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PISMO NA NOWE CZASY

YBpts, ewg —pycha, zuchwalstwo, hardo$¢, zniewaga.

YBptg, 160¢ — prawdopodobnie puchacz.

Na pytanie, dlaczego nasze pismo ma taki a nie inny tytul, nie jesteSmy
w stanie odpowiedzie¢ w sposéb pozbawiony watpliwosci. Nie potrafimy
nawet wskaza¢, kto byt jego pomystodawca. Byto to na tyle dawno,
ze chciatoby sie siegnag¢ do chwytu narracyjnego znanego z mitéw
i bajek: in illo tempore. Wydaje nam sie jednak, Ze jedno nie ulega
watpliwosci — nasz tytut nawigzuje do Nietzschego i Bataille’a, traktuje
hybris w sposob przynajmniej dwuznaczny, jako gest przekraczania tego,

co skostniate, w imie nadmiaru, wolno$ci, otwarcia.

Wydaje nam sie, ze sam pomyst, by tworzy¢ Hybris byt zuchwaty.
Pierwszy numer naszego magazynu ukazat sie w 2001 r, byt wiec
propozycja na nowy wiek. Mimo to, zaczynaliSmy w czasach, w ktérych
wydawato sie, Ze szacowne pismo musi by¢ wydawane ,na papierze”.
Wbrew sugerowanej przez tytul intencji przekraczania utartych
schematéw, kwestia ta dtugo wracata na kolegiach redakcyjnych,

na ktore zbieraliSmy sie w mieszkaniu Mateusza Oleksego. Tam, bywato,
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ze z piwem czy szklankg whisky w reku, omawialiSmy bieZzgce prace,
plany. I obsesyjnie wracaliSmy do kwestii pieniedzy, ktére by nam
pozwolity przenie$s¢ magazyn z Internetu na papier. O ile nie zawodzi
nas pamie¢, to Pawet Grabarczyk (lub Tomasz Sieczkowski) w pewnym
momencie powiedzial, ze moze to marzenie jest jednak nie na czasie
(cho¢ nie w sensie Nietzscheanskiej niewczesnosci). Wszystko bowiem
wskazuje na to, Ze rozwoj po6jdzie w strone wirtualizacji, internetowa
forma pisma jest wiec naszym atutem.

Jesli nie ma transgresji, nieodtgcznej od zuchwatos$ci, hybris,
bez potwierdzania regut, ktére sie przekracza (a tak chce Bataille),
to zgoda na to, zeby magazyn mial wytacznie jedng forme definitywnie
zamkneta pewien etap rozwoju pisma.

Pozostata cheé, by magazyn przyciggat ludzi mtodych, by publikowac
teksty, ktéore nie beda ,wasko filozoficzne”, by narusza¢ ustalone
wyktadnie i na ile to mozliwe, wywotywac¢ cho¢by niewielki, ale jednak,
intelektualny ferment. Na ile sie to udato, to juz kwestia osobna. Myslimy
jednak, ze wsréd piecdziesieciu numerdéw pisma znajdg sie teksty,

ktdre tej idei sprostaty.

Mozna tez nasz tytut rozumie¢ odwotujgc sie do innego sensu stowa
hybris - to nocny, drapiezny ptak, najprawdopodobniej sowa. A jak wiemy
od Hegla, sowa Minerwy wylatuje o zmierzchu, dokonujac na granicy
zamierania S$wiata filozoficznego ogladu. MySle, Ze nie bedzie
naduzyciem, jesli powiemy, ze redakcji bliskie jest rozumienie filozofii
jako namystu nad nasza wspotczesnoscia, rdwniez wtedy, gdy ostrzy
sie narzedzia powstate dawno temu. Ilustracjag tego podejscia moga
by¢ numery Hybris poswiecone edukac;ji, habitusowi

czy posthumanizmowi.

[ii]
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W pracy nad kolejnymi numerami wazny wydaje sie duch kolezenstwa,
a niekiedy przyjazni. Pismo zaczetla tworzy¢ grupa ludzi, ktorzy sie lubili
i chcieli razem co$ robi¢. Ludzi, ktérzy spotykali sie na zebraniach Kota
Naukowego Filozoféw UL, jezdzili na konferencje Nowej Krytyki
do Pobierowa, wychodzili razem na miasto. Praca w redakcji Hybris
nie byla — i chyba wcigz nie jest — na wp6t anonimowym kontaktem

miedzy ludZmi, ktérych tacza tylko zwiazki zawodowe.

Kierunek pismu nadawat od poczatku Mateusz Oleksy, jego pierwszy
Redaktor Naczelny. Lubit ludzi, ktérym chce sie co$ robié, byt zarazem
inspirujacy i wymagajacy, uczyt, jak zajmowac sie filozofig, ale mie¢
w zyciu miejsce nie tylko na nig. Niestety, w 2008 r. zginat schodzac
z Chan Tengri. Stery przejeli po nim Tomasz Sieczkowski i Pawet
Grabarczyk — wtedy uksztattowata sie tradycja, Ze pismem kieruje
dwoch réwnorzednych Naczelnych, ktérg kontynuujemy. Rozpoczeta sie
nasza wspotpraca z OBF i Zlotem Filozoficznym. WydaliSmy numery
wramach grantu z Narodowego Programu Rozwoju Humanistyki.
Zmienita sie strona internetowa i szata graficzna. Pojawity sie nowe

osoby w Radzie Naukowej, cho¢by zmarty jaki$ czas temu Michel Serres.

Nie obyto sie — i nie obywa — rowniez bez trudnosci. Nie udato nam
sie rozpozna¢ plagiatu, tak, ze jeden z tekstow musieliSmy usungc
z numeru publikujgc w jego miejsce oSwiadczenie. Nie zawsze mieliSmy
do dyspozycji dajacy poczucie spokoju ,zapas tekstow”, cho¢by z powodu
surowej oceny manuskryptow przez Recenzentki i Recenzentow.
Nie wszystko sptywa zawsze na czas. Kapry$ne bywajg gremia grantowe.
Na szcze$cie wcigz udaje nam sie i$¢ do przodu. Nasze dziatania jako
Naczelnych s3 — w perspektywie czasu — $wiezej daty. ObjeliSmy

funkcje przy dobrym stanie pisma i mamy nadzieje go nie zepsuc.

fiii]



MARCIN BOGUSLAWSKI, DAWID MISZTAL
PISMO NA NOWE CZASY

Swietujac jubileusz z wdziecznoécig my$limy i kierujemy podziekowania
do tych wszystkich, bez ktérych magazyn by nie istniat: do cztonkéw
Rady Naukowej, do 0séb, ktére tworzyty i tworza redakcje, sposrdd nich
do bytych Naczelnych i sekretarzy: Katarzyny Dgbrowskiej, Bartosza
Zalepinskiego (takze za webmastering i prace nad strong graficzng),
Marzeny tLebedowskiej, Damiana Ruska, Filipa Jacha, Michata
Kowalczyka. Ich praca jest szczegdélnie odpowiedzialna, bywa,
ze niewdzieczna, dla Czytelniczek i Czytelnikow mato widoczna.
Dziekujemy naszym grafikom, ktérzy z dobrej woli i bez honorariow
poswiecali i poswiecaja czas dla pisma: Matgorzacie Uglik, Sandrze Sygur,
Tomaszowi Lewandowskiemu.

Szczegoblne podziekowania kierujemy na rece os6b piszacych do nas,
ttumaczacych dla nas, redagujacych numery tematyczne, sprawujacych
piecze nad strong jezykowa, recenzujgcych teksty i last but not least —

czytajacych pismo. Bez Was ono by nie istniato!

Uktadajac numer chcieliSmy, Zzeby odzwierciedlat réznorodnos$¢, ktéra
mozna rozumiec¢ jako nadmiar, hybris.

Prezentujemy zatem studia dotyczace i mysli Tomasza z Akwinu, Ernsta
Cassirera, Paula Ricoeura, i filmow Ingmara Bergmana. Wracamy
do pytania, ktore chyba przezyje sama filozofie — o sens ludzkiego zycia.
Cieszymy sie rowniez, ze mogliSmy udostepnic¢ tamy polemice, ktora jest
jaka$ forma zmagania sie, bitwy, ale mimo swojego pierwotnego
znaczenia, wcale nie musi by¢ wojnga z nieprzyjacielem. Moze by¢ forma
zmagan-w-dialogu, otwierajgcym na lepsze zrozumienie spraw, o ktérych
sie mowi. A takze zacheca¢ do lektury. Polemika na naszych tamach
dotyczy ksigzki Lecha Witkowskiego, ktéry obchodzi piekny jubileusz

45-lecia pracy naukowe;j.

[iv]



MARCIN BOGUSLAWSKI, DAWID MISZTAL
PISMO NA NOWE CZASY

Czasy sa niespokojne, przysztosc¢ jak zawsze niepewna. Jesli mamy na co$
nadzieje, to na to, ze pojawia¢ sie bedg kolejne numery magazynu.
[ Ze prezentowane w nich tresci beda Swiadectwem tego, ze wcigz od
czasu do czasu udaje sie filozofowa¢, czyli stawiaé pytania. ,Filozofia jest
jednym wielkim pytaniem — mdwita Barbara Skarga. — Trafnie zadane

pytanie to jest co$ bardzo waznego, rodzi bowiem nastepne”.

Marcin Bogustawski, Dawid Misztal
Literatura
,Innego korica Swiata nie bedzie”. Z Barbarg Skargq rozmawiajq Katarzyna
Jankowska i Piotr Mucharski, Znak, Krakéw 2008.
Stownik grecko-polski, t. 2, oprac. O. Jurewicz, Wydawnictwo Szkolne

PWN, Warszawa 2001.
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PETR SLOVACEK
SILESIAN UNIVERSITY IN OPAVA

UNITARY AND DUALISTIC ASPECTS OF ANTHROPOLOGY
BY THOMAS AQUINAS IN RELATION TO A HUMAN BEING
AS IMAGO DEI

In his Summa Theologiae, Thomas Aquinas defines the human being as
consisting of a physical and spiritual substancel. Robert Pasnau refers to
this and remarks that it is very difficult to imagine a clearer declaration
of anthropological dualism (Pasnau, 2004, p. 45-46). This recognition of
dualistic moments in Aquinas work is further supported by research of
C. B. Bazan, who shoved many layers and facets of this anthropological
dualism (Bazan, 1983; 1991; 1969). Metaphysical considerations,
especially limitations of the dualistic reach, are to be found in my own
work (Slovacek 2014). If we have a slightly more particular idea of the
relationship between Thomas Aquinas and Aristotle and his
philosophical psychology, as formulated mainly in the second book of the
famous text On the Soul, it becomes necessary to try and understand it in
a deeper way.

In this article, we will try to show the relationship between the

unitary and dualistic dimension in Thomas’s philosophical anthropology

1 Aquinas, Summa theologiae, 1, q. 75 pr.: “Post considerationem creaturae spiritualis et
corporalis, considerandum est de homine, qui ex spirituali et corporali substantia
componitur.“ Unless otherwise specified electronic publications of texts by Thomas
Corpusthomisticum.org are used.
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as is present mainly in influential De ente et essential and supported by
other texts. At the same time, we will try to assess the relation between
them, not only from the philosophical point of view, where we believe
that Thomas’s metaphysics occupies the fundamental position in relation
to anthropological doctrine, but also in terms of the very influential
biblical image of a human being as imago Dei. We are also of the opinion
that the anthropological stance of Thomas (partly dualistic in Pasnau’s
opinion, containing dualistic moments according to Bazan) is not an
inconsistency, which would be difficult to imagine in such a prominent
place as the introduction to the anthropological part of Summa

Theologiae.

1. De ente et essentia and its anthropological impact

The opusculum called De ente et essentia is one of the most valuable texts
in the Western philosophical tradition. In its centre there are two
philosophical problems, namely the problem of general concepts and the
real distinction between essence and being (Aquinas, De ente et essentia,
prooemium). Although these two problems are very closely related, as
through concepts we grasp the essence of things, it is the former that is
decisive in terms of the aspect of our interest.

Thomas asks, what general (especially genus) concepts indicate
and what they relate to. His answer is that they denote all substantial
forms belonging to the relevant genus. But in an implicit (implicite) way
(Ibid, §27). As an example, Thomas chooses the concept of body (corpus),
which cannot be considered as a coincidence. Thus, the term body can be
used in two ways. It denotes all substantial forms which realization is
three dimensional, regardless of what other perfections connected with
this form may be (Ibid., §26). But it can also denote a form, of which

nothing else than its three-dimensional realisation results (Ibid, §25).

(2]
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The first way of thinking about general concepts is in accordance with
indivisible unity of substantial forms that Thomas Aquinas considered to
be Aristotelian and which he defended in confronting the so-called
eclectic Aristotelianism based on the originally Avicennian belief that
what is divisible intellectually is also divisible in reality (Cf. Bazan, 1997.
Verbeke, 1977, p. 78*-79*. Zavalloni, 1951, p. 428). The second way of
using the body term is derivative or aspectual (secundum quid), which
Thomas himself points out when he uses the phrase cum praecisione
(Aquinas, De ente et essentia, §27).

The assumption of the unity of a substantial form in De ente et
essentia harmoniously meets with the rejection of the unambiguous use
of general concepts. However, with regard to the studied issue, it is very
important that even for Thomas, to use the body term cum praecisione is
of value - as we will see. Of course, it is not suitable in the metaphysics
domain, where this approach, utilised by Avicenna and many of Thomas's
predecessors (Bazan 1969, 1983), threatens the autonomy and unity of
substances and especially the unity and autonomy of human beings.
Nevertheless, it can be useful in moral context, where we may need to
speak about the soul and body relation as a relation between the mover
and the moved as is apparent in Thomas” two conceptions of hierarchy
we can think of (Cf. Aquinas, De substantiis separatis. Bazan, 1969).

In De ente et essentia, we meet two basic types of hierarchy -
ascendant and descendant (Cf. Tomarchio, 200-2001. Sweeney, 1999).
The former describes and grasps the hierarchy of forms within the
context of nature, so here we can use physics as a main analytical
instrument (Aquinas, De ente et essentia, §79, §88). The latter does the
same with the order of intellects (Ibid., §76) and here we have to use
metaphysical means, which is precisely, what Aquinas did propose in De

ente et essentia. The first hierarchy begins with forms of elements and

3]
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ends with the soul of a human being, the form of the human body. The
second begins with God and ends with the soul of a human being
considered as subject of thought and will. It is obvious that both types of
hierarchy are not fully compatible. While Thomas works with forms as
correlative principles of matter in the first case, that is, with soul as the
principle of being, the second hierarchy is focused rather on acting
substances.

An interpreter of these two strands present in De ente et essentia
could be tempted to evaluate Thomas’s psychological position as, at the
very least, hesitant or slightly disordered and not quite clear, which to
some extent is confirmed by other passages where he sometimes
identifies the soul with form, sometimes with essence, sometimes with
intellect. Nevertheless, it seems that the dual classification of the soul
corresponds to two ways in which we think about general concepts. Just
as we can give account of the body as a universal concept relating to all
forms resulting into three-dimensional realization, to which the form of
stone as well as the form of a human being belong, or cum praecisione to
forms that result in nothing else but their three-dimensional realization,
we can approach soul in the same way. Once as a form, next as a form that
establishes thinking and will, that is, the highest capacities of a human:
intellect unmixed with matter.

In De ente et essentia, we deal with this rather harmonic
relationship between the unitary theory of a human being and its dualist
counterpart which is, however, put on a different level. In the
commentary on Sentences of Peter Lombard, we meet the same analogy
of the two ways of approaching soul, now formulated in a very explicit

way2. The human soul can thus be determined in two ways, both as a

2 “Quia cum anima sit quid incorporeum, sibi proprie non accidit pati, nisi secundum quod
corpori applicatur. Applicatur autem corpori et secundum essentiam suam, secundum quod

[4]
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form and as a subject of activity, that is, as a substance. What is
remarkable for Thomas's solution is the fact, that it is not inconsistency,
but a systematic approach that ensures legitimacy and meaningfulness
of a dualist vocabulary or approach which is, anyway, more intuitive and
useable e.g. in theology and moral philosophy, as we will see below (cf.

Bazan 1991). In the following chapter, we will focus on some other

illustrations within the presented aspect in some later texts.

2. Quaestiones disputate de anima and the problem of substantiality
As is apparent, at the centre of our attention is not Thomas's attempt to
reject or critically deal with anthropological dualism, although his fight
with the so-called eclectic Aristotelianism was extremely difficult. The
rejection of this very influential understanding of a human being,
permeating even our language, is already prefigured by the application
of hylomorphism at the anthropological level. However, it turns out that
only receptive utilization of Aristotle legacy is not Aquinas” last word. If
we look for later evidence of this active approach, we can find it in one of
the anthropologically most serious texts, in the first question of
Quaestione disputate de anima, where Thomas asks whether the soul can
be both a form and a substance (hoc aliquid).

At first sight, Thomas's answer is ambiguous. The substance (hoc
aliquid) is, above all, what is through itself and what is complete in the
respective genus. The soul, however, fulfils only the first condition - soul
is the subject of intellect and will. As it is also the form of a body, that is,
a form of corporeality, and as such it is the act of the body and shares it’s

being with the matter, the soul is not complete in the appropriate genus.

est forma corporea, et secundum operationem suarum potentiarum, prout est motor ejus.
Secundum autem quod applicatur corpori ut forma, sic non consideratur ut quid subsistens,
sed ut adveniens alteri (...).“ (Aquinas, Super Sent., lib. 3 d. 15 q. 2 a. 1 qc. 2 co. Cf. also
Super Sent., lib.4d. 43 q. 1 a. 1 qc. 1 ad 3.)

(5]



UNITARY AND DUALISTIC...
Thus, in the examined text, Thomas describes the soul as a hoc aliquid in
a limited sense3. On the basis of Summa Theologiae, we can consider the
soul as a subject of activity parallel to the parts of the body too, the hand,
the foot, etc.4.

Thus, if the soul or intellect (i.e. the soul as the integral part) fulfils
the conditions only partially, it is not a substance in the full sense.
Perhaps it could be said that it is not a substance at all. However, Thomas
tries to avoid this conclusion, although the well-respected hylomorphism
in the psychological field would lead him to it. However, the
aforementioned examples of parts of the body can be some help in
understanding this hesitation. The soul is hoc aliquid in the same sense
as hands or feet are hoc aliquid. However, similar examples can also be
found in De ente et essentia, where the body (corpus) is compared with
them. This allusion to the older text, or at least to the earlier solution,
suggests the way to read the answer in Questiones disputatae de anima. If
we use the same approach as in De ente et essentia, we come to the
following conclusion. The term soul refers cum praecisione to the form of
a human being to the extent that it exceeds the possibilities of the matter,
or, even more precisely and with regard to Questiones disputatae de
anima even more correctly, to the extent that the thinking is independent
of the matter. In this regard, the soul can be understood as a substance,
although it is not complete in its own genus.

The outlined considerations show one important conclusion,

which can be confirmed by a glance at the above-mentioned texts, in

3 “Relinquitur igitur quod anima est hoc aliquid, ut per se potens subsistere; non quasi habens
in se completam speciem, sed quasi perficiens speciem humanam ut forma corporis; et
similiter est forma et hoc aliquid.” (Aquinas, Questiones disputatae de anima, a. 1, co.)

4 “Ad secundum dicendum quod non quaelibet substantia particularis est hypostasis vel
persona, sed quae habet completam naturam speciei. Unde manus vel pes non potest dici
hypostasis vel persona. Et similiter nec anima, cum sit pars speciei humanae.” (Aquinas,
Summa theologiae, 1, q. 75. a. 4 ad 2.)

[6]
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which we can meet the distinction between the concept of soul as a form
and soul as a (integral) part, or a substance (hoc aliquid). Only
hylomorphic perspective is not enough to deal with the anthropological
theme (Cf. Bieniak, 2010, 40-46). If we are to answer the questions
concerning the way of our lives (How to live?), we need to acknowledge
dualistic approach too, but only on appropriate level and only with
overarching metaphysical account of man.

Of course, it is possible to disagree with this statement because, at
the very least, it does not respect the position of metaphysics as the most
advanced philosophical discipline (Cf. Wippel, 1984, p. 56-67). At this
point, however, it is necessary to consider several circumstances: a) even
for Aristotle, contemplative life was not the only dimension of perfection
of a human being, it was zoon politikon too. For Thomas Aquinas, a human
being is primarily a moral being as well; b) the idea of knowledge for
knowledge’s sake is completely strange to Thomas (Cf. Mensching, 2006,
p. 31-39. Aertsen, 2005. Aquinas, Summa theologiae, 1, q. 91 a 3 co.); c)
the object of interest of the sacrae doctrinae is the soul as far as it moves
the body, and to what extent it recognizes and decides how we, also as
material beings, will live; d) the substantial comprehension of the soul
corresponds to the sense in which a human being is the image of God
(imago Dei) above all.

As another proof of Thomas's intention, we can consider the
question of the way the soul is connected with the body or what their
relationship is, which actually has two levels that we will briefly deal with

before we focus our attention on the human being as the imago Dei.

3. Man as a horizon et confinium
In our introduction we have mentioned the difficulty with philosophical

account of such a being as human is. This can be confirmed by a quick

[7]
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glance at the most influential anthropological positions: Aristotle failed
in his promise to answer the question of how the soul of a human being
is an act of the body (form) and the principle of knowledge at the same
time (Aristotle, On the soul, 11, 415a 11-12); Augustin, despite his verbal
Platonism, defended his intentions against strict dualism, and the human
body was not just a prison for him (Cf. Aquinas, Summa theologiae, |, q.
84 a. 5 co. Armstrong, 2002, p. 400). Avicenna had to sacrifice an
Aristotelian assumption of the indivisibility of substantial forms with his
conception of the intellectual soul as the perfectio of the body (Slovacek,
2014, p. 44-66). Averroes, certainly not in the end, did deny a human soul
(form of the body) the performance of its highest capacity, i.e. of rational
knowledge; human soul is the source of only intellectus in habitu
(Davidson, 120).

The problem of the indivisible unity of a human being was a great
challenge for Thomas Aquinas, too. This is proven by the fact that he
constantly returned to it, and with the help of his essential philosophical
instruments, whose basic elements can be found in the early text of De
ente et essentia, he always strove for a more precise formulation of his
answer. Through comparing the_different forms of this answer, we can
trace the evolution of Thomas's position. For the purpose of our text,
however, we will only make a comparison of the Summa contra Gentiles
(1259-1264) and De substantiis separatis (1271), which will show the
reach and depth needed for such a task.

In Book 68 of the second part of Summa contra Gentiles, Thomas
asks whether the rational substance can be a form of body (Utrum
substantia intellectualis possit esset forma corporis). His answer is
remarkable, because it makes use of the possibility of hierarchy
distinction we mentioned above: ascendant and descendant. In the first

case, the soul as a form is defined as the principle of the body, but whose

(8]
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existence exceeds the possibilities of the material substance only (body),
to the extent that Thomas justifies the claim that the soul is not completely
included or immersed in materia as other material forms5. In the latter
case the connection of soul and body is interpreted by means of the of the
continuity of the created universe, whose linking element, eloquently
called mirabilis rerum connexio or horizon et confinium, is soul as a form6.

The crucial elements of interpretation remain identical to what
we have already seen in De ente et essentia. Both the approaches play an
equal role in Thomas's response. But what is new to opusculum De ente
et essentia, is an attempt to explain how soul as a form is the form of both
corporeality and intellect. Thomas's response, the soul is not completely
included or immersed in materia as other material forms, is, nevertheless,
problematic. It does not respect two assumptions: a) the indivisibility of
the substantive form; b) the whole presence of form in the whole body
and in each of its parts.

These reflections are of considerable importance to our basic
theme of dualistic aspects in Thomas’s philosophical psychology. The
substantial aspect of psychological doctrine by Thomas Aquinas is
threatened to the extent in which the way of neither including nor
immersing is not clearly defined. At the same time, we can notice that the
problem of the position in Summa contra Gentiles is parallel to that of

Questiones disputate de anima, where we also encountered strange

5“Unde oportet quod illud principium quo homo intelligit, quod est anima intellectiva, et
excedit conditionem materiae corporalis, non sit totaliter comprehensa a materia aut ei
immersa, sicut aliaec formae materiales.” (Aquinas, Contra Gentiles, lib. 2 cap. 68 n. 12.)

6 “Est igitur accipere aliquid supremum in genere corporum, scilicet corpus humanum
aequaliter complexionatum, quod attingit ad infimum superioris generis, scilicet ad animam
humanam, quae tenet ultimum gradum in genere intellectualium substantiarum, ut ex modo
intelligendi percipi potest. Et inde est quod anima intellectualis dicitur esse quasi quidam
horizon et confinium corporeorum et incorporeorum, inquantum est substantia incorporea,
corporis tamen forma. Non autem minus est aliquid unum ex substantia intellectuali et
materia corporali quam ex forma ignis et eius materia, sed forte magis: quia quanto forma
magis vincit materiam, ex ea et materia efficitur magis unum.* (/bid., 11, c. 68.)

[9]
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incomplete existence in terms of genus et species. Maybe the later text De
substantiis separatis can help us.

So, in De substantiis separatis Thomas returns again to the
problem of mirabilis rerum connexio, nonetheless this time chiefly from
the metaphysical perspective working with real distinction conceptual
instruments. Within this widened framework, Thomas distinguishes two
orders of relations of act and potency in material beings: the relation of
form to matter and the relation of being to substance. Our studied text in
Summa contra Gentiles was defined by the fundamental relation of forma
dat esse. However, De substantiis separatis understands the basic
principle of interpretation as a participation of being by form7. By this
transfer, a solution which respects both the premise of the indivisibility
of the form and the presumption of its entire presence in the whole body
and each of its parts is created. What goes beyond the possibilities of
matter is not the form, but the being that the form shares and participates
too.

However, it is not this solution of Thomas” that ensures the
substantial unity of a human being. The participatory model also
describes the relation between body as a part and soul (or intellect) as a
part. The body (or matter, more precisely) shares the being of soul only
proportionately and incompletely, and is thus is ontologically inferior
with regard to the whole being shared by soul (Tomarchio, 1998. Wippel,
1988). Only on the basis of these more specified considerations can we

approach the explicitly dualistic level of Thomas’s anthropology.

7“Ipsa vero res composita in sui essentia considerata, iam habet formam, sed participat esse
proprium sibi per formam suam.“ (Aquinas, De substantiis separatis, c. 8.)

(10]
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4. Soul as motor and imago Dei
De ente et essentia as well as De substantiis separatis focus on the
metaphysical level. The fact that the metaphysical grasp can be
considered more fundamental in terms of theoria, does not change its
importance. So, what is the role of the dualistic level in Thomas's

thinking? Part of the answer is in Summa Theologiae, where we can read

these words:

»,Naturam autem hominis considerare pertinet ad theologum ex parte
animae, non autem ex parte corporis, nisi secundum habitudinem quam

habet corpus ad animam.” (Aquinas, Summa Theologiae, |, q. 75.)

Theology, and perhaps even practical philosophy too, are interested in
the human being primarily in terms of soul, or, if needed, in terms of soul-
to-body relation. In the anthropological part of Summa Theologiae, soul
is defined and grasped as the form of body or as the first act of body, but,
regarding the quotation above, we think the emphasis is placed on soul
as a substance, as subject of actions. This corresponds to the initial
definition of a human being in q. 75, which consists of a physical and a
spiritual substance8. It is at the same time obvious that the very concept
of substance must be understood in the sense defined above in the
discussions about body as a part in De ente et essentia and as an
incomplete substance in Questiones disputatae de anima. With this
specification, we can focus on two aspects of the theologian's interest.
The first is the soul itself, which will be understood from here on as a

substance (subject of activities), and the other is its relation to the body.

8 “Post considerationem creaturae spiritualis et corporalis, considerandum est de homine, qui
ex spirituali et corporali substantia componitur.“ (/bid., 1, q. 75 pr.)

(1]
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If we first look at the second aspect, then the image presented by
Thomas is unchanging. The soul moves the body (motor) and is its
administrator (administrans). But behind this rather laconic definition
there are several problems that prevent us from understanding the body
as a mere tool. Firstly, the rational knowledge of humans is discursive and
dependent on the senses. Secondly, the death of the body is a substantial
change which, as opposed to the belief of Platonics, is not to be
comprehended as good. The studied relation is therefore much more
intimate and seems to refer to a specific human situation, which is to be
a rational being in the material world, where both the relationship to
other people and to God is at stake. Although moved and administered,
the body is not a mere means (instrument), which corresponds to the
non-substantive concept of the soul that we have discussed above.
However, the meaning of the substantial concept of the soul is most
evident when we focus on the way in which a human being is the image
of God.

In Summa Theologiae, Thomas defines the concept of image
(imago) as follows (Cf. Schin, 1993, p. 49-115): Image is more than
similarity (similitudo). The difference is that while similarity means a
passive relationship, the relation of image is determined by the active
relationship of imitation, which can be considered both from the point of
view of the Creator and from the point of view of the created image9. This
aspect of activity is important for our research because with its
assistance we can show why the substantial conception of the soul holds
its relevance. Furthermore, an image is different as it shares species,

specific differences or shape, as opposed to mere similarity that can

9 “Ex quo patet quod similitudo est de ratione imaginis, et quod imago aliquid addit supra
rationem similitudinis, scilicet quod sit ex alio expressum, imago enim dicitur ex eo quod
quod agitur ad imitationem alterius.“ (/bid., I, q. 93 a. 1. co.)

(12]
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consist only in sharing a common attribute (accident). Thus, the image of
God is everything that exists and lives, everything that is wise and is able
to rational understanding. From this perspective, it is possible to say that
everything created is an image of God, but not to the same extent. Angels
are more an image of God than people, because they are more perfect, as
intellect. In the fourth article where he deals with this intellectual aspect
of the image, Thomas distinguishes the following ways in which a human
being is the image of God: firstly, a human being is an image of God
because he/she is naturally oriented or adapted to become aware and
love God. These two abilities belong to the mind of a human being, so up
to this point every human is the image of God10. Secondly, a human being
is an image of God to the extent that he or she becomes aware of God,
either currently or in habitu, albeit imperfectly. In this place Thomas
writes about the similarity of grace (gratiae)11. The similarity of glory
(gloriae) belongs to a human if he or she knows and loves God currently
and perfectly12.

From the suggested thoughts it is apparent that if Thomas writes
about a human being as the image of God in Summa Theologiae, his focus
is primarily on mind or soul, which we understand as the subject of
action. This image is further elaborated and confirmed in the 6th article,
where vestiges (vestigium) and image are explicitly distinguished.
Vestiges, that is, all that just exists or lives are only similarities, which

applies to the body of a human being too:

10 “Uno quidem modo, secundum quod homo habet aptitudinem naturalem ad intelligendum
et amandum Deum, et haec aptitudo consistit in ipsa natura mentis, quae est communis
omnibus hominibus.” (/bid., 1, q. 93 a. 4. co.)

11 “Alio modo, secundum quod homo actu vel habitu Deum cognoscit et amat, sed tamen
imperfecte, et haec est imago per conformitatem gratiae.* (/bid.)

12 Ibid.: “Tertio modo, secundum quod homo Deum actu cognoscit et amat perfecte, et sic
attenditur imago secundum similitudinem gloriae.” (/bid.)

(13]
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"So a human being resembles God in the way of image, but only regarding

his/her mind; as far as other parts are concerned, a human resembles

God in the way of vestiges."13

Even within the issue of a human being as the image of God, we are struck
by the necessity of distinguishing and thinking about the relationship
between the whole human being, his or her integral parts and the
principles by which he/she is philosophically explained. At the same
time, this approach to the soul as a part shows us why the dualistic level
is so important for Thomas. Just as the determination of soul as a form of
the body or its act prevents the body from becoming a mere tool and the
world of senses only a temporary and unimportant place, the dualistic
anthropology defends a human being against the temptation to stay too
much in the order of nature, in which the soul is created after all; that is
to focus only on activities very typical of only human beings. Our
interpretation of the relationship and the form of the unitary and
dualistic anthropological motif is confirmed by the fact that a human
being as imago Dei is the starting point of the second part of Summa

Theologiael4.

Conclusion
The evaluation of the relationship between the unitary and dualistic level
of anthropology by Thomas Aquinas, which can be considered as our

original standpoint (Cf. Slovacek, 2014), depends on the perspective we

13 “Sic igitur in homine invenitur Dei similitudo per modum imaginis secundum mentem;
sed secundum alias partes eius, per modum vestigii.“ (Ibid., 1, q. 93 a. 6. co.)

14 “Quia, sicut Damascenus dicit, homo factus ad imaginem Dei dicitur, secundum quod per
imaginem significatur intellectuale et arbitrio liberum et per se potestativum; postquam
praedictum est de exemplari, scilicet de Deo, et de his quae processerunt ex divina
potestate secundum eius voluntatem; restat ut consideremus de eius imagine, idest de
homine, secundum quod et ipse est suorum operum principium, quasi liberum arbitrium
habens et suorum operum potestatem.* (/bid., I-11, pr. Cf. Shin, 1993, p. 36-48.)

(14]
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choose. If we want to understand a human in his/her essence, we must
look for the response in Thomas’s metaphysics, where a human being is
shown as a link (horizon et confinium) between the material and
immaterial realm of creation. On this layer, Thomas Aquinas successfully
eliminates the dualistic view of the human being as well as
philosophically explains its dual physical-spiritual nature. However, if we
want to understand a human in terms of its purpose and destination, if
we do not want to see it as a neutral being, a dualistic approach appears
to be more appropriate as it takes reason and will into account, which
make a person a human being. At the same time, however, we must not
lose sight of the fact that reason and will are the powers of human beings

whose place is in the material world, where they are not alone.

(15]
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Abstract

The present text deals with two layers of philosophic
psychology/anthropology in the works of Thomas Aquinas and strives to
examine the mutual relationships and interrelated meanings between
these layers while paying particular attention to the biblical image of a
human being as imago Dei. With respect to this aim, the paper contains a
justification of the distinction between philosophic psychology, which
understands soul as a substantial form of the human being, and dualistic
philosophic psychology, which views soul as the subject of activities, or
as incomplete substance. This distinction is then confirmed as
confronted with the way Thomas Aquinas delimits the human being as
imago Dei in his Summa Theologiae, by which means the way we
understand this expression becomes more exact, and the importance of
Thomas's dualistic terminology, which we encounter in his works, is
emphasised at the same time.

Key words: Thomas Aquinas, anthropology, philosophic psychology,

soul, body, form, substance, imago Dei
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MIEDZY NEOKANTYZMEM A HERMENEUTYKA: CASSIRER
I RICOEUR

Wstep

Préba poréwnania stanowisk epistemologicznych dwodch
myslicieli wywodzacych sie z roéznych tradycji filozoficznych wymaga
zwrdcenia sie w kierunku Zrddet obu filozoficznych programéw. Pozwoli
nam to ujawni¢ cechy wspoélne jak i réznicujace opisywane projekty.
Zjednej strony mamy Ernsta Cassirera, spadkobierce neokantyzmu
itworce symbolizmu, z drugiej za$ osadzonego w tradycji filozofii
refleksyjnej i hermeneutyki fenomenologicznej, Paula Ricoeura. Mimo
wielu réznic w zatozeniach epistemologicznych u obu filozofé6w mozemy
znalez¢ zblizone stanowiska. Na pokrewienstwo miedzy tradycja
francuskiej filozofii refleksyjnej a niemieckim neokantyzmem wskazuje

miedzy innymi Olivier Abel (Abel, 2005/4)1. W swoim artykule Le clos et

1 Pokrewienstwo miedzy filozofia refleksyjng a neokantyzmem podkresla takze
Ricoeur: ,Prawdziwa korzy$¢ z zapoznania sie z mys$la Lachelier i Lagneau tkwita gdzies

indziej. Dzieki nim czulem sie wtajemniczony, a w koncu wilaczony w tradycje
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l'ouvert. Ricceur et le néo-kantisme de l'«école de Paris» stwierdza, ze
zarowno niemiecki, jak i francuski neokantyzm popiera otwartg
koncepcje symboliki. Uwaza, iz niemozliwym jest zrozumienie przyjetej
przez Ricoeura hermeneutyki bez przywotania neokantyzmu i nazwisk
takich myslicieli jak Léon Brunschvicg czy tez Jean Nabert. Zdaniem
Abela Ricoeur uwzglednia filozoficzne osiaggniecia swoich nauczycieli, co
pozwala mu okresli¢ kierunek i strategie swojej dalszej argumentacji.
Zbieznos¢ pogladéw Cassirera i Ricoeura przejawia sie
w podejs$ciu do Kantowskiej interpretacji symbolicznej, w Heglowskim
oraz Husserlowskim pojeciu fenomenologii a takze w modelu Ja - Ty -
Dzieto, ktory dla Cassirera jest Zrédtem poznania rzeczywistosci, zas dla
Ricoeura podstawg budowania tozsamosci. Konfrontujac wywody
francuskiego filozofa z analizami Cassirera mozemy wyczytaé, zZe
rozumiejg oni dzieto jako sposob interpretacji $wiata. Co wiecej
Ricoeurowska koncepcja potréjnej mimesis jest zdaniem Marka Kaplity
,argumentacja typu transcendentalnego” (Kaplita, 2013, s. 117)2
Ponadto obaj mysliciele uznajg sensotworczy charakter kultury i catej ich
filozofii towarzyszy antropologiczne pytanie o to, kim jest czlowiek?
Odtad problem interpretacji nie jest juz problemem teoretycznym, ale

egzystencjalnym.

francuskiej filozofii refleksyjnej, pokrewnej niemieckiemu neokantyzmowi” (Ricoeur,
2005, s.10).

2 W swoim artykule Autor, dzieto i czytelnik w Swietle potrdjnej mimesis Paula Ricoeura
Kapilita identyfikuje ,koncepcje potréjnego mimesis jako argumentacje typu
transcendentalnego W punkcie wyjscia stwierdza sie tu pewien fakt, z ktérego prébuje
sie nastepnie wysnu¢ wnioski dotyczace jego warunkéw mozliwosci i ktéry pozostaje
ostatecznym uzasadnieniem calej teorii. Tym faktem jest realny zwigzek zycia
iliteratury. Za fakt uznaje sie, ze literatura oddziatuje na nasza wyobraznie, zmienia
nasze myslenie o sobie i $wiecie, wpltywa na nasze zachowanie, podejmowane wybory”

(Kaplita, 2013, s. 117).
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Ja - Ty-Dzielo jako zrédto poznania

W niepublikowanych za Zycia rekopisach Cassirera natrafiamy na
fragmenty, w ktorych niemiecki filozof prezentuje swojg koncepcje
rzeczywisto$ci (Wirklichkeit)3. W rekopisie Ziele und Wege der
Wirklichkeitserkenntnis pochodzacym z lat 1936 - 1937 oraz innych
tekstach z konca lat 30 XX wieku Cassirer przedstawia doktryne, ktéra
nazywa Basisphdnomene. Jego fenomenologia najczesciej okres$lana jest
za pomocy trzech zaimkéw osobowych: Ich, Du, Es (Ja, Ty, To)* Dla
historykéw filozofii wprowadzenie fenomenéw bazowych: Ja - Ty - To
wskazuje na dotad nieznany i niedostrzegalny we wczes$niejszych

pismach rozwoj Cassirerowskiej koncepcji poznania rzeczywistosci:

Jedno z takich podstawowych rozréznien polega na tych
trzech podstawowych kierunkach, ktére prébowaliSmy
oznaczy¢ jako nakierowanie na ‘Ja’, na ‘Ty’ i na ‘To’. Kazdy
z nich stanowi, by tak rzec pewnie samoistny wymiar
poznania; i kazdy z tych wymiaréw posiada wiasny
charakter, ktéry udziela sie wszystkiemu, co do niego

nalezy (Cassirer, t. 2, 1995-2011, s.13).

Z tekstu Cassirera wynika, ze fenomeny bazowe wraz z ich wzajemnymi

stosunkami stanowig trzy wymiary rozumienia rzeczywistosci i sa

3 Mowa w tym miejscu o wydanej spusciZnie rekopiSmienniczej Cassirera: (Cassirer, t. 1-
11,1995 -2011).

4 Na kwestie doktryny i czas pojawiania sie pojecia fenomenu bazowego jako novum w
dotychczasowej tworczosci Cassirera zwracaja uwage autorzy pracy Ernst Cassirer: The
Swedish Years (Hansson, Nordin, Bern 2006). Tego typu uwagi czyni takze Parszutowicz

(Parszutowicz, Warszawa 2013).

(21]
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faktami egzystencjalnymi®. Doktryna Basisphdnomene powinna by¢ -
zdaniem Jonasa Hanssona i Svantea Nordina - odczytywana w duchu

realizmu. Wskazuje na to zdanie Cassirera zaczerpniete z Uber

Basisphdnomene:

fenomeny bazowe [M.W.] s3 ‘przed’ wszelkim mysleniem
i wnioskowaniem i s3 dla nich podstawa (Cassirer, t. 4,

1999, s.132).

By lepiej zrozumiec¢ site tego stwierdzenia autorzy pracy Ernst Cassirer:
The Swedish Years uwazajg, ze powinniSmy siegnag¢ do podstawowej
doktryny neokantyzmu marburskiego (Por. Hansson, Nordin, 2006,
s. 23). Podobnego zdania jest takze John M. Krois, ktéry w artykule
Symbolisme et phénomenes de base (Basisphdnomene) zaznacza, ze dla
neokantyzmu szkoly marburskiej filozofia zaczyna sie od tego, Ze ,nic nie
daje sie mysle¢, chyba ze sama mys$l” (Por. Krois, nr 15/2012, s. 163)°.
Tym samym podkresla, ze Cassirer w swojej doktrynie Basisphdnomene

odstepuje od motta marburczykéw?, zwracajagc sie w strone

5 Fenomeny bazowe ,s3 tym, od czego wychodzimy, by uzyska¢ dostep do
‘rzeczywisto$ci’ i w czym mieSci sie i zawiera wszystko to, co nazywamy
‘rzeczywistoscig”: (Cassirer, t. 4, 1999, s. 131).

6 Zdanie ,Nichts ist dem Denken gegeben auferdem Denken Selbst”, ktore jest mottem
szkoty w Marburgu mozna znalez¢ w pracy Gesammelte Werke, Hamburger Ausgabe
(Cassirer, t. 24, 2001. s. 168).

7 Fenomenologia form symbolicznych miata zdaniem wielu badaczy reprezentowaé
i kontynuowa¢ punkt widzenia neokantyzmu marburskiego. Poprzez przedstawiona
teorie Cassirer starat sie wytlumaczy¢, dlaczego formy symboliczne s3 potrzebne
do wyjasnienia rzeczywistosci (Wirklichkeit). Krois uwaza, Ze wprowadzenie trzech

skorelowanych i nieredukowalnych do siebie funkcji symbolicznych, ktére odnosza sie

[22]
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fenomenologii. Jego zdaniem filozofia form symbolicznych byta
zakorzeniona w marburskiej interpretacji transcendentalizmu
iodwotywata sie do kantowskich ,pytan transcendentalnych”,
poddawata sie pytaniom o warunki mozliwosci zjawisk. Z kolei doktryna
Basisphdnomene  przedstawia fenomeny bazowe jako fakty
egzystencjalne (faits existentiels). Fenomeny bazowe s3 fenomenami
pierwotnymi, co zdaniem Krois’a oznacza, Ze nie dopuszczajg one pytan
o ich warunki mozliwosci (Por. Krois, nr 15/2012, s. 164). W Koncepcji

tej znaczenie maja dynamiczne procesy jakie zachodza miedzy

fenomenami bazowymi i $wiatems?,

do trzech wymiardw rzeczywisto$ci oznacza, ze filozofia Cassirera nie byla ostatecznie
rodzajem kantyzmu (Por. Krois, nr 15/2012,s. 170-171).

Zwiazek miedzy doktryng fenomen6éw bazowych a neokantyzmem, analizuje takze Carl-
Friedrich von Weizsdcker. Autor Physikalische Zeitschrift wskazuje na to, Ze
Cassirerowska doktryna Basisphdnomene porzuca neokantowskie zalozenia szkoty
w Marburgu (Por. Weizsacker, 38 (1937), s. 860-861).

Innego zdania s3 Jonas Hansson i Svant eNordin, ktdrzy rozpatrujac stopien odejscia
Cassirera od doktryny neokantyzmu marburskiego stwierdzaja, ze doktryna
Basisphdnomene nie stanowi radykalnego przetamania (radical break)
w Cassirerowskim filozoficznym rozwoju. Autorzy s3a zdania, ze doktryna
Basisphdnomene jest sfinalizowaniem dotychczasowych rozwazan (Por. Hansson,
Nordin, 2006, s. 26). Mozna takze przychyli¢ sie w tym miejscu do sugestii jaka czyni
Parszutowicz twierdzac, ze Ja - Ty - To stanowig metafizyczne ugruntowanie
Cassisrerowskiej filozofii form symbolicznych (Por. Parszutowicz, Warszawa 2013,
s. 254-255). Kwestia ta nie jest ostatecznie rozwigzana, chociaz wiekszo$¢ badaczy dziet
Cassirera przychyla sie do stwierdzenia, ze doktryna Basisphdnomene nie powinna by¢
traktowana jako radykalnie nowa. Ich zdaniem nalezy bada¢ doktryne fenomenéw
bazowych w zwigzku z pierwszymi zainteresowaniami intelektualnymi Cassirera.

8 Dla autoréw Ernst Cassirer: The Swedish Years oznacza to, ze filozofia fenomenéw
bazowych jest bliska realizmowi. Stoi to w opozycji do szkoty marburskiej bedacej
typem logicznego subiektywizmu. Z kolei Krois dodaje, Ze jest to mnogi realizm, a wiec

taki w ktérym nie ma uprzywilejowania perspektywy pierwszej osoby.
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Warto zwrdéci¢ uwage na Goetheanskie wplywy na doktryne
fenomenoéw bazowych. Cassirer czesto odwotuje sie do dziet
niemieckiego poety, szukajagc w nich inspiracji oraz uzasadnien dla
witasnych badan. Teoria morfologiczna, teoria Urphdnomen i przede
wszystkim teoria symbolizmu Johanna Wolfganga Goethego pozostawity
- zdaniem Kroisa - niezatarty $lad w filozofii Cassirera (Krois, 1995,
s. 297-324)°. Gtéwnymi Zrédtami inspiracji byty dla niego przyrodnicze
rozwazania Goethego, zwlaszcza te zamieszczone w pracy Maximen und
Reflexionen. Poeta zawart tam koncepcje Urphdnomen, do ktérej czesto
dowotuje sie Cassirer w swojej doktrynie Basisphdnomene oraz
w rozwazaniach dotyczacych pojecia symbolu. Ponadto Cassirer
przytacza maksymy Goethego i w ten sposob stara sie zobrazowac swoje
dociekania.

Dokonany przez Cassirera podziat na fenomeny Ja - Ty - To (Ich -

Du - Es) odpowiada Goetheaniskiemu ujeciu trzech fenomenéw10: zycia

9Cassirer w swoich pracach czesto odwotuje sie do wypracowanych przez Goethego
poje¢ i koncepcji. Ponadto $rodki, jakie daje mu filozofia zycia zostaja przez niego
wykorzystane do budowy metafizycznej podstawy pod filozofie form symbolicznych.
Zwraca na to uwage m.in. P. Parszutowicz, ktéry w swojej ksigzce porusza temat
metafizyki form symbolicznych (Por. Parszutowicz, 2013). Podobne intuicje mozna
wyczyta¢ w pracach poswieconych relacji miedzy Cassirerem a Goethe (Por. Naumann,
Recki, 2002).

10 Cassirer twierdzi, Ze fenomeny, o ktorych pisze Goethe, moga nie tylko odnosic¢ sie do
Swiata przyrody ale rowniez do $wiata kultury. W jednej z pracy pisze: ,Nie tylko
w dziedzinie przyrody lecz takze w dziedzinie ducha istnieja okres$lone ,prafenomeny”,
ktére uswiadamiamy sobie po prostu w ich istnieniu i specyfice” (Cassirer, t. 2, 1995-

2011, s. 8).
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(Leben)11, dziatania (Wirkens)'? oraz dzieta (Werk)13. Trzy fenomeny
bazowe s3 $ciezkami poznania rzeczywistosci, a nawet - co podkresla w
swoich tekstach Cassirer - ,sg kluczem do »rzeczywistosci«” (Cyt za:
Parszutowicz, 2013, s. 252). Filozof poréwnuje ze sobg te trzy wymiary
i odrzuca nadrzednos¢ pierwszej osoby (Ja - Ich), twierdzac, ze wiedza
0,Ja” nie poprzedza i nie jest niezalezna od wiedzy o ,Ty” i od wiedzy
0, Tym”.Jego zdaniem wzajemnos$¢ w relacji Ja - Ty - To sprawia, ze kazdy
z tych trzech elementéw jest nieredukowany i wzajemnie
konstytuowany!4. Przeprowadzona przez Cassirera analiza interakcji
miedzy osobami a $wiatem wskazuje, ze problematyka fenomenéw

bazowych odnosi sie zaré6wno do epistemologii jak i do stworzonej przez

11 Najwspanialsza rzecza jaka otrzymaliSmy od Boga i natury jest zycie, ktéry nie zna
wytchnienia ani nie odpoczywa; instynkt zachowania i pielegnowania zycia jest
nieusuwalnie zaszczepiony w kazdej jednostce, ale jego osobliwo$¢ pozostaje dla nas
i dla innych tajemnicg” (Goethe, 1960, s. 391).

12 Drugim darem dla dziatajgcych istot wyzszych jest doswiadczenie, stawanie sie
samos$wiadomym, mozliwo$¢ interwencji zywej-ruchliwej monady w otaczajacy ja
Swiat zewnetrzny. Mozemy sta¢ sie $wiadomi tego, co przezywamy, chociaz wymaga to
od nas uwagi i szczeScia; ale dla innych pozostaje to jednak tajemnica” (Goethe, 1960,
s.392).

13 Jako trzecie rozwija sie to, co my kierujemy przeciwko $wiatu zewnetrznemu jako
dziatanie i czyn, jako stowo i pismo; nalezy to bardziej do siebie niz do nas samych, tak
tez moze przekazywaé wiecej na ten temat niz my sami; mozna jednak wyczu¢, ze aby
sta¢ sie dla siebie naprawde przejrzyste, musi takze doswiadczy¢ najwiecej jak tylko
moze z tego, co przezyte. Dlatego tez tak bardzo zalezy nam na opowiesciach
o mtodzienczych latach, etapach edukacji, szczegétach dotyczacych zZycia, anegdotach
itd.” (Goethe, 1960, s. 393).

14 Bez drugiej i trzeciej osoby nie ma pierwszej - a nawet «w myslach» nie mozemy
odizolowa¢ pierwszej osoby, mysl jest zawsze mys$la o czyms” i dalej: ,Wiedza o «mnie»
jest zalezna (nie jest przed) od wiedzy o «To» i «Ty», lecz to wszystko konstytuuje sie

jedynie wspétistniejac” (Krois,15/2012, s. 164).
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niego filozofii form symbolicznych. Przejawia sie to w rozwinietym przez
niego elemencie ,To"”. Cassirer zapytuje o to ,jak w ogdle z okreslonej
zmystowej jednostkowej treSci moze powsta¢ nos$nik ogdlnego
duchowego »znaczenia«” (Cyt. za: Konersmann, 2009, s. 117). Pytanie
to dotyczy aktywnos$ci ludzkiego ducha, ktéra egzemplifikuje sie
iucielesnia w postaci przedmiotu kulturowo-filozoficznego, a zatem
w postaci dzietal>. Cztowiek dzieki swojej pracy tworzy ponadczasowe
dzieto, ktore nie tylko zachowuje dystans, ale staje sie nos$nikiem
zwigzkéw znaczeniowych. Istotng zastuga Cassirera jest zwrdcenie
uwagi na sensotworcza dziatalnos¢ cztowieka, a tym samym na zawartg
w dziele problematyke znaczenia. Nasze zadanie polega na nieustannym
odkrywaniu znaczenia, dochodzeniu do niego na drodze interpretacji.
Umiejscowienie dzieta w sferze relacji Ja - Ty neguje zastany przez
Cassirera schemat!®. Teraz Ja i Ty wystepujg jako dwa podmioty, ktére
poprzez rozmowe tworzg ,»wspolny swiat« sensu” (cyt. za: Konersmann,
2009, s. 123)17. Dzieto poprzez swojg ponadczasowos¢ daje Swiadectwo
o Swiecie stworzonym przez czlowieka a jego interpretacja staje sie
nieskoniczonym zadaniem. Dzieto jest znaczace i wymaga od podmiotu
odkrywania w nim kolejnych warstw znaczenia. W Logice nauk o kulturze

Cassirer pisze:

15 Obok Goethego istotna rola w tworzeniu koncepcji dzieta zostala przypisana
Simmelowi. Juz w 1911 roku w artykule Pojecie i tragedia kultury Simmel podaje
definicje dzieta, w ktérym dochodzi do samoobiektywizacji ducha (Por. Simmel, 2007,
s. 35).

16 Mowa tutaj przede wszystkim o tradycji kartezjanskie;.

17W The Philosophy of History Cassirer podkresla, ze kultura warunkuje miedzyludzka

komunikacje oraz jest sposobem samopoznania (Cassirer, 1979, s. 137).
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Dzieto nie jest w zasadzie niczym innym, jak ludzkim
czynem zageszczonym w byt, ktory jednak, takze w tej
sztywnej postaci, nie wyrzeka sie swego zrodta. Wola
tworcza i sitatworcza, z ktdrych sie zrodzito, zyje i dziata
w nim nadal i wcigz prowadzi go do nowych dziet

(Cassirer, 2011, s. 143).

W rozwinietym przez Cassirera aspekcie ,To” dostrzegamy zwrot
w kierunku hermeneutyki, ktéra odkrywa dzieto wcigz na nowo.
Hermeneutyka, na Kktérg wskazuje mysliciel nie poprzestaje
na wydobyciu znaczenia, ktore kryje sie w przedmiocie kulturowym,
ale poszukuje zZrodta i genezy znaczen1s.

W  zaproponowanej przez Cassirera koncepcji kultury
irozwinietym przez niego triadycznym modelu Ja - Ty - Dzieto
dostrzegamy aspekt hermeneutyczny. Wszelkie podejmowane przez
cztowieka dziatania zorientowane s3 na rozumienie siebie i Swiata.
W dziele, ktdre jest efektem ludzkiego dziatania - jak podkresla filozof -
wyrazona zostaje recepcja Swiata. Ponadto sam akt tworzenia domaga
sie analizy a nadajgce ksztatt rzeczywistosci wytwory ludzkiego ducha
wymagaja interpretacji. Interpretacyjny wymiar rozwinietej przez
Cassirera filozofii kultury podejmuje wspdiczesna hermeneutykal?,
ktéra powiada, Ze istniejgc nieprzerwanie interpretujemy otaczajgcy nas

Swiat. Hermeneutyka ta odnosi sie nie tylko do piSmiennictwa, ale do

18 Nie bedziemy dokonywaé szczegbétowej analizy procesu interpretacji, o ktérym pisze
Cassirer, zasygnalizujemy tylko problem.

19 Takiego zdania jest miedzy innymi Krois (Por. Musiot, 2/2010, s. 111). Dla Ricoeura
hermeneutyka nie jest rozumiana jako sposéb interpretacji ale jako filozofia, ktéra stara
sie uchwycié¢ ludzkie rozumienie. Ricoeur i Gadamer - prekursorzy hermeneutyki

filozoficznej - odchodza od romantycznej hermeneutyki Schleiermachera i Diltheya.

(27]



MARTA WEGRZYN
JA-TY-DZIELO...

egzystencji i kultury. Stad, tez mozliwo$¢ zestawienia i doszukiwania sie
zbiezno$ci trzech fenomendéw bazowych: Ja - Ty - To z trzema wzajemnie
na siebie oddziatujgcymi Zrédtami znaczenia: intencji tekstu (intenetio
operis), intencji czytelnika (intentio lectoris) i intencji autora (intentio
auctoris)?0, Relacja jaka zachodzi miedzy tekstem (dzieto), autorem
(twérca) a czytelnikiem (odbiorca) stata sie kos$cig niezgody w debacie
nad hermeneutyczng metoda interpretacji. Wazng role w dyskusji
odegrat francuski filozof Ricoeur, ktéry w swoim projekcie
hermeneutycznym wyznaczyt nowy Kierunek tréjcztonowej relacji.
Pominiemy tu obszerne badania Ricoeura poswiecone konfliktowi
interpretacjizl, naszym rozwazaniom postuzy koncepcja potrojnej
mimesis, ktora zdaje sie - zdaniem autora Czasu i opowiesci (Ricoeur,

2008) - zaktada¢ relacje miedzy autorem, dzietem i czytelnikiem.

20 Wyznaczenie trzech horyzontéw: autor - dzieto - czytelnik wskazuje na rézne
podejscie do problemu interpretacji. Badajac rozwdj projektéw hermeneutycznych
dostrzec mozemy, Ze opierajg sie one albo na fuzji, albo na dystansie jaki istnieje miedzy
tymi trzema horyzontami. Miato to takze wptyw na rozwdj hermeneutyki filozoficznej
poczawszy od Schleiermachera, poprzez Dilthey’a, Husserla, Heideggera, Gadamera,
Habermasa az do Ricoeura. Wiecej na ten temat m. in. w: Grondin, 2007 oraz Jeanrond,
Krakéw 1999.

21 Ricoeur polemizuje i nawigzuje do tradycji hermeneutyki zapoczatkowanej przez
Schleiermachera a kontynuowanej przez Diltheya, nastepnie Heideggera i Gadamera.
Zauwaza, ze wSréd mnogosci istniejacych interpretacji wymownym problemem staje
sie zachodzaca miedzy nimi relacja. Prowadzi to Ricoeura do debaty na temat konfliktu
interpretacji (Por. Ricoeur, 1974). Francuski filozof, ktéry sam oscyluje miedzy
rozbieznymi stylami interpretacyjnymi, zadaje pytanie: ,(..) czy istnieje jakas
ortodoksyjna interpretacja (...)?". I w dalszej cze$ci stwierdza: ,Musze interpretowac,
ale przeciez w mojej sytuacji cztowieka zyjacego w kulturze XX wieku nie ma jednej
jedynej interpretacji” (Ricoeur, 1985, s. 132), po czym zaznacza, ze istnieje potrzeba
wyboru takiej metody, ktéra w jak najlepszy sposéb podejmie prébe odkrycia znaczenia

ludzkiego bytu w kulturze.
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Wswoim  trzytomowym  dziele francuski filozof = dokonuje
hermeneutycznej interpretacji arystotelesowskiego pojecia mimesis??-
jako granicy miedzy rzeczywistoScig a fikcjg, Swiatem a literatura.
Ricoeur wyrdznia trzy momenty mimesis, ktore stang sie dla naszych
rozwazan znaczgce w tej mierze, w jakiej beda dotyczy¢ wzajemnych
relacji miedzy tworcg, dzietem i czytelnikiem?23.

Potréjng mimesis tworza trzy ,figuracje”. Kolejno: prefiguracja
(mimesis I), konfiguracja (mimesis II) i refiguracja (mimesis III). Pokrotce
przyjrzyjmy sie kazdemu z tych stadiéw. Charakterystyke prefiguracji
znajdziemy w ksigzce Czas i opowies¢. Mimesis I jest ,przedrozumieniem
Swiata akcji; jego zrozumiatych struktur, symbolicznych Zrédet
i czasowego charakteru” (Ricoeur, 2008, t.1, s. 86). Odnosi sie ona do
sfery ludzkiego doSwiadczenia, jest operacja tworzenia. Analizujac
pierwszy aspekt pojecia mimesis, Ricoeur odwotuje sie ,do filozofii
dziatania; w rezultacie uznaje, Ze rozumienie prymarne ujmuje dziatanie
jako proste nastepstwo zdarzen” (Rosner, 2002, s. 136). Z kolei w pracy
Krytyka i przekonanie, Ricoeur definiuje konfiguracje jako ,zdolnos¢
mowy do przeobrazania siebie samej w obrebie wlasnej przestrzeni”
(Cyt. za: Kurata, 2003, s. 51). Mimesis Il sprawia, Ze nastepujace po sobie
zdarzenia staja sie caloScig znaczaca, a zatem fabutg (mythos) utworu.

Co wiecej konfiguracji przypisana jest funkcja zaposredniczenia miedzy

22 Autor Czasu i opowiesci porusza sie wokot trzech kluczowych kwestii. Pierwsza z nich
jest relacja miedzy opowie$cia a czasem, druga jest dziatanie - praxis, natomiast trzecia
kwestia jest potréjna mimesis.

23 W literaturze przedmiotu mozemy napotka¢ wiele artykutéw poswieconych
rekonstrukcji potréjnej mimesis u Ricoeura. Wsréd polskich badaczy warto siegna¢ do
artykutu Wolickiej pt. Filozofia a nauka o literaturze. Paula Ricoeura prébkiedy a nowej
interpretacji kategorii mimesis (Wolicka, 1995) oraz wspomnianego juz artykutu Kaplity

pt. Autor, dzieto i czytelnik w Swietle potréjnej mimesi Paula Ricoeura (Kaplita, 2013).

(29]



MARTA WEGRZYN
JA-TY-DZIELO...

mimesis I (Swiatem twdrcy) i mimesis I1I (Swiatem odbiorcy). Mimesis 111
zwana tez refiguracjq jest zdolnoScia ,przeobrazania Swiata czytelnika,
jaka posiada utwor; przeobrazanie to nastepuje podczas obalania,
kontestowania, modelowania jego oczekiwan” (Cyt. za: Kurata, 2003,
s. 51) a zatem podczas interpretacji.

Natura potréjnej mimesis nie polega ,na reprodukcji
rzeczywistosci, lecz na zmianie struktur $wiata czytelnika w konfrontacji
ze Swiatem utworu” (Cyt. za: Kurata, 2003, s. 52). Punktem wyj$cia dla
tez dotyczacych wzajemnych relacji twércy, dzieta i czytelnika jest
stwierdzenie, Ze wszystkie trzy elementy s3 sobie réwne. Ricoeur
zadnemu z nich nie przyznaje przewagi, nawet wiecej, jest zdania, ze sens
jaki niesie dzieto moze rodzi¢ sie ze wspéipracy miedzy tymi trzema
stronami. Dopiero dialog miedzy nimi sprawia, Ze uzupetniajg sie
wzajemnie i tworza to, co autor Czasu i opowiesci nazywa ,$wiatem
tekstu”. Przedstawiona w dziele rzeczywisto$¢ zostaje przez tworce
i odbiorce na nowo opisana i odstonieta. Zaprezentowane przez
Ricoeura badania prowadza do stwierdzenia, Ze dzieto wptywa na nasze
pojmowanie rzeczywistos$ci i zmienia nasze mys$lenie o sobie. Potr6jna
mimesis przedstawia proces rozumienia jaki zachodzi miedzy
podmiotem?* a dzietem. Podmiot, po stronie ktorego stoi zywe

doswiadczenie wchodzi w relacje z dzietem?2>, by za jego posrednictwem

24 Potréjna mimesis nie rozstrzyga statusu podmiotu, to znaczy, Ze relacje z dzietem
moze podjac¢ zar6wno autor, jak i czytelnik.

25 Dzieto jest w tej relacji jezykowym wyrazeniem do$wiadczenia. Wejécie w relacje z
dzietem wymaga od podmiotu posiadania pewnych kompetencji. Ricoeur, opisujac
pierwszy moment mimesis wymienia trzy z nich:

1. praktyczng zdolno$¢ postugiwania sie jezykiem i siatka pojeciowg;
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dokona¢ transformacji swojego doswiadczenia i odkry¢ wtasciwosci
przedstawionego Swiata.

Trzy horyzonty: twdérca - dzielo - odbiorca 13cza sie ze soba
i uzupelniaja w procesie interpretacji. Mimo iz francuski filozof
wszystkim trzem elementom modelu przypisuje jednakowa wartos¢ to
szczegblnym przedmiotem swojej analizy czyni dzieto - wytwoér
kultury26. Dzieto jawi sie jako obiektywny twoér, ktéry stanowi
Swiadectwo ludzkiej egzystencji2’. Otwiera przed nami $wiat, w ktérym
uzewnetrznia sie zywy podmiot. W ten sposéb dzieto co$ opowiada, co$
ilustruje, a takze w jakims$ stopniu udziela wskazéwek i moralizuje.
W koncepcji Ricoeura dzieto jest miejscem spotkania z innymi. Dwa
rézne od siebie Swiaty staraja sie wydoby¢ mocg swej wyobrazni, to co
jest przedstawione w dziele. Co wiecej - zdaniem francuskiego filozofa -

kontakt z dzietem prowadzi czytelnika do rozwoju wtlasnej

2. symboliczne zaposredniczenie. Dziatanie ludzkie jest dziataniem

znaczacym i moze by¢ przeniesione do $wiata fikcji ustanowionego moca

jezyka;

3. prenarracyjna struktura do§wiadczania czasu.

26 Dla Ricoeura dzielo to obiektywny twor, ktory istnieje w przestrzeni publiczne;j,
wymaga odczytu/interpretacji i dopiero wtedy nabiera ponownego znaczenia.
27 Ricoeur podkresla, ze dzieto jest Swiadectwem ludzkiej egzystencji, a co za tym idzie
moze by¢ odczytywane wielokrotnie, w réznych sytuacjach a takie przez
nieograniczong liczbe odbiorcéw: ,Jest rzecza zasadniczg dla dzieta literackiego, dla
dzieta sztuki w ogéle, aby wykroczyto poza uwarunkowania psychospoteczne swego
powstania i aby otworzyto sie dzieki temu na nieograniczony cigg odczytan, ktére same
z kolei osadzone sg w rozmaitych kontekstach spoteczno-kulturowych. Méwiac krétko,
zaréwno z pozycji psychologicznej, jak i socjologicznej tekst powinien méc uwolni¢ sie
od swego kontekstu, tak aby dac sie nastepnie umie$ci¢ w odmiennym kontekscie,

w nowej sytuacji: tego wtasnie dokonuje akt czytania” (Ricoeur, 1989, s. 237).
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samos$wiadomosci?8. Wigze sie to z autonomig dzieta wobec intencji
autora (Por. Ricoeur, 1991, s. 111), to znaczy ze dzieto nie jest ,tym, co
autor chciat powiedzie¢” (Por. Ricoeur, 1991, s. 111). Ma to takze zwigzek
z otwartoscig dzieta na ,nieskonczong liczbe czytelnikow” (Por. Ricoeur,

1991, s. 111). Dzielo jest w hermeneutyce Ricoeura celem ludzkiego

dziatania i otwiera Swiat sensow:

dzieto = e sens  -m-m-eee- »Swiat”
tworzenie/odczytywanie depsychologizacja/dekontekstualizacja

rekontekstualizacja

Kolejnym elementem Ricoeurowskiej triady jest autor - tworzy,
komponuje, nadaje strukture i ujawnia sie w dziele. ,Zawsze - pisze
Ricoeur - istnieje jaki$ autor wpisany: opowies$¢ zawsze opowiadana jest
przez kogos$” (Ricoeur, t. 3, 2008, s. 235). Aktywnos$¢ tworcza autora
determinowana jest tradycja, dziedzictwem kulturowym
i doSwiadczeniem a jej wolno$¢ zwigzana z ukierunkowaniem
na potencjalnego odbiorce, a wiec takze na samego siebie. Autor tworzy
dzieto, ktore jest forma dowiadywania sie o sobie i o Swiecie. Jednak
podiozem wszelkiego dziatania jest uzewnetrznienie. Poprzez dzieto
autor ma ,,co$” do powiedzenia odbiorcy, co nie oznacza, Ze jest on - tak
jak to miato miejsce w hermeneutyce romantycznej - panem sensu, ktory
rozstrzyga o poprawnosci interpretacji. Procz autora dzieta potrzebny
jest takze czytelnik, ktory wraz z autorem wchodzi w proces

przyswajania dzieta.

28 Ricoeur zmierza do tego, by: ,zrekonstruowac ogét operacji, poprzez ktére dzieto
wylania sie z nieprzeniknionej glebi zycia, dziatania i doznawania. Dzieto jest przeciez
dane przez autora czytelnikowi, ktory je przyjmuje i w ten sposéb zmienia swoje

dziatanie” (Ricoeur, 2008, t. 1, s. 84).
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Trzecim elementem koniecznym do zaistnienia hermeneutycznej
komunikacji jest czytelnik. Proces konstytucji Swiata dzieta rozpoczyna
sie wraz z nakierowaniem sie na siebie czytelnika i dzieta. Zetkniecie sie
ze sobg dwoch odmiennych Swiatow jest mozliwe przy zatozeniu,
ze czytelnik spetnia warunki, o ktérych mowa w mimesis I, z kolei dzieto
poprzez odniesienie do realnego Swiata zaktada wspoélnote wiedzy,
wcze$niejsze rozumienie i uczestnictwo w tradycji. Czytelnik posiadajacy
wilasne dos$wiadczenie i wiedze dokonuje refiguracji?®. Interpretuje
dzieto i nadaje mu znaczenie. Swiat dzieta zostaje za sprawa odbiorcy
powtdérnie odczytany i powotany do istnienia, a co za tym idzie
wzbogacony o nowg tre$¢30. Natomiast Swiat czytelnika za sprawa dzieta

zyskuje nowe mozliwosci. Ricoeur pisze:

(..) dzieki fikcji, dzieki poezji otwieraja sie
w rzeczywistos$ci codziennej nowe mozliwosci ,bycia-w-
Swiecie”. Fikcja i poezja mierzag w byt, ale nie w jego
modalnos¢ ,bycia-danym”, lecz w modalnosci ,moznosci-
bycia”. Tym samym rzeczywisto$¢ potoczna doznaje

przeobrazenia w co$, co mozemy nazwac wariacjami

29 Celem wypowiedzi narracyjnej jest ,refiguracja tego, co rzeczywiste, w podwojnym
sensie - odkrywania ukrytych wymiaréw ludzkiego doswiadczenia i przeksztatcenia
naszej wizji $wiata” (Ricoeur, 1995, s. 74).

30 Czytelnik dokonuje interpretacji dzieta. Zdaniem Ricoeura ,interpretowac
to objasnia¢ ten rodzaj »bycia-w-$wiecie, jaki sie rozpos$ciera przed tekstem”. I dalej:
»(---) to, co w tekscie trzeba zinterpretowad, to propozycja Swiata, jakiegos$ swiata, ktory
mogtby zamieszkiwaé, aby wen wrcieli¢ jedng z owych mozliwosci [chodzi tutaj
o mozliwosci, ktére mamy w danej sytuacji - M.W.]. To wtasnie nazywam $wiatem
tekstu, Swiatem wtasciwym dla tego oto niepowtarzalnego tekstu” (Ricoeur, 1989,

5. 241).
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wyobrazni, jakim literatura poddaje to, co realne

(Ricoeur, 1989, s. 242).

Czytelnik przyswaja propozycje Swiata, ktdrg podaje mu dzieto. Tym
sposobem dzieto pozostawia $lad i przemienia czytelnika. Wigze sie to
z ostatnim etapem Ricoeurowskiej hermeneutyki - rozumieniem siebie.
Dzieto stanowi medium za posrednictwem, ktérego odbiorca nadaje sens
swojemu wiasnemu doswiadczeniu3l. Ponadto - jak podkre$la autor
Hermeneutycznej funkcji dystansu - ,(..) rozumiemy siebie jedynie
odbywajac dookolng droge posréd znakéw ludzkosci utrwalonych

w dzietach kultury” (Ricoeur, 1989, s. 243).

Zakonczenie

Zbieznos¢ trzech Cassirerowskich fenomendéw bazowych z trzema
omoéwionymi powyzej hermeneutycznymi horyzontami przejawia sie
w pojeciu dzieta. Dla Cassirera dzieto to $wiat obiektywnych senséw,
ktéry wptywa na podmiot - twérce i odbiorce dzieta. Cassirer odwotujac
sie do maksymy Goethego przedstawia je jako ,to, co kierujemy wobec
Swiata zewnetrznego jako dziatanie i czyn, jako stowo i pismo; nalezy

to juz bardziej do siebie niz do nas samych, dlatego tez moze zrozumiec

31 ,To, co ostatecznie przyswajam to propozycja $wiata. Nie znajduje sie ona za tekstem,
jako ukryta intencja lecz przed nim jako to, co dzieto roztacza, odkrywa i ujawnia. Odtad
wiec rozumiec - to pojmowac siebie w obliczu tekstu. Nie polega to na tym, by narzuci¢
tekstowi wlasna skonczong zdolno$¢ rozumienia, lecz na tym aby sie na dziatanie tekstu
wystawi¢ i uzyska¢ oden siebie poszerzonego, jako propozycje istnienia
odpowiadajgcego w najstosowniejszy sposob na oferowang w dziele propozycje swiata.
Rozumienie jest wiec przeciwienstwem takiej konstytucji, do ktérej klucz bylby
w posiadaniu podmiotu. Stuszniej bytoby rzec, Ze »ja« odbiorcy jest konstytuowane

przez to, co nazwaliSmy »sprawg tekstu« (Ricoeur, 1989, s. 244).
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siebie predzej, niz my samych siebie. Mozna jednak wyczug, iz aby sta¢
sie dla siebie naprawde przejrzyste, musi rowniez doSwiadczy¢ najwiecej
jak to tylko moze z tego, co [juz] przezyte. Dlatego, tez tak czesto taknie
sie [opowieSci o] mtodzienczych latach, [kolejnych] etapach edukaciji,
szczegoOtach biograficznych, anegdot i temu podobnych” (cyt. za:
Parszutowicz, 2013, s. 252). Intuicja hermeneutyczna Cassirera
przeradza sie u Ricoeura w refleksje nad rozumieniem samych siebie
w obliczu dzieta. Zaposredniczenie sprawia, ,Ze rozumiemy siebie
jedynie odbywajac dookolng droge posréd znakéw ludzkosci
utrwalonych w dzietach kultury. C6z wiedzielibySmy o mitosci
i o nienawisci, o uczuciach etycznych i ogélnie o tym wszystkim, co
nazywamy sobg, gdyby nie zostato to wypowiedziane i sformutowane
przez literature? To wiec, co wydaje sie najbardziej sprzeczne
z subiektywnoScig i co analiza strukturalna wydobywa jako sama
tekstowos$¢ tekstu, stanowi niezbedne medium, przez ktoére jedynie
potrafimy zrozumie¢ siebie” (Ricoeur, 1989, s. 243-244). Okazuje
sie zatem, ze dzieto oddziatuje na nasze postrzeganie $wiata i myslenie
o sobie.

Dzieto znajduje sie miedzy dwoma wzajemnie odnoszacymi sie
podmiotami, miedzy Ja a Ty, miedzy Autorem a Czytelnikiem.
Rozposciera ono przed odbiorcami mnogos¢ swoich odniesien i staje sie
zarowno dla tworzacych jak i odczytujgcych je nieskoniczonym zadaniem.
W przestrzeni miedzyludzkiej komunikacji - o ktérej wspomina zar6wno
Cassirer jak i Ricoeur - podmioty budujg ,wspdlny Swiat sensu”32.

Znaczenie nie jest czyms$, co dzieto catkowicie posiada i czym

32 Ricoeur wprowadzajgac mimesis 11l zaktada, ze dzieto zyskuje swoja pelnie w sytuacji
komunikacji, za$ Cassirer wspomina o rozmowie, w trakcie ktérej podmioty tworza

»wspolny swiat sensu” (cyt. za: Konersmann, 2009, s. 122).
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bezwarunkowo dysponuje, jest raczej czym$ co musi zostac
urzeczywistnione, wydobyte przez interpretujgce go podmioty33.
Doniosla role odgrywa doSwiadczenie innego, zewnetrznego wobec nas
podmiotu. Dla Cassirera inny jest ,drzwiami” poprzez, ktére mozemy
ujrze¢ rzeczywisto$¢ zewnetrzng i wewnetrzng, dla Ricoeura jest
odpowiednikiem mnie samego, jest kim$ z kim wchodzimy w relacje.
Jezeli skierujemy naszg uwage w strone rozumienia i znaczenia
pojecia kultury to narzuca sie analogia miedzy symbolicznym sensem
kultury, o ktéorym pisze Cassirera a celem teorii interpretacji
w rozumieniu Ricoeura. Cassirerowki opis kultury sugeruje, ze dziela
symbolizujg relacje jaka zachodzi miedzy cztowiekiem i Swiatem oraz
relacje miedzy ludZmi. Ponadto wskazuje, Ze za posrednictwem dziet

kultury cztowiek odkrywa Swiat i siebie. Pisze:

(...) kulture mozna zobaczy¢ jako warunkujaca dwie
kwestie: jest ona  warunkiem miedzyludzkiej
komunikacji, ale jest takze sposobem lepszego

samopoznania (Cassirer, 1979, s. 137).
[ dalej:

(...) Ta cecha nadaje symbolom kulturowym dynamiki;
symbole podlegajg czestym zmianom semantycznym,
stad zadanie badacza kultury: odstania¢ te zmiany,

pamietajac przy tym, ze S$wiat kultury musi by¢

33 Przygladajac sie problematyce znaczenia w filozofii Cassirera mozna dostrzec,
Ze procz podejécia hermeneutycznego stosuje podejscie funkcjonalistyczne a zatem

poszukuje genezy i struktury znaczen.

(36]



MARTA WEGRZYN
JA-TY-DZIELO...
odkrywany wcigz na nowo; bez tej kulturoznawczej

hermeneutyki Swiat ludzkiego ducha bylby szary

i jednoznaczny (Cassirer, 1979, s. 139).

Za$ Ricoeur w swoich pracach daje wyraz stwierdzeniu, Ze ludzkie
rozumienie, Kktére jest nieodigczne od smorozumienia jest
zapos$redniczone przez symboliczne uniwersum. W Eseju o Freudzie

pisze:

(...) sadze stanowczo, ze rozumienie jest nieodtgczne od
rozumienia siebie samego, (...) symboliczne uniwersum
jest Srodowiskiem samo wyjasnienia (Ricoeur, 1970,

s. 46).

Przedstawiajac nam swojg wersje hermeneutyki daje nam wyraz, ze jej
naczelng ideag ,jest przeswiadczenie, Ze samorefleksja stanowi cel,
interpretacja za$ Srodek do tego celu. Inaczej moéwiac, nie istnieje
bezposrednia droga samopoznania, lecz jedynie okrezna droga
przyswajania znakéw, dziet sztuki i kultury” (Cyt. za: Rosner, 1989, s. 10).

Cassirer i Ricoeur przedstawiajg nam osobliwy punkt widzenia,
z jakiego obserwujg 6wczesny im dorobek mysli o kulturze i sg zgodni,
Ze nasze odniesienie sie do $wiata i samych siebie dokonuje sie

za poSrednictwem dzieta, symbolicznej dziatalnosci cztowieka.
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Abstract

I - You - Work as a source of knowledge.

From neo-Kantianism to hermeneutics: Cassirer and Ricoeur.

An attempt to compare the epistemological positions of two
thinkers coming from different philosophical traditions requires turning
to the sources of both philosophical programs. This will allow us to reveal
the common and differentiating features of the described projects. On the
one hand, we have Cassirer, the heir to neo-Kantianism and the creator of
symbolism, on the other, we are rooted in the tradition of reflective
philosophy and phenomenological hermeneutics, Ricoeur. Despite many
differences in epistemological assumptions, we can find similar positions
in both philosophers.

The concurrence of the three Cassirerow base phenomena with
three hermeneutic horizons manifests itself - as we will try to
demonstrate - in the concept of the Work. The hermeneutic intuition of
Cassirer turns into Ricoeur's reflection on self-understanding in the face
of a work that affects our perception of the world and thinking about
ourselves.

In the article, we will consider how the contemporary philosophy of
culture developed by Cassirer is taken up by contemporary
hermeneutics. Is the convergence of the three base phenomena with the
three horizons that combine with each other in the process of
interpretation in the juxtaposition of the philosophy of culture with
contemporary hermeneutics? Do we have the right to compare
Cassirerow's base phenomena, I - You -Work is with hermeneutic
communication which is presented on the line Author (Creator) -Text

(Work) - Reader (Receiver)?
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JOWITA MROZ

WATKI EGZYSTENCJALNE W TWORCZO0SCI BERGMANA

W tym roku zmart Max von Sydow (1929-2020) - wybitny szwedzki
aktor, ktéry w Swiatowej kinematografii zapisat sie przede wszystkim
jako odtworca wielu niezapomnianych rél w filmach Ingmara Bergmana.
Wydarzenie to zbieglo sie z40.rocznicg $mierci Jeana Paula Sartre’a
(1905-1980). Zbieznos$¢ tych dat stanowi sprzyjajacg okolicznosé
do przyjrzenia sie filmom Bergmana w kontek$cie ich zwigzkéw
z filozofig egzystencjalna.

Mozna zaryzykowacd, Ze tworczo$¢ Bergmana potwierdza mysl

Michela Vovelle’a, zgodnie zktérg sztuka filmowal! stala sie

1 Relacja filmu do innych dziedzin jest pasjonujaca. Od poczatku problematyczny
statusu filmu sprawiat, Ze jednym z pierwszych zadan, ktére stawiali przed sobg jego
badacze byta odpowiedZ na pytanie, czy film jest sztuka. Np. dla Konrada Langego byt
pewnym ztudzeniem nieartystycznym (Helman, 1972, s. 7). Glosy sceptykéw byty
stopniowo wyciszane przez artystyczne manifesty m.in.: manifest futurystéw, Dzigi
Wiertowa, Narodziny nowej awangardy: kamera - piéro, czy Malarstwo i kino Fernanda
Légera. Juz w1933 roku Jan Mukatovsky stwierdzit, iz nie ma potrzeby, aby
udowadniaé, ze film jest sztuka, warto natomiast przyjrze¢ sie zwigzkom kina z estetyka
(tamze, s. 9). Pytano wiec, czy kino moze by¢ wtasciwym przedmiotem estetyki. Wedtug

Bergmana tym, co artysta wnosi do dyskusji o sztuce, jest jego wtasne dzieto. Podkre$la,
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wspoiczesnym ekwiwalentem dziewietnastowiecznej powiesci (Vovelle,
2004, s. 699), a takze swego rodzaju nosnikiem idei oraz pogladow
filozoficznych. Wydaje sie jednak, ze Bergman byt nie tylko poetg kina -
jak  zwykli  okresla¢c go krytycy - czy tez nastepca
dziewietnastowiecznych twoércéw literatury, ale réwniez ,filozofem
ekranu” (Szczepanski, 1997, s. 157). Jego dzieta stanowity bowiem
subtelne potgczenie wtasnej estetyki z filozoficznym namystem nad
kondycja cztowieka. Odwotujac sie do osobistego doswiadczenia
i wykorzystujac $rodki wtasciwe dla filmowego medium, rekonstruowat
oraz przetwarzat zastang rzeczywisto$¢, dazyt do zbadania tego,
co ukrywa sie pod pozorami rzeczy (van Belle, 2017). Konrad Eberhardt
- niezyjacy juz polski krytyk - stwierdzit nawet, Ze wyrastajgce z bardzo
osobistych doswiadczen dzieta Bergmana nie probuja dogoni¢ procesu
myslowego swego twdrcy, ale same sg mys$leniem, refleksjg, jakby byty
wizualng dysertacja (Eberhardt, 1993, s. 31).

W niniejszym artykule sprobuje wskazac¢ na korespondencje miedzy
filmami Bergmana afilozofia egzystencjalng, jak rdéwniez ujrzec
w rezyserze wtasnie ,filozofa ekranu”. Nie aspiruje do rozstrzygania
kwestii statusu filmu jako filozofii (Livingston, 2006; Wartenberg 2006,
s. 19), przedstawiam jedynie pewng perspektywe interpretacyjng,
w ktorej filmy Bergmana moga okaza¢ sie ,filozofia w dziataniu”
(phliosophy in action) (Mulhall, 2002, s. 2).

Odwotujgc sie do wypowiedzi artysty uznaje, Ze u podstaw
filozoficznej problematyki filméw Bergmana znajduje sie konflikt
pomiedzy do$wiadczeniami zczaséw dziecinstwa a przekonaniami

gloszonymi przez niego w dorostym zyciu. Kluczowym aspektem tych

iz tym, co wyrdznia film sposrod innych sztuk jest ,podejécie do ludzkiej twarzy”

(Bergman, 1993, s. 12).
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doswiadczen byto surowe wychowanie w duchu religii protestanckiej?,
opierajace sie na pojeciach grzechu, kary, winy, przebaczenia, taski
i bazujagce na modelu autokratycznym - dzieci byly bezwzglednie
podporzadkowane nauczycielom, rodzicom, a w ostatniej instancji Bogu
(Bergman, 1991, s. 11). Podleganie tej hierarchii byto dla artysty
rodzajem upokorzenia, ktéremu towarzyszyto nieustanne poczucie
winy3. Pierwotnie akceptowat taki stan rzeczy: ,Byta w tym jakas logika
(...) i zdawato nam sie, Ze jg rozumiemy” (tamze, s. 11). Jednak wraz
z uptywem lat dziecieca aprobata wobec regut przerodzita sie w nieche¢
wzgledem absolutnych autorytetéw, jak i religii, ktéra, zdaniem autora
filméw, ograniczata swobode tworcza artysty (Bjorkman, 1969, s. 50).
Przekazane w dziecinstwie restrykcyjne zasady wiary staty sie wiec
przedmiotem batalii, ktére toczyt w swoim dojrzatym zyciu.

Batalie te koncentrowaty sie wokoét kwestii istnienia Boga*
i przewijaty sie przez cala jego twdrczos$¢s. Przyjmuje za HOok, ze na
przestrzeni lat dochodzi jedynie do przesuniecia perspektywy, ktore jest

rezultatem ambiwalencji i rozwoju osobowosci Bergmana (H66k, 1993,

2 Te wspomnienia najdobitniej ukazuje Fanny i Aleksander (1982). Warto dodaé¢, Zze owag
religia protestancka jest luteranizm, w ktérym zbawienie dokonuje sie nie przez dobre
uczynki, ale dzieki tasce, poprzez wiare, Pismo i Chrystusa.

3 Nawet spowiedZ byta dla niego forma upokorzenia (Donner, 1987, s. 7). Wedtug
artysty upokorzenie byto nie tylko fundamentem stosunkéw miedzy rodzicami
adzietmi w jego rodzinie, ale takze podstawa wszelkich relacji miedzyludzkich
w 0wczesnej Szwecji (Donner, 1984, s. 8).

4 ,W calym swoim $wiadomym zZyciu zmagatem sie z bolesng i pozbawiong rados$ci
kwestia Boga. Wiara i niewiara, wina, kara, taska i odrzucenie byty nieodparta
rzeczywisto$cig” (Bergman, 1991, s. 194).

5 Do takiej konstatacji dociera wielu badaczy, m.in.: Tadeusz Szczepanski, Marianne
Ho6k, Maaret Koskinen, Zenon Ciesielski, Maria Bergom-Larsson, Gene Philips i Joan

Mellen.
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s. 50). Warto zauwazy¢, ze istnieje szczegOlny zwigzek pomiedzy
powstatymi w 1963 roku Gosémi Wieczerzy Panskiej i Milczeniem.
W jednej z ostatnich sekwencji pierwszego filmu pojawia sie konstatacja:
,Bog jest ciszg”. Sadze, Ze tytul drugiego dzieta do tej konkluzji nawigzuje.
Wskazuje na to nastepujacy dialog pomiedzy gtéwnymi bohaterkami -
Esterg i Anng: ,Estera: Kiedy zyl ojciec... Anna: Kiedy zyl ojciec,
on rozkazywal, a mySmy stuchaty. Bo musiatySmy. A kiedy umart,
myslatas, Ze potrafisz ciggnaé wszystko dalej w tym samym stylu”.
Bergom-Larsson stusznie zauwaza, Ze ojciec, ktéremu podporzadkowane
byty bohaterki to Bdg, natomiast $mier¢ ojca, w tym kontekscie, jest
metaforg utarty wiary w Jego istnienie (Bergom-Larsson, 1987, s. 67)°.

Patrzac na filmy z perspektywy przyjetej przez Ho6k i Bergom-
Larsson (continuum motywow i problemow egzystencjalno-religijnych),
uznaje, ze w dzietach zrealizowanych po 1963 roku nieobecno$¢ Boga
jest z gory przyjetym zatozeniem, warunkujagcym postepowanie
bohateréw oraz okreslajgcym ich stosunek do wilasnego zycia i innych
ludzi.

Ciesielski i Koskinen wskazujg, ze cata twoérczo$¢ Bergmana
balansuje pomiedzy nostalgia za nieskonczonoscig a obrong przed nig

poprzez ucieczke w doczesno$¢’. Balansowanie to jest nie tylko odbiciem

6 Wedtug Szczepanskiego po raz pierwszy w twoérczosci Bergmana ,patriarchalny
syndrom znaku rdéwnania pomiedzy Bogiem a ojcem jako jego ziemskim
przedstawicielem” pojawia sie w filmie Eva (1948), do ktérego artysta napisat
scenariusz (Szczepanski, 1997, s. 86).

7 Zdaniem Ciesielskiego niejednoznaczny stosunek Bergmana do kwestii religijnych
wyraza sie np. w sposobie portretowania duchownych. Biskup Vergerus z Fanny
i Aleksander, jak stwierdza Ciesielski, jest ,ekspresjonistycznie wyjaskrawionym,
demonicznym wrecz uosobieniem zla”, natomiast Wiktor z Jesiennej sonaty

to przyzwoity cztowiek, wierny i troskliwy maz. (Ciesielski, 1984, s. 72).
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rozterek rezysera, ale rowniez stosunku oOwczesnych Szweddéw
do kwestii religijnych (Ciesielski, 1984, s. 73-74; Koskinen, 1987, s. 30).
Dynamiczny rozwoj gospodarki po Il wojnie Swiatowej oraz korzystna
polityka pracy przeksztatcity Szwecje w ,panstwo dobrobytu”
i materialnej  stabilizacji, zapewniajac  powszechne  poczucie
ekonomicznego bezpieczenstwa (Piotrowska, 2006, s. 234). Podniesienie
standardéw zycia niosto za sobg przeobrazenia w sferze obyczajowej,
ktérych symptomem stato sie ostabienie pozycji Kosciota, a takze
powszechny Kkryzys wiary zwigzany ze zwréceniem sie Szwedéw
ku dobrom doczesnym i oddaleniem sie od tradycyjnych wartosci
chrzescijaniskich. Indyferentyzmowi religijnemu, ktéry widoczny byt na
poziomie zycia spotecznego, towarzyszyt utajony, nie zawsze
u$wiadamiany gtéd doznan metafizycznych (Ciesielski, 1984, s. 73).
Tesknote te w filmach wyraza np. duchowny z Szeptéw i krzykéw modlac
sie nad tozem $mierci Agnes: ,Mddl sie za nas, Agnes, drogie dziecko,
stuchaj, co do Ciebie méwie. Mddl sie za nas, ktérzy$Smy tu pozostali na tej
ciemnej i brudnej ziemi, pod pustym i okrutnym niebem” (Bergom-
Larsson, 1987, s. 67), czy tez Isak Borg - gtéwny bohater Tam, gdzie rosnq
poziomki - recytujac psalm Johana Olofa Wallina, zaczynajacy sie
od stéw: ,Gdziez ten przyjaciel, co go wszedzie szukam..” (Bergman,
1987, s. 148). Wedle Czaplinskiego w filmach Bergmana ten gtéd doznan
metafizycznych bywa niekiedy kompensowany ucieczkg w strone
fantazji - m.in. w pierwszych dzietach szwedzkiego autora i Fanny
i Aleksander (Czaplinski, 1993, s. 65). Tesknota za Absolutem ujawnia sie
takze w bluZnierstwach wyglaszanych przez niektérych bohaterdw,
np. Marie z Letniego snu, niemogaca pogodzi¢ sie ze stratg ukochanego,
czy Aleksandra z Fanny i Aleksander, ktéry cierpi z powodu $mierci ojca.

Czaplinski wskazuje, Ze bluZnierstwa wypowiadane przez wyzej
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wymienionych bohateréw sg de facto prosba o to, aby Bog do nich
przemowit (Czaplinski, 1993, s. 65).

Warto zauwazyg, Ze z jednej strony Bég jest dla bohateréw tozsamy
z mitoscig - Lekcja mitosci, Jak w zwierciadle - z drugiej za$ jest Zrodtem
wszelkiego okrucienstwa - Siédma pieczeé, Fanny i Aleksander (Bergom-
Larsson, 1987, s. 66).

Te niejednoznacznos$ci oraz to balansowanie, na ktére zwracaja
uwage Ciesielski iKoskinen moga moim zdaniem wskazywac,
iz  wtwodrczo$ci szwedzkiego autora kluczowym motywem
egzystencjalnym jest Kierkegaardowska ,,choroba na $mier¢”. Analizujac
Wiezienie, Siodmq piecze¢, Tam, gdzie rosnq poziomki, Gosci Wieczerzy
Parniskiej oraz Szepty ikrzyki, a wiec dzieta, ktore reprezentujq rozne
okresy pracy Bergmana i ktore ze wzgledu na swoja intelektualng oraz
artystyczng warto$¢ najlepiej ukazuja ciggtos$¢ itrwato$¢ problemu
nieobecnosci Boga, bede starata sie pokazaé, ze w filmach autora
odnaleZ¢ mozna réwniez nawigzania do filozofii Sartre’a, Heideggera,

Jaspersa, Camusa, a nawet Nietzschego8.
Wizja rzeczywistos$ci oraz ludzkiej egzystencji w Wiezieniu
Zrealizowane w 1949 roku Wiezienie byto pierwszym dzietem,

w ktorym  zagadnienia egzystencjalno-religijne podjete zostaly

bezposrednio. Tematyka wczeSniejszych filmow koncentrowata

8 Przywotanie Nietzschego podyktowane zostato podniesieniem kwestii ,$mierci Boga”
w filmie Wiezienie. Ze wzgledu na rozlegto$¢ tego problem i jego historyczny charakter
korelacje miedzy filami a mys$lg Nietzschego zostang w artykule jedynie
zasygnalizowane i nie beda eksponowane w takim stopniu jak Kkoncepcje

pozostatych filozofow.
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sie przede wszystkim woko6t kwestii spotecznych, a problematyka
filozoficzna byta w nich jedynie zarysowywana.

Na ogolng charakterystyke Wiezienia sktadaja sie nastepujace
kwestie: film powstawal w czasie, w ktérym wsrdd szwedzkich
intelektualistow panowata moda na agnostycyzm, a jej filozoficzng
manifestacjg byta ksigzka Ingemara Hedeniusa Wiara i wiedza (1949),
rozpoczynajaca burzliwg dyskusje na temat ,Smierci Boga”
i powszechnej utraty wiary w obliczu do$wiadczen Il wojny $wiatowej?;
Bergman byt przekonany, iz w ludzkiej naturze zakorzenione jest zto:
,Ciagle wyobrazam sobie, Ze istnieje zto, ktérego nie mozna wyjasnic,
agresywne, przerazajgce zto, wyrdzniajace cztowieka sposrdéd zwierzat.
Zto, ktore jest irracjonalne. (...) Kosmiczne. Bezinteresowne. I ludzie
niczego tak sie nie bojg jak tego niezrozumiatego, niewyttumaczalnego
zta” (Bergman, 1993, s. 306).

W filmie krzyzuja sie ze sobg trzy watki fabularne: rezysera -
Martina Grandé - usitujgcego nakrecic film o piekle, Brigitty-Caroliny -
dziewczyny zmuszonej porzuci¢ wilasne dziecko oraz rozpadajgcego
sie matzenstwa Sofi i Thomasa.

W scenie otwierajacej film Paul - profesor matematyki - zwraca
sie do swoich towarzyszy: ,Po zyciu przychodzi $mier¢ i to wszystko,
co powinniscie wiedzieC. Sentymentalni i strachliwi sposrdod nas moga
szuka¢ oparcia w KosSciele. Znudzeni, zmeczeni i zobojetniali moga
popetni¢ samobojstwo. (...) Bog umart, zostat pokonany, jakkolwiek
to zreszta nazwac”. Kwestie te wyznaczaja horyzont filozoficznej
problematyki Wiezienia. Warto jednak zaznaczy¢, ze Kkonstatacja

filmowego bohatera - ,B6g umart, zostal pokonany” - nie jest

9 Bergman byt niezwykle zainteresowany tg dyskusja i agnostycyzmem (Szczepanski,

1997, s. 87).

(50]



JOWITA MROZ
WATKI EGZYSTENCJALNE W TWORCZOSCI BERGMANA

ostatecznym o$wiadczeniem rezysera, ale raczej wstepem do dyskusji,
o czym Swiadczy np. stwierdzenie Martina, wedle ktorego film ukazujgcy
ziemskie piekto jest ,niewykonalny”, poniewaz ,bytby jednym wielkim
straszliwym pytaniem, a takich filméw nie powinno sie robic”
(Szczepanski, 1997, s. 90). Poza tym ,Smier¢ Boga” ma charakter
historyczny, wiec nie jest to czysty opis sytuacji egzystencjalne;j.

Podazajac za Szczepanskim, wedtug ktérego rzeczywistos$¢ zostata
ukazana w filmie zperspektywy zatozenia ,a jeSli nie wierzymy
w Boga..” (tamze, s. 88) przyjmuje, ze Wiezienie jest swego rodzaju
eksperymentem filmowym ukazujgcym sytuacje, w ktérej bohaterowie
musza skonfrontowac sie z wtasng nieograniczong wolnos$cia. Za taka
interpretacjg przemawiajg moim zdaniem powyzsze wypowiedzi Paula
oraz Martina.

W takim ujeciu Brigitta-Carolina moze zosta¢ okreslona mianem
ofiary ,ziemskiego piekta egzystencji, ktdrym - w mysl Sartre’owskiej
formuly - sg dla niej inni” (tamze, s. 92). Zostaje ona zmuszona
do porzucenia wlasnego dziecka. Cho¢ chciataby zatrzymac¢ niemowle,
ulega namowom Petera - ojca dziecka - bezwzglednie
podporzadkowujac sie jego woli. Wolnos¢ Petera staje sie ograniczeniem
dla jej projektu egzystencjalnego. Jak stwierdza Sartre: ,0d chwili,
w ktorej zaczynam istnie¢, ustalam dla wolnosci innego faktycznag
granice, jestem tg granica i kazdy z moich projektow kresli te granice
wokdt innego” (Sartre, 2007, s. 504). Innymi stowy, bohater, dazac
do zrealizowania wtasnych celow, sprawia, zZe czuje sie ona ograniczona
we wiasnych mozliwoSciach. Jej bezradno$¢ wobec sytuacji, w ktorej
sie znalazta, wyraza sie w prostym stwierdzeniu: ,Zrobimy, jak zechcesz”.
Kiedy na jej drodze pojawia sie Thomas, rozbudza sie w niej nadzieja
nato, Ze mezczyzna pomoze jej wydosta¢ sie z sytuacji, w ktorej

sie znalazta. Okazuje sie jednak, Ze bohater, chwilowo zainteresowany

(51]



JOWITA MROZ
WATKI EGZYSTENCJALNE W TWORCZOSCI BERGMANA

losem dziewczyny, pragnie powrdci¢ do swojej zony - Sofi. Inny znow
staje sie przeszkoda dla realizacji jej plandw.

Godzac sie na zycie w roli, ktérg narzucili jej Innil® ulega ona
samouszustwu; probuje =zatai¢ przed soba fakt, ze jest wolna
i Ze za sprawg swoich wyboréw moze zmieni¢ aktualne potozenie.
Przyttoczona ciezarem wlasnej wolnoSci, ostatecznie popeinia
samobdjstwo. Jak stwierdza Szczepanski posta¢ ta nie tylko buntuje
sie wobec nieuzasadnionej przemocy, aletakze sama postanawia
wymierzy¢ sprawiedliwos¢ (Szczepanski, 1997, s. 88). Wydaje sie jednak,
ze jej dziatanie nie jest heroiczng manifestacjag wolnosci czy buntem
w rozumieniu Camusa. Jak stwierdza Camus:

,Bunt nie jest dazeniem, nie zna nadziei. To pewnos¢

druzgocacego losu, ale bez rezygnacji. Wida¢ tu jak bardzo

dosSwiadczenie absurdalne oddala sie od samobojstwa. Mozna
uwazaé, ze samobojstwo jest nastepstwem buntu. Ale
niestusznie. Jest jego doktadnym przeciwienistwem, poniewaz

zaktada zgode” (Camus, 1974, s. 137).

Postawa bohaterki wskazuje raczej na niezdolno$¢ do zycia w poczuciu
absurdull. Jej samobdjstwo zas$ uzna¢ mozna za radykalng forme ucieczki
od cierpienia, ktorego doznata konfrontujac sie z wtasng nieograniczong

wolnoscig i stojaca na jej drodze wolnos$cig Innego?2.

10 Podobny los spotkat bohatera filmu Deszcz pada na naszg mitosé — Davida. Jednak
w tym filmie formuta ,Piekto to Inni” zmienia sie ostatecznie w hasto ,Inni to nasze
ocalenie” (Mtynarz, 1987, s. 16).

11 (...) popelniajacy samobdjstwo nie tyle projektuje swojg $Smier¢, co wyzwolenie
z okow cierpienia (...)"” (Prokopski, 2007, s. 268).

12 Motyw ucieczki przed wolnoscig i odpowiedzialno$cig pojawia sie rowniez w Statku
do Indii oraz Wakacjach z Monikg. W tych filmach bezsilno$¢ bohateréw wyrazona jest

metaforg podrézy (Dembowski, 1969, s. 10).
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Ofiarg ziemskiego piekla egzystencji jest nie tylko Brigitta-Carolina,
ale réwniez Sofi oraz Thomas. Oboje chcg by¢ kochani przez cztowieka
wolnego, ale ich dziatania nieuchronnie zmierzajg
ku uprzedmiotowieniu drugiego: ,Sofi: Czy zauwazytes jak krok po kroku
zatracasz siebie? To, co nalezy do ciebie? (..) Pozbywamy sie tego,
co mamy. Nie mamy innego wyjs$cia. Thomas to czuje. Nienawidzi za to
siebie i mnie”. Thomas proponuje jej, aby razem popetnili samobojstwo,
jednak ona nie chce podporzadkowac sie jego pragnieniom. Jej wolnos¢
staje sie przeszkoda dla realizacji jego zamiaréw. Jednoczesnie on dazac
do unicestwienia samego siebie - ostatecznie tego nie dokonuje -
ogranicza wolnos$¢ Sofi - prébuje zredukowac jej swobode dziatania;
pozbawi¢ ja mozliwoSci bycia Zong, czy tez Zycia u boku drugiego
cztowieka.

Cho¢ zadaja sobie bol psychiczny i fizyczny, wybieraja zycie
w matzenskim piekle. Wybor ten wyrasta z poczucia bezradnos$ci oraz
leku przed samotnos$cig. Wedtug Eberhardta Bergman prowadzi swoich
bohateréw przez coraz bardziej beznadziejne sytuacje, oni za$
w absurdalno$ci wspélnego zycia pozostaja razem (Eberhardt, 1993,
s. 40).

Bezsilnos$¢ postaci wobec sytuacji, w ktorej sie znalezli wyraza sie nie
tylko w ich niezdolnosci do samodzielnego dokonywania wybordw,
ale takze w ich ulegtosci wobec zta. Nieobecno$¢ Boga staje sie
dla bohateré6w przyzwoleniem do popetniania niegodziwos$ci wobec
siebie i innych ludzi. Ulegajac ztu, krzywdzg oni zaréwno siebie (Brigitta-
Carolina), jak i najblizszych (Peter, Thomas, Sofi). Jak zauwaza
Pondélicek, wolno$¢ bohater6w przeksztatca sie w samowole,

prowadzacy do catkowitego chaosu (Sofi, Thomas) i zagtady (Brigitta-
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Carolina)13. Jak stwierdza Warnock odnoszac sie do Bytu i nicosci
Sartre’a: ,Przed kazdym podmiotem stoi (..) moralny problem:
jak wykorzysta¢ swa wolno$¢ w reagowaniu na otoczenie
i w przeksztatcaniu go” (Warnock, 2005, s. 145). Podazajac za tq mysla
mozna stwierdzi¢, Ze bohaterowie filmu nie potrafili nada¢ pozytywnego
charakteru swej nieograniczonej wolnosci, ktéra spadta na nich wraz
ze ,$Smiercig Boga” i podja¢ egzystencjalno-moralnej odpowiedzialnosci
za siebie oraz Innych; wolno$¢ ta okazata sie dla nich
przygniatajagcym brzemieniem.

Z tego wzgledu, zauwaza Szczepanski: ,(...) caty film - jak przystato
na dzietlo stanowigce rezultat ,zaangazowania W  sensie
egzystencjalistycznym” -  wychyla sie ku Bytowi (Boguy,
Nieskonczonosci), ktéry jest wszakze dla cztowieka w pelni

nieosiggalny” (Szczepanski, 1997, s. 90).
Siodma pieczeé i kwestia istnienia Boga

Siédma piecze¢ z 1957 roku byta pierwszym od czasu Wiezienia
filmem, w ktérym kwestia istnienia Boga przedstawiona zostata jako
problem centralny. Scenariusz nawigzywat do jednoaktowki
zatytutowanej Malowidto na drewnie, ktdérej akcja, podobnie
jak w Siodmej pieczeci, osadzona zostata w realiach skandynawskiego
Sredniowiecza. Jak podaje Szczepanski: ,Wychowany w duchu religii
protestanckiej, ktora zaostrzyta powstate w wiekach $rednich poczucie

leku i winy jednostki wobec Boga i zrodzita przekonanie, ze zycie ludzkie

13 'W Harbie konsekwencjg tego, ze wszystko jest dozwolone, staje sie gwatt:
zewnetrzny (wojna), jak i wewnetrzny (poczucie rozdarcia i absurdu) (Pondélicek,

1974,s.107).
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jest otchlanig rozpaczy, Bergman odnalazl w postaci Sredniowiecznego
Everymana stosowne medium do oddania wtasnego strachu” (tamze,
s.163).

Fabularnym rdzeniem filmu jest partia szachéw rozgrywana przez
wracajgcego z wyprawy krzyzowej rycerza — Antoniusa Blocka - i Smieré,
w ktérej dostrzec mozna personifikacje lekow oraz fascynacji rezysera.
Drugim symultanicznie prowadzonym watkiem jest historia kuglarzy -
Mii, Jofa - i ich syna Mikaela. Rycerz dreczony jest poczuciem bezsensu
wtlasnego istnienia. Poczucie to zrodzito sie w nim podczas wyprawy
krzyzowej, w trakcie ktérej obserwowat sceny okrucienstwa, a takze sam
krzywdzit innych. Poszukujac uzasadnienia dla wiary, ktérej stuzyt,
oczekuje, Ze Smier¢ dostarczy mu niepodwazalnych dowodéw
na istnienie Boga: ,Rycerz: Chce wiedzie¢ - nie wierzy¢, nie chce gubic sie
w przypuszczeniach. (..) Chce by Bdg wyciaggnagt ku mnie ramiona,
by objawit mi sie osobiScie, by do mnie przemoéwit”. Jednak filmowa
Smier¢ nie posiada Zadnej wiedzy: ,Rycerz: Nic wiec nie wiesz. Smieré¢:
Nie mam nic do powiedzenia”.

W kategoriach Kierkegaardowskich wiara Blocka jawi sie jako
zachwiana inieautentyczna. Block, domagajac sie empirycznego
potwierdzenia, staje sie przeciwienstwem Kierkegaardowskiego
Jrycerza wiary”, ktory pomimo wszelkich trudnosci - ,milczenia Boga”,
konfliktu z ogdlnie przyjetymi normami etycznymi — podejmuje ryzyko,
»wkraczajgac na Sciezke wiary” (Toeplitz, 1980, s. 83). Kalin wskazuje,
ze Block prébuje oprzec swa relacje z Bogiem na dialogu (Kalin, 2003,
s.58), ale Bdég pozostaje dla niego nieosiggalny - jest ,milczeniem”:
»Rycerz: Wotam do niego w ciemno$ci, ale tam chyba nikogo nie ma”.

Warto jednak zaznaczy¢, ze filmowy bohater jest wewnetrznie
rozdarty - utracit zdolno$¢ wiary, ale tez nie potrafi w peini ,wykorzenic”

pojecia Boga z wtasnego serca: ,Rycerz: Dlaczego nie moge zabi¢ Boga
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w sobie? Dlaczego on trwa nadal w ponizeniu i bélu, mimo Ze ztorzecze
mu nieustannie i pragne wyrwac go z serca? Dlaczego, mimo wszystko,
stawia on te trudng do zniesienia rzeczywisto$¢, ktorej nie moge
sie pozby¢?”14. Swiadomo$¢ tego, ze Absolut jest dla cztowieka
nieosiggalny staje sie zZrédiem rozpaczy bohatera. Jak stwierdza
Kierkegaard:
»(...) ludzkie ja jest synteza, w ktérej skoriczone jest czynnikiem
ograniczajacym, nieskonczono$¢ - rozwijajacym. Rozpacz wiec
nieskonczonosci jest czyms fantastycznym, bezgranicznym; gdyz
tylko wtedy osobowos¢ jest zdrowa i wolna od rozpaczy, wtasnie
dlatego, ze wie, co to rozpacz, kiedy ugruntowuje samg siebie
przejrzyscie w Bogu” (Kierkegaard, 1981, s. 166).
Rozpacz rycerza nie jest ,rozpacza nieskonczonos$ci”, ale stanem
rozdarcia pomiedzy niezdolnoscig do autentycznej wiary a niemoznoscia
zaakceptowania absurdalnosci wtasnego istnienia: ,Rycerz: W takim
razie zycie jest niegodnym, petnym upokorzen koszmarem. Nie mozna
zy¢ w obliczu $mierci, w przeswiadczeniu, ze wszystko jest nicos$cig”.
Poszukujac potwierdzenia istnienia Boga, Block natrafia wytacznie
na lek w oczach umierajacych: ,Rycerz: W twoich oczach widze tylko
strach. Pusty, obezwtadniajacy strach i nic wiecej”. Czaplinski stwierdza
wiec, ze bohaterom Siddmej pieczeci towarzyszy niezbywalna
Swiadomo$¢ bycia-ku-$mierci i dodaje, ze Heideggerowskie Sein zum
Tode wyrazone zostaje w filmie w sposob alegoryczny (Czaplinski, 1993,
s. 63-64). Jednak jeSli u Heideggera bycie-ku-Smierci warunkuje

autentyczne istnienie obywajgce sie bez odniesienia do Boga,

14 W stowach Blocka dostrzec mozna analogie do mysli Nietzschego. Cho¢ Nietzsche
diagnozuje idee Boga jako martwa kategorie kulturowa, to jak stwierdza niemiecki
filozof: ,(...) taki jest juz rodzaj ludzki, iZ beda moze jeszcze przez stulecia istniaty

jaskinie, w ktorych beda pokazywali cien jego [Boga]” (Nietzsche, 1906-1907,s. 151).
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to w Siddmej pieczeci, podobnie jak w Wiezieniu, towarzyszaca
bohaterom $wiadomos$¢ nieuchronnosci wtasnej $mierci, czyni ich zycie
bezsensownym. Swiadczy o tym np. ta wypowiedZ: ,Rycerz: (...
Nie mozna zy¢ w obliczu $mierci, w przeSwiadczeniu, ze wszystko jest
nicoscig”. Od pierwszych scen filmu odczuwa sie obecnos¢ $mierci -
nawet wtedy, gdy nie pojawia sie ona w swej realnej postaci - jako
nieodwotalnego kresu, ktéry udaremnia wszelkie wysitki bohaterow.

Cho¢ Block prébuje przez chwile zmierzy¢ sie z wtasng tragiczng
sytuacja i nada¢ sens swojej egzystencji (w duchu Heideggera) -
spotkanie z rodzing kuglarzy na skraju lasu staje sie dla niego momentem
wytchnienia od duchowych cierpien (Szczepanski, 1997, s. 164) -
to ostatecznie ponosi kleske - rycerz i jego towarzysze ,zaproszeni”
zostaja przez Smier¢ do wspélnego tarica.

Warto zwroci¢ uwage, ze jedynie rodzina kuglarzy wymyka
sie Smierci. Szczepanski wskazuje, Ze $wiat rycerza jest otchlanig
zwatpienia, cierpienia, rozpaczy i $mierci, natomiast Mia, Jof i ich syn
Mikael symbolizujg wiare, niewinno$¢, mitoS¢ oraz nadzieje (tamze,
s.167). Rodzina ta, zgodnie z intencjami Bergmana, miata by¢
uosobieniem Sacrum przy odrzuceniu teologiil>. Rezyser nie wyjasnia,
czym jest dla niego Sacrum cztowieka. By¢ moze jest to jedynie figura
stylistyczna, za ktérg kryje sie umiejetnos$ci autentycznego zycia
w ludzkiej wspdlnocie. Zatem, Ze w obliczu ,milczenia Boga” cztowiek
moze nadac sens wtasnemu zyciu - nawet w konfrontacji ze $miercig -
,otwierajac sie” na innych ludzi. Uwazam, Ze za taka interpretacja

przemawia sposob przedstawienia rodziny kuglarzy i zakonczenie

15 Inspiracja dla ukazanej w Siédmej pieczeci rodziny kuglarzy byt obraz Pabla Picassa
zatytulowany Rodzina akrobatéw z matpg. Kompozycja tego dzieta nawigzuje

do ikonograficznych przedstawier Swietej Rodziny (Szczepanski, 1997, s. 160).
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ich historii, poprowadzone niejako w kontrascie do Blocka oraz jego
towarzyszy. Sadze rowniez, ze kwestie te autor rozwija w swoim

kolejnym dziele - Tam, gdzie rosnq poziomki.

Problem egzystencjalno-moralnej odpowiedzialnosci za siebie

i innych - Tam, gdzie rosnq poziomki

Mysle, ze w Tam, gdzie rosnq poziomki (1957) Bergman nie tylko
ukazuje dramat ludzkiej egzystencji w obliczu ,milczenia Boga”, ale
réwniez przedstawia pozytywny projekt rozwigzania wynikajacych
z tego milczenia problemoéw.

Film opisuje historie znajdujgcego sie u schytku zycia profesora Isaka
Borgal® - samotnika, ktory cierpi na atrofie uczu¢. Borg jest rowniez
porte-parole rezysera: ,Ulepitem postaé, ktéra z wygladu przypominata
mojego ojca, ale ktéra na wskros bytem ja. Ja sam w wieku lat trzydziestu
siedmiu, wyobcowany, zamkniety w sobie, odgradzajacy sie od innych,
zadufany, nie tylko do$¢ nieszcze$liwy, ale naprawde nieszczesliwy”
(Bergman, 1993, s. 20).

Sen Borga - ukazany w prologu filmu - kondensuje watki fabularne,
ale takze okres$la gtéwny temat dzieta, ktorym, podobnie jak w Siddmej
pieczeci, jest doskwierajace cztowiekowi poczucie pustki (Szczepanski,
1997, s. 176). Doznanie to jest konsekwencjg pielegnowanego przez lata
egoizmu i uczuciowej oziebtosSci. Marianne - synowa profesora -
rozmawiajgc z nim oznajmia: ,Marianne: Jeste$ ojcze, starym egoista.

Nigdy sie z nikim nie liczytes, zawsze stuchate$ tylko siebie. Wszystko

16 Imie oraz nazwisko bohatera zestawione ze sobg brzmig jak szwedzkie stowa ,is och
borg” - ,16d itwierdza”. “Borg” to twierdza wykonana z kamieni, ktéra jest nie do

zdobycia (Kalin, 2003, s. 58).
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to skrywasz pod maska staro$wieckiego wdzieku i zyczliwoSci. Jestes
twardy jak skata, chociaz wszyscy mowig ze$ wielki humanista. Ale my,
ktérzy widzimy cie z bliska, znamy cie lepiej”. Warto zauwazyc,
ze podobnie jak Block bohater Tam, gdzie rosng poziomki prébuje nadac
sens swojemu zyciu, jednak w odréznieniu od rycerza, ktéry do kornca
pozostat rozdarty i zrozpaczony, podejmuje walke z wtasnymi
stabos$ciami i jest w niej wytrwaty.

Konfrontacje Borga z wtasng $miercia - Isak spoglada we $nie
na samego siebie, lezgcego w trumnie - mozna by opisa¢, odwotujac sie
do rozwazan Jaspersa. Smier¢ jest dla Jaspersa jedna z sytuacji
granicznychl?, niewyjasnialng w kategoriach wiedzy empirycznej: ,Jako
fakt obiektywny dotyczacy bytu empirycznego $mier¢ nie jest jeszcze
sytuacja graniczna. (..) Smier¢ nie jest jednak takze dla cztowieka
sytuacjg graniczng tak dilugo, jak dtugo nie ma dla niego Zadnego
znaczenia poza troska, aby jej unikng¢” (Jaspers, 1978, s. 198).
Jak stwierdza Jaspers - ,(...) $mier¢ jest dla mnie niedoswiadczana”
(tamze, s. 202). Powracajac do Borga, nalezatoby uzna¢, ze bohater nie
doswiadcza $mierci w sposob bezposredni - to jedynie senna projekcja.
Jednakze, stojagc — we $nie - w obliczu nicosci odczuwa lek przed wtasng
nieobecnos$cig w Swiecie. Zgodnie z mys$l3a Jaspersa, trywialny lek przed
$Smiercig, moze zosta¢ przezwyciezony: ,(..) gdy w dos$wiadczeniu
egzystencjalnym upewniamy sie, Ze zycie nie jest realnoscig totalna (...)"
(Rudzinski, 1978, s. 109). U Jaspersa wszystko, co jest w kazdej chwili
zagrozone, jest unicestwieniem (Wahl, 2004, s. 33). Jak podkresla

Jaspers: ,,Albo wychodze $mierci naprzeciw w moim ustosunkowaniu sie

17 Sytuacjami granicznymi nazywam to, ze stale znajduje sie w jakichs$ sytuacjach,
Ze nie moge zy¢ bez walki i cierpienia, Ze biore na siebie wine i nie moge tego unikng¢,

wreszcie, ze musze umrzeé” (Jaspers, 1978, s. 188).
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do niej jako osoba zZyjaca, albo doznaje wstepnych stadiéw pewnego
procesu, ktéry moze lub musi prowadzi¢ do Smierci” (Jaspers, 1978,
s. 202).

W odréznieniu od pozostatych Bergmanowskich bohateré6w $mier¢
nie oznacza dla Borga kresu istnienia, ktére czyni zZycie bezsensownym
w obliczu utraty wiary w istnienie Boga, ale staje sie asumptem
do zmiany swojego postepowania - lecz w przeciwienstwie do Jaspersal8
- bez odnoszenia sie do Transcendenciji.

Borg nie tylko doswiadcza krucho$ci wtasnego istnienia, ale réwniez
uswiadamia sobie, Ze ponosi pelng odpowiedzialno$¢ za swoje czyny.
Odbywajac podréz w gtab wilasnych wspomnien, odkrywa, Ze pustka,
ktérg nosi wsercu jest konsekwencja dokonywanych przez niego
wyboréw. Swiadomo$¢ tasprawia, ze Borg w odréznieniu
np. od bohateréw Wiezienia prébuje naprawi¢ to, co przez lata byto
zaniedbywane - odbudowa¢ wiezi z bliskimi - Marianne, Evaldem -
swoim synem - a takze stuzacg Agda.

Takie ujecie egzystencjalno-moralnej odpowiedzialnosci za siebie
oraz innych ludzi zbiezne jest moim zdaniem z my$lg Sartre’a zawarta
w Egzystencjalizm jest humanizmem: ,Drugi cztowiek jest nieodzowny
tak dla mego istnienia, jak i dla mego poznania siebie samego” (Sartre,
1998, s. 61). Warto nadmieni¢, ze w Egzystencjalizm jest humanizmem
(1946) Sartre usituje unikng¢ mozliwych nihilistycznych konsekwencji
absolutyzacji wolnosci jednostki jako wolnosci skierowanej - tak jak
w Bycie i nicosci (1943) - zawsze przeciwko Innym. Na korespondencje
miedzy filmem a pdzniejszym dzietem Sartre’a wskazuja np. wydarzenia

rozgrywajace sie w ostatnich sekwencjach filmu: Isak okazuje

18 U Jaspersa pojawia sie kwestia Transcendencji, jednakze jest to Transcendencja

bezwyznaniowa.
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wdzieczno$¢ Marianne, ktéra czule dotyka jego policzka, méwiac:
,Marianne: [ ja ojcze, bardzo cie lubie”. Borg postanawia umorzy¢ dtug
syna i zmieni¢ swoje zachowanie wobec stuzacej Agdy, wobec ktorej byt
dotychczas obojetny. Film zamyka scena ukazujgca Borga i jego dawng
ukochang - Sare - na tle poziomkowej polany. Polana ta moze
symbolizowa¢ szczeScie, mtodo$¢, raj utracony, nadzieje. (Eberhardt,

1993, s. 37).
»,BOg jest cisza” - Goscie Wieczerzy Parnskiej

Film Goscie Wieczerzy Parskiej (1963) podsumowuje rozpoczeta
w Wiezieniu dyskusje nad dylematem ,wierzy¢, czy nie wierzy¢”, a tym
samym jest najistotniejszy zcatej ,trylogii pionowej”’1°. Gtownym
bohaterem jest cierpigcy na kryzys wiary pastor Tomas Ericsson. Kryzys
ten dotyka takze innych bohateréw, m.in.: pograzonego w smutku rybaka
- Jonassa Perssona - i nieszczesliwie zakochang w pastorze nauczycielke
Marte Lundberg.

Pastor podobnie jak Block nie jest zdolny do autentycznej wiary,
azarazem nie potrafi definitywnie usung¢ Boga ze swojego zycia.
Swiadczy o tym ta wypowiedz: ,Pastor: (...) Zycie statoby sie zrozumiate.
Co za ulga! I w ten sposob $Smier¢ konczytaby nagle zycie. Rozklad ciata
iduszy (...) wszystkie te rzeczy bytyby bezposrednie i przezroczyste”.

Jednocze$nie - w trakcie tego samego dialogu - stwierdza: ,Pastor:

19 Zgodnie z zalozeniami Vilgota Sjémana, ,trylogie pionowa” - filmy ukazujace
wertykalng relacje cztowieka i Boga - tworzyly: Zrédto, Jak w zwierciadle, Goscie
Wieczerzy Pariskiej. 7 inicjatywy Bergmana Zrédio zostato zastapione Milczeniem.
Stosunek rezysera do idei , trylogii pionowej” byt wiec niejednoznaczny. Z jednej strony
dezaprobowat pomyst Sjomana, z drugiej za$ prébowat udoskonali¢ te koncepcje

poprzez wprowadzenie do trylogii Milczenia (Bergman, 1993, s. 245).
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Nie ma zadnego Stworcy. Nie ma drugiego zycia. Zadnych planow”.
Pierwsza z powyzszych wypowiedzi Tomasa, moze wskazywac, ze jest
on wyrazicielem Kierkegaardowskiej ,,choroby na Smier¢”:

W rzeczywisto$ci wcale tak nie jest, aby sie umierato z tej

choroby, aby ta choroba konczyta sie $miercig cielesna.

Przeciwnie, meka rozpaczy jest, ze nie mozna umrzec¢. Podobne

to jest dostanu konajgcego, ktéry meczy sie, ale umrzeé

nie moze. By¢ chorym na $mieré, to znaczy nie by¢ zdolnym

do $mierci, ale nie chodzi tu o nadzieje zycia - nie,

beznadziejno$¢ polega natym, Ze cztowiek nie ma ostatniej

nadziei, nadziei na $mier¢” (Kierkegaard, 1981, s. 152).
Trudno jednak jednoznacznie stwierdzi¢ czy bohater jest wyrazicielem
»choroby na $mier¢” w tym sensie, Ze nie moze znie$¢ wlasnej stabosci
oraz nicosci wobec Boga i dlatego rozpaczliwie pragnie od siebie uciec,
czy dazy do wykreowania wtasnego ,Ja” w opozycji do Absolutu20. Biorac
pod uwage zakonczenie filmu nalezatoby te wypowiedzi potraktowaé
raczej jako czes$¢ procesu egzystencjalnego dojrzewania do konstatacji
,Pastor: Bog jest ciszg” i - w pewnym sensie - akceptacji absurdu
wtlasnego istnienia; absurdu ujawniajgcego sie jako stan zawieszenia
miedzy resztkami irracjonalnej wiary abrakiem zadomowienia
w $Swiecie?! pozbawionym transcendentnych ram. Wskazuje na to moim

zdaniem finatowa scena filmu, ktéra zgodnie z intencjami autora miata

20 Taka interpretacje ,choroby na $§mieré” przedstawia Lubanska, cho¢ nie w kontekscie
filméw Bergmana. (Lubaniska 2004, s. 87-101).

21 Ten brak zadomowienia do pewnego stopnia bliski jest rozwazaniom Camusa
dotyczacym absurdu: ,(...) w $wiecie pozbawionym nagle ztudzen i Swiatet cztowiek
czuje sie obcy. To wygnanie jest nieodwotane (..). Ta niezgodnos$¢ pomiedzy

cztowiekiem a jego Zyciem (...) jest wtasnie poczuciem absurdu” (Camus, 1974, s. 99).
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wyraza nastepujacg mysl: ,Nie zwazajgc na nic, bedziesz odprawiat
swoje nabozenstwo” (Bergman, 1993, s. 274).

Nalezy jednak zaznaczy¢, ze powyzsza mysl nie dotyczy wszystkich
bohateréw Gosci Wieczerzy Panskiej. O ile pastor postanawia ,zy¢ mimo
wszystko” - jednak w aurze rezygnacji - o tyle Jonass Persson nie moze
pogodzi¢ sie z brakiem uzasadnienia dla cierpienia oraz przemocy
wypetniajacych swiat. Nie mogac znie$¢ poczucia absurdu rodzacego sie
z rozdzwieku miedzy chaosem $wiata a pragnieniem odgornie

ustalonego porzadku, popeinia samobéjstwo.

Problem komunikacji miedzyludzkiej i kwestia samotnosci w

Szeptach i krzykach

Szepty i krzyki z 1973 roku reprezentuja poZniejszy okres pracy
Bergmana. Woéwczas, jak wiadomo, nieobecno$¢ Boga jest z goéry
przyjetym zatozeniem.

Centralnym problemem Szeptéw i krzykéw, podobnie jak w Tam,
gdzie rosng poziomki, jest zagadnienie komunikacji miedzyludzkiej
i wigzaca sie z nig kwestia samotnosci cztowieka w obliczu ,milczenia
Boga”. W odrdéznieniu jednak od Borga filmowe siostry - Agnes, Karin
i Maria - moga zostac¢ uznane za wyrazicielki formuty ,Piekto to Inni”?22.
Podobnie jak postaci z Wiezienia, muszg one zmierzy¢ sie z wlasng
nieograniczong wolno$ciag iproblemem egzystencjalno-moralnej
odpowiedzialnos$ci za siebie i innych. Umierajgca Agnes w ostatnich
chwilach swojego zycia pragnie nawigza¢ bliska relacje z siostrami.

Oczekuje, Ze spetnia jej wymagania i otocza troska. Wyraza ona tesknote

22 Przewrotnie takze hasta , Inni to nasze ocalenie” (Mtynarz, 1987, s. 16).
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za kontrolowaniem dziatan oraz wyboréw innych?3. Jak stwierdza
Warnock, cztowiek chciatby, aby Inni pasowali do opiséw, ktore o nich
tworzy; chciatby przewidywac¢ ich zachowanie w sposob catkowity,
zgodnie z narzuconymi przez niego rolami - w cztowieku tkwi tesknota
za systematycznym kontrolowaniem $wiata, ktéra objawia sie zaréwno
w stosunku do bytu-w-sobie, jak i w relacjach miedzyludzkich (Warnock,
2005, s. 135). Jednakze - zgodnie z mys$lg Sartre’a zawarta w Bycie
i nicosci - posiadanie peinej kontroli nad Innymi nie jest mozliwe
ze wzgledu na to, Ze Inny jest ,,innym centrum, wokot ktérego porzadkuja
sie rzeczy” (Gadacz, 2009, s. 477) - jest inng samowiedzga. Karin i Maria
dazac do realizacji wtasnych celéw, nie spetniaja oczekiwan siostry, a tym
samym stajg sie przeszkoda dla urzeczywistnienia jej zamiaréow.
W odréznieniu od bohateréw Wiezienia Agnes nie ulega samooszustwu.
Jej dramat wyraza sie w tym, Ze nie moZe w pelni panowa¢ nad
dziataniami, myslami oraz wyborami swoich sidstr. Dziatania
podejmowane przez siostry staja sie dla niej przeszkoda w realizacji
wyznaczonych celéw - nie moze zbudowac z nimi prawdziwej wspolnoty,
poniewaz daza one do realizacji wtasnych egoistycznych pragnien.
Maria, podobnie jak Agnes, jest Swiadoma tego, Ze nieskonczona
wolnos$¢ warunkuje konieczno$¢ dokonywania wyborow i ponoszenia za
nie odpowiedzialno$ci. Swiadczy o tym np. to, Ze prébuje naprawié swoje
relacje z dawnym ukochanym - Davidem - a tym samym nada¢ swemu
zyciu sens. Jednak David wybiera zycie samotnika. Decyzja ta jest
ograniczeniem dla mozliwosci Marii - ostatecznie powraca ona do meza.

Powrd6t Marii motywowany jest lekiem przed samotnoscig. Okazuje sie,

23 Tuz przed S$miercig Agnes wzywa do siebie siostry, ktére nie chcg obserwowacé
konajacej. Prébuje narzuci¢ im okreslone role, ,dopasowac” do wyobrazenia o nich, jako

troskliwych, gotowych do poswiecenia, wrazliwych na cierpienie drugiego cztowieka.
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ze — podobnie jak w Wiezieniu - zycie we dwoje - jest wypaczonym
i zdeformowanym rodzajem komunikacji miedzyludzkiej - chroni przed
tzw. ,piektem samotnos$ci”?4.

Karin, podobnie jak Maria, ma przed sobg dwie mozliwoSci: opuscic¢
meza, skazujac sama siebie na samotnos¢ albo pozostac z Frederikiem,
zgadzajac sie na beznadziejno$¢ wlasnej egzystencji. Obawiajac sie tego,
ze samotnos$¢ stanie sie dla niej niezno$nym ciezarem, wybiera Zycie
u boku znienawidzonego meza. W odréznieniu od bohateréw Wiezienia
nie probuje zatai¢ przed sobg faktu, ze jest absolutnie wolna. Pozostajac
z mezem, dokonuje $wiadomego wyboru, za ktéry czuje sie w peini
odpowiedzialna?>.

W Szeptach i krzykach drugi cztowiek staje sie nieodzowny dla
»,mego” istnienia. Jednakze nieodzowno$¢ ta ma charakter negatywny -
Inny niezbedny jest do uzyskania przeze ,mnie” samowiedzy, poprzez
uprzedmiotowienie Innego.

W przeciwienstwie do Borga, bohaterki - zwtaszcza Maria oraz Karin
- nie sg zdolne do wziecia odpowiedzialnosci za innych ludzi. Cho¢ Agnes
znajduje chwilowe ukojenie w ramionach Anny, a Maria i Karin
powracajg do swych mezow, to ostatecznie pozostajg nieszczeSliwe,

a przede wszystkim catkowicie samotne w obliczu nieobecnosci Boga.
Konkluzje

Doprecyzujmy, w jaki sposdb uchwytne sg zwigzki dziet Bergmana

z filozofig egzystencjalna. Kluczowym watkiem filozoficznym u rezysera

24 Ta konkluzja pojawia sie w Pragnieniu: ,lepiej znosi¢ wspoélne pieklo anizeli
samotno$¢” (Szczepanski, 1997, s. 96).

25 Wybér ten rodzi w niej poczucie winy, ktore thumi, dokonujac samookaleczenia.
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jest problem nieobecnosci Boga jako czynnika warunkujacego
postepowanie bohateréw. W Wiezieniu utrata wiary w Boga, ktory
o wszystkim rozstrzyga i rodzaca sie wraz z nig Swiadomos$¢ wolnosci
oraz catkowitej odpowiedzialnos$ci za swoje dziatania staly sie Zrédtem
niepokoju i cierpienia. Przed tym niepokojem i cierpieniem bohaterowie
probowali uciec przenoszac ciezar odpowiedzialno$ci na Innych
lub odwotujgc sie do determinizmu - zta zakorzenionego w ludzkiej
naturze, ktére wraz z utratg Boga jako fundamentu warto$ci, miato
uzasadnia¢ ich wybory moralne. Te wybory sprawity, ze komunikacja
miedzyludzka przybrata ksztatt zdeformowany i wypaczony pogtebiajac
zarOwno poczucie obcosci w stosunku do $wiata, jak i samotnosci
w obliczu ,$mierci Boga”. W Siédmej pieczeci reakcja na ,,milczenie Boga”
byla rozpacz wynikajagca z jednej strony z niezdolnosci ufundowania
wiary - stanowigcej dla gltéwnego bohatera co§ na ksztalt
Nietzscheanskiego problemu cienia Boga, ktéry pozostat po Jego Smierci
- na przypuszczeniach, z drugiej za$ z poczucia absurdu. Zapytywanie
oBoga jako poszukiwanie sensu wlasnego istnienia nabrato
szczegbélnego znaczenia w kontekscie $mierci. Smieré nieodniesiona
do NieskonczonoSci czynita dziatania i zycie bohateréw bezsensownym.
Jednocze$nie w filmie tym pojawita sie sugestia, iZ w obliczu
nieobecnos$ci Boga poczucia sensu wlasnego istnienia mozna poszukiwac
w relacji z drugim cztowiekiem; poprzez zbudowanie z nim autentycznej
wspolnoty (Lauder, 1992, s. 237). Mysl ta wybrzmiata petniej w Tam,
gdzie rosnqg poziomki. W filmie tym lek autentyczny w konfrontacji
z nicoScig pobudzit gtéwnego bohatera do dziatania; do dokonania
egzystencjalnego wyboru. Wybér ten polegal na empatycznym
zwroceniu sie ku drugiemu cztowiekowi, za$ jego efektem byto
zaspokojenie pragnienia nadania sensu swojemu zyciu bez odniesienia

do Boga. W Gosciach Wieczerzy Panskiej rozbrat z wiarg w Boga
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sproblematyzowany zostat podobnie jak w Siédmej pieczeci, jednak
znieco $mielszym, by¢ moze rozstrzygajacym, ukazaniem problemu
poczucia absurdu. Szepty i krzyki skoncentrowaty sie wokot
dosSwiadczenia samotno$ci jako reakcji na nieobecnos$¢ Boga. Proby
ucieczki przed tym doswiadczeniem okazaty sie jednak bezskuteczne
i nie doprowadzity do zbudowania wspoélnoty.

Sadze, Ze filmowe rozwazania Bergmana nad kwestia Boga s3
w pewnych punktach zbiezne z refleksja Kierkegaarda. To znaczy,
istnienia Boga nie mozna udowodni¢ na drodze poznania empirycznego,
cztowiek - jesli nie posiada wystarczajacej, subiektywnej wiary -
pograzony jest w rozpaczy. Jednak trudno jednoznacznie wskazaé, jakie
sg 7Zrédia tej rozpaczy u Bergmana - czy niezdolno$¢ do zycia
w perspektywie $mierci - i bez odniesienia do Nieskoniczonosci -
(Siédma pieczec), czy brak gotowosci do podjecia odpowiedzialnosci za
siebie oraz innych (Wiezienie, Goscie Wieczerzy Panskiej), czy
nihilistyczne konsekwencje absolutyzacji wolnosci (Wiezienie, Szepty
i krzyki). Jedng z reakcji na nieobecno$¢ Boga jest w filmach poczucie
absurdu (w szczegélnosci Siédma pieczeé¢, Goscie Wieczerzy Panskiej),
ktore podobnie jak u Camusa rodzi sie we wspdlnej relacji cztowieka
i Swiata. O ile jednak u Camusa absurd przekreslajgc szanse na wolnos¢
wieczng, wynosi ludzka wolnos$¢ dziatania (Camus, 1974, s. 139), o tyle
u Bergmana staje sie synonimem rezygnacji, prowadzacej nawet
do samobojstwa (Wiezienie, Goscie Wieczerzy Panskiej).

Problem komunikacji miedzyludzkiej oraz samotnoSci jednostki
rozpatrywany jest przez rezysera na ogét w duchu koncepcji Sartre’a
z Bytu i nicosci. W Wiezieniu, Gosciach Wieczerzy Panskiej, Szeptach
i krzykach niezbednos$¢ drugiego cztowieka przybrata postac¢ negatywna,
ktérg, w kategoriach moralnych, mozna by sprowadzi¢ do egoizmu,

wrogosci oraz obojetnosci wobec Innego. Mysle, Zze w Tam, gdzie rosng
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poziomki (rowniez w Siédmej pieczeci w formie sugestii) przedstawienie
tego problemu bliskie jest rozwazaniom Sartre’a z Egzystencjalizm jest
humanizmem, wskazujgcym na zwrot ku wolnosci Innego jako celu, ktory
trzeba mie¢ na uwadze realizujgc swojg wolnos$¢ (Gadacz, 2009, s. 479).
Whbrew intuicjom niektérych badaczy zagadnienie $mierci nie jest
ukazywane przez rezysera wytacznie w kategoriach Heideggerowskiego
bycia-ku-$mierci. W Wiezieniu, Siédmej pieczeci $Smier¢ czyni zycie
przeciez bezsensownym i ujeta zostaje w kontekscie problemu
nieobecnos$ci Boga, nie za$ jako ontologiczna struktura Dasein.
Jednoczesnie w Tam, gdzie rosng poziomki oraz - po czesci - w Szeptach
i krzykach konfrontacja z wtasna $miercig, czy tez doSwiadczenie leku
przed swojg nieobecno$ciag w $wiecie sktaniajg cztowieka do wyboru
i ksztattowania wtasnego losu. Konfrontacje ze Smiercig w tych filmach
mozna zatem odczytywa¢ w Kkategoriach Heideggerowskich, jako
,Zerwanie” z istnieniem nieautentycznym. Uwazam jednak,
ze konfrontacja ta prezentowana jest raczej w duchu rozwazan Jaspersa.
Co prawda, zaré6wno Heidegger, jak i Jaspers wskazuja, Ze $mier¢
dystansuje jednostke wobec wlasnego zycia i warunkuje autentyczne
istnienie. Je$li jednak dla Heideggera $mier¢ jest ontologiczng
mozliwoscig, to dla Jaspersa jest ona faktem zewnetrznym, konczacym
zycie, i jako taka stanowi sytuacje graniczng, ktéra pozwala jednostce
odnie$¢ sie na nowo do wtasnego istnienia. Dla Heideggera: ,,(...) Smier¢
jest mozliwos$cig zupetnej niemozliwosci jestestwa” (Heidegger, 2004,
s. 316). Zgodnie z mysla Heideggera projektowanie sie w trwodze na
$Smier¢ jako mozliwo$¢ niemozliwos$ci nicoSciuje byt i w ten sposob
stawia Dasein w trwodze i nicoSci przed wtasnym, niejako czystym
istnieniem, do ktérego musi sie odnies¢ - okresli¢ je - wybra¢ siebie
poprzez wyboér iurzeczywistnienie okre$lonych, konkretnych

mozliwosci, zaprojektowa¢ sie na nie. Za ujmowaniem stosunku
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do $mierci w tych filmach w kategoriach Jaspersowskich przemawia to,
ze zaroOwno Borg, jak i Agnes odnosza sie do $mierci jako wkraczajacego
w ich zycie faktu konczacego i zewnetrznego - Agnes zmaga sie
ze Smiertelng chorobg i w konicu umiera, Borg za$ odnosi sie do $mierci
juz jako cztowiek stary, znajdujacy sie u schytku zycia i w obliczu
oczekiwanej Smierci poddajacy je refleksji i podsumowujacy.

Potencjal filozoficzny filméw Bergmana z calg pewnoscia
nie wyczerpuje sie w powyzszej analizie. Problematyka jego dziet wydaje
sie na tyle ztoZona, ze moze wskazywac kierunek interpretacji odmienny
od tego, ktéorym podazytam. Mysle jednak, Ze spojrzenie na filmy
Bergmana w panoramiczny sposéb, nie tylko pozwala dostrzec zwigzki
miedzy owa twdrczoscia a filozofig egzystencjalng, ale r6wniez od$wieza

perspektywe odbiorcy.

Filmografia
Deszcz pada na naszg mito$¢ (Det ragnar pa var karlek) (1946)
Statek do Indii (Skepp till Indii) (1947)
Wiezienie (Fangelse) (1949)
Pragnienie (Torst) (1949)
Letni sen (Sommarlek) (1951)
Wakacje z Monikg (Sommaren med Monika) (1953)
Lekcja mitosci (En lektion i karlek) (1954)
Siédma pieczec (Det sjunde inseglet) (1956/1957)
Tam, gdzie rosng poziomki (Smultronstallet) (1957)
Zrédto (Jungfrