwrotu. Cata ostro$¢ cierpienia tkwi w tej niemozliwos$ci
wycofania sie. Jest ono faktem bycia osaczonym przez zycie i bycie”
(Lévinas, 1999, 67-68). Cierpienie, podobnie jak egzystencja, jest zawsze
»,moje” (por. Heidegger, 2010, 66; Heidegger, 2009, 184). Nikt nie moze
mnie w nim zastgpi¢; nikt tez nie moze zdja¢ ze mnie jego
przygniatajgcego ciezaru.

Cierpienie jest wiec ,tragedia samotnosci” (Lévinas, 1999, 67),
zawierajacg w sobie ,blisko$¢ $mierci” (Lévinas, 1999, 68). Odgradza
mnie ono od Swiata, wyostrzajac moja (samo)$wiadomos¢
oraz prowadzac do ,nadmiernej interioryzacji” (Cioran, 1992, 156).
Nie moge przezy¢ cudzego cierpienia, moge jedynie o nim myslec,
odnoszac je do swojego dosSwiadczenia. Cierpienie drugiego cztowieka
pozostaje dla mnie tajemnica, ktorej nie moge rozwigzac¢ (Marcel, 1986).
A probujac to uczynié¢, angazujgc sie emocjonalnie, sam skazuje
sie na cierpienie i samotno$¢. Cierpimy bowiem zawsze w samotnosci,
niezaleznie od tego, ilu mamy przyjaciét czy znajomych: ,cierpi
sie pojedynczo i w samotnos$ci, zawsze obok innych, rowniez obok
najblizszych, na ich oczach, bez wzgledu na to, jak bardzo oni sami
wilaczeni sg w przezycie tego nieszczeScia. W cierpieniu jesteSmy
niezastepowalni. Zadna substytucja nie jest mozliwa” (Hernas, 2005,
100-101). Z podobng sytuacja mamy do czynienia w przypadku
doswiadczenia samotnoSci — tutaj réwniez trudno moéwié

o jakiejkolwiek substytuciji.
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Rozwazania  Opoczynskiej zdaja  sie  korespondowacl
z (onto)egzystencjalng wizjga samotno$ci, w mysl ktorej stanowi
ona swoistg ,zasade” ludzkiego istnienia, gléwny jego okreslnik,
podstawowg ,wtasciwo$¢”. Autorka wprawdzie wprost o niej nie pisze,
jednak mozna odnie$¢ wrazenie, ze tak rozumiana samotno$¢ stanowi
filozoficzne tto jej namystu. Samotnos$¢, wedle tego ujecia, uchodzi
za fundamentalng, niezbywalng i niekomunikowalng ceche cztowieka.
Nie sposéb jej przezwyciezy¢, usungé, poniewaz jest ona trwale wpisana
w ludzkie zycie (por. Paz, 1991, 208; Cioran, 2015, 47; Bierdiajew, 2002,
59; Szestow, 1983, 51).

Gabriel Marcel, przypomnijmy, uznaje nawet samotnos$¢ za jedyne
ludzkie cierpienie (por. McGraw, 2000, 19, 24). Emmanuel Lévinas
zaznacza natomiast niedwuznacznie, Ze samotnos¢ jest ,kategorig bycia”
(Lévinas, 1999, 20), ,towarzyszka powszedniej egzystencji” (Lévinas,
1999, 47). Jest ona, podobnie jak cierpienie, do$wiadczeniem
nieprzekazywalnym i  jezykowo  niewyrazalnym, skutecznie
wymykajacym sie naukowej konceptualizacji. Jest zarazem przezyciem
silnie zindywidualizowanym, wynikajacym z samego faktu bycia-w-
Swiecie: ,stan egzystencji jest stanem wyobcowania” (Tillich, 2004, 48).
Samotno$¢ jest wiec tym, co pierwotnie spaja cztowieka z otaczajaca go
rzeczywistoscig:  ,ludzkie zZycie sensu stricto z racji swej
nieprzekazywalnoSci jest ze swej istoty samotnoscig, absolutng
samotnosciq” (Ortega y Gasset, 1982, 372), ,czlowiek w swojej
najgtebszej rzeczywistosci jest sam” (Ortega y Gasset, 1982, 375).
Podobne konstatacje znajdziemy takze u egzystencjalistow, Martina
Heideggera (Heidegger, 1983; Heidegger, 2010) i Jeana-Paula Sartre’a
(Sartre, 2007). Warto dodaé, zZe filozoficzna refleksja nad samotnoscia

pretenduje dzi§ do rangi samodzielnej, cho¢ z zatoZenia
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interdyscyplinarnej, dyscypliny naukowej (Domeracki, 2018; Mijuskovic,
2012; Mijuskovic, 2015).

Opoczynska zdaje sie przekonywac, ze ludzka egzystencja jest
ruchem in statu nascendi, a kazdy poszczegélny cztowiek — bytem
samo$wiadomym, ,otwartym” na S$wiat, rozumiejgco odnoszacym
sie do wtasnego bycia. Nie jest on bowiem Husserlowskim podmiotem
transcendentalnym,  zdepersonalizowanym  czy  zaswiatowym,
lecz bytem konkretnym, ,z krwi i kosci”, ktéry ,rodzi sie, cierpi, umiera —
przede wszystkim umiera — ktory je, pije, bawi sie i $pi, mysli i kocha”
(Unamuno, 1984, 5). Jest wiec ,projektem przezywanym subiektywnie”
(Sartre, 1998, 27), ajego ,egzystencja poprzedza esencje” (Sartre, 1998,
23). W tym sensie jest on jedyny, niepowtarzalny, ontycznie wyjatkowy.
Nie sposob go zdefiniowad, catkowicie poznac czy zastapic; jego istnienie
dla zewnetrznego obserwatora zawsze pozostaje swoistg, niewyrazalng
stowami tajemnica. Inny, ktérego widzimy i styszymy, ktérego Twarz
codziennie spotykamy, jest tym samym niesprowadzalny do naszych
mysli, wyobrazen czy sadéw, wymykajac sie typowemu dla nauki
uprzedmiotowieniu (Lévinas, 2002). Dopiero poprzez nawigzanie z nim
terapeutycznego dialogu, empatyczne, petne pokory i zaangazowania
wspotuczestniczenie w jego egzystencjalnej wedrowce w glagb siebie,
mozemy go lepiej pozna¢ i zrozumiel. Psychoterapia,
dzieki bezposredniej relacji z klientem (pacjentem), daje nam inng
wiedze o nim nizli ta, ktorg czerpiemy jedynie z czystej obserwacji jego
zachowania. Kluczowe jednak jest tutaj wytworzenie odpowiedniej
,atmosfery  psychologicznej”,  sprzyjajacej szczerej = rozmowie
i zwierzeniom. W przeciwnym razie psychoterapia przestanie stuzy¢
przezwyciezaniu zyciowych probleméw i kryzyséow, a stanie

sie ,namiastkg metafizyki”, ,rodzajem religii, przypominajacej wiare
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gnostyckich sekt” (Jaspers, 1990, 420). Moze wdwczas bardziej szkodzic¢
niz pomagac.

Opoczynska, zwracajagc uwage na specyfike relacji terapeuty
z klientem, podkre$la, ze kazda tego typu relacja jest inna, na swéj sposob
wyjatkowa. Nie ma bowiem dwodch doktadnie takich samych stylow
porozumiewania sie, komunikowania swoich potrzeb i pragnien,
podobnie jak nie ma dwéch identycznych egzystencji. Kazdy Kklient
przychodzi do terapeuty z nieco innym problemem, inaczej
go przedstawia i o nim méwi. Przywotuje inne wspomnienia oraz inaczej
interpretuje swoje emocje i przezycia. Inne wydarzenia ze swojego zycia
uznaje za wazne i przelomowe. Ma wreszcie inne leki i traumy,
wypracowujac swoj indywidualny spos6b radzenia sobie z trudno$ciami
i dyskomfortem. Wszystko to zdaje sie Swiadczy¢ o tym, Ze nie istnieje
»statystyczny” cztowiek, a ludzkich doswiadczen nie sposéb uogélnic,
konstruujac powszechny system psychoterapeutyczny.

Kazdy cztowiek jest niepowtarzalng egzystencja, stanowigca
integralng catos¢. Terapeuta powinien wiec holistycznie patrze¢ na jego
zdrowie i kondycje psychofizyczna, a nie skupiac sie wytacznie na jednym
aspekcie jego istnienia. Powinien przy tym przejawia¢ zaréwno cechy
lekarza, badajacego ciato i dolegliwosci somatyczne, jak i humanisty
(wtym filozofa), probujagcego wnikng¢ w meandry ludzkiej duszy
(psychiki). Cztowiek jest bowiem nieredukowalny do poszczego6lnych
wymiaréw swego bycia-w-Swiecie, jest zawsze ,czym$ wiecej niz tym,
co o sobie wie” (Jaspers, 1995, 45). Jak zauwaza Karl Jaspers: ,jako catos¢
cztowiek nie miesci sie w zadnych ujeciach obiektywizujgcych. Jako
istota sam dla siebie, jako przedmiot dla badacza, cztowiek nigdy nie jest
spelniony; w jakiej$§ mierze pozostaje on otwarty. Cztowiek jest zawsze
kim$ wiecej, niz wie sam o sobie i wiedzie¢ moze” (Jaspers, 1993, 24).

I dodaje: ,kazde totalne poznanie cztowieka okazuje sie zbtadzeniem
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wyniktym z uznania wytacznosci jednego sposobu rozwazan i jakiejs
jednej metody za uniwersalng” (Jaspers, 1993, 25).

Mozna odnie$¢ wrazenie, ze Opoczynska podziela zalozenia
psychologii egzystencjalnej (humanistycznej), akcentujac niemoznos¢
catkowitego wyjasnienia specyfiki ludzkiego bycia. Bliska tym samym
wydaje sie jej konstatacja Irvina D. Yaloma, wedlug ktérego
,standardowa diagnoza bywa czesto nieprzydatna” (Yalom, 2016, 156),
a nawet szkodliwa — i to zar6wno dla pacjenta, jak i terapeuty. Nie tyle
idzie tu o to, ze ,kategorie diagnostyczne stworzono sztucznie
i w arbitralny sposéb” (Yalom, 2016, 156), ile raczej o to, ze ,formalna
diagnoza to co$ wiecej niz mata niedogodnos$é. Moze ona zablokowa¢
prace terapeutyczng, zamazujac i redukujac obraz petnej,
wielowymiarowej osobowosci cztowieka” (Yalom, 2016, 157).
Opoczynska, cho¢ do rozpoznan Yaloma wprost nie nawigzuje, dostrzega
potrzebe humanistycznej (holistycznej) refleksji nad cztowiekiem.
Maprzy tym Swiadomos¢, Ze psychoterapeutyczna sktonnos¢
do ,etykietowania” ludzkich probleméw czy dolegliwosci nieuchronnie
prowadzi do ,utraty z pola widzenia catosci osoby ludzkiej” (Yalom,
2016, 180). Moze zarazem obnizy¢ poziom zaufania klienta do terapeuty
oraz zmniejszyC zaangazowanie tego ostatniego w proces terapeutyczny.

Opoczynska, powotujac sie na ustalenia Karla Jaspersa i Ericha
Fromma, celnie ukazuje zwigzek filozofii, literatury i psychoterapii.
Podkresla, ze podstawa studiéw psychologicznych winno by¢ nie tyle
czytanie akademickich rozpraw z zakresu psychologii i psychoterapii,
lecz przede wszystkim filozoficzny namyst nad cztowiekiem,
uzupelniony lekturg klasycznych dziet filozoficznych (por. Jaspers, 1990,
434-435). Psychoterapeuta winien wiec by¢ zarazem filozofem,
uwrazliwionym na problematyke ludzkiej egzystencji. Warto dodac,

ze w poznawaniu cztowieka pomaga takze obcowanie ze sztuka,
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azwlaszcza z literaturg. Czytajac ksigzki Honoré de Balzaca, Lwa
Tolstoja, Fiodora Dostojewskiego, Sgrena Kierkegaarda, Fryderyka
Nietzschego, Franza Kafki czy Alberta Camusa jesteSmy w stanie lepie;j
zrozumie¢ ludzka psychike niz studiujac typowe psychologiczne prace
naukowe (por. Fromm, 1996, 92-93). ,Filozofujaca” literatura zawiera
bowiem pewng prawde egzystencjalng, ktéra moze pemi¢ funkcje
terapeutyczng — nie tylko silniej niz ,chtodny”, zdystansowany wywod
naukowy do nas przemawia i na nas oddziatuje (,,daje do myS$lenia”),
ale i nierzadko daje nam impuls do przewarto$ciowania, zmiany badz
modyfikacji naszego dotychczasowego zycia, wyrywajac z codziennych
nawykow, przyzwyczajen i schematow myslowych. Méwigc inaczej:
filozofia i literatura — w przeciwienstwie do abstrakcyjnej nauki —
pozwalajg nam podja¢ oczyszczajaca autorefleksje, umozliwiajac gtebsze
samopoznanie.

Psychologia i psychoterapia egzystencjalna chetnie odwotujg
sie do literatury i filozofii. Viktor Frankl, Ludwig Binswanger i Medard
Boss, dla przyktadu, nawigzuja do analityki egzystencjalnej Martina
Heideggera i Karla Jaspersa. Irvin D. Yalom — do filozofii Arthura
Schopenhauera, Fryderyka Nietzschego, Jeana-Paula Sartre’a, Alberta
Camusa i Martina Bubera (Yalom, 2008; Yalom, 2006). Rollo May
natomiast — do Sgrena Kierkegaarda, dziewietnastowiecznego
prekursora egzystencjalizmu, ktorego okresla nawet ,geniuszem
psychologii wszechczasow” (May, 1995, 82-90). Wskazuje sie tutaj,
ze zadaniem filozofa i terapeuty jest zachecanie nas do wnikliwego
przygladania sie swojej wtasnej egzystencji, cierpliwego i rozumiejgcego
zagladania w giab siebie.

Godzi sie jednocze$nie przypomnie¢, ze wiele dziet literackich,
takze tych, ktére dzi§ uchodza za kanoniczne, zrodzito sie wéwczas,

gdy ich autorzy przezywali szeroko pojete kryzysy egzystencjalne.
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Psychologie taczy bowiem z filozofig i literaturg osobliwa wiez. Okazuje
sie nawet, ze ,dziela o najbardziej watpliwej wartosci literackiej
psychologom czesto wydaja sie szczegdlnie interesujace” (Jung, 1982,
185). Nie sposéb wiec nie zauwazy¢, ze zarowno czytanie literatury,
jakisam proces twoérczy stanowig znakomitg forme psychoterapii
(w tym autoterapii). Pisanie, nadmienmy na marginesie, moze réwniez
przynies¢ szereg prozdrowotnych korzysci (Pennebaker, Smyth, 2018;
Btaszczyk, 2022). Aby jednak tak byto, nie moze ono stuzy¢ budowaniu
bezosobowej, hermetycznej, naukowej narracji, lecz swobodnemu
wyrazaniu wiasnych mysli i uczué, najskrytszych pragnien, dazen i lekéw.

PrzejdZmy do podsumowania. Monografia  Malgorzaty
Opoczynskiej jest publikacja inspirujacg, interesujaca i erudycyjng,
zacierajgcg granice miedzy filozofig, literaturg, psychologia
i psychoterapia. Godna jest polecenia nie tyle akademickim badaczom
kondycji ludzkiej, ile ,niespiesznym wedrowcom” (Opoczyniska, 2019,
31) — osobom poszukujgcym swojej drogi Zyciowej, swojej roli i miejsca
w $wiecie. Z pewnoScig przystuzy sie wiec tym, ktorzy ,filozofuja
wdrodze”, nieustannie przechodzac ,od wiedzy do niewiedzy”
i,,0d niewiedzy do wiedzy” (Merleau-Ponty, 2003, 14; por. Jaspers, 1998,
8). Omawiana praca przypomina zarazem, ze namyst nad problematyka
ludzkiej egzystencji ma charakter aletheiczny, rozjasniajac bowiem jedne
kwestie inne pozostawia w ukryciu. Gdy za$ probuje naswietlic¢ te drugie,
pierwsze ulegaja zaciemnieniu. Mimo niepewnoS$ci, rozterek
i duchowych przesilen warto jednak podja¢ trud owej refleksji,
konfrontujac sie z bardziej lub mniej niewygodnymi doSwiadczeniami.
Lektura publikacji Opoczynskiej moze okaza¢ sie swoistym do niej

zaproszeniem.
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Psychologiczne.
EXISTENCE AND PSYCHOTHERAPY

Abstract

The article presents a critical approach to Pasaze egzystencji. Strony
psychoterapii i inne strony by Malgorzata Opoczynska (Wydawnictwo
Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakéw 2019). It discusses the main
theses presented in the dissertation and invites to a multifaceted,
philosophical and psychological reflection on the problem of human
existence.

Key words: philosophy, psychology, psychotherapy, human being,
existence
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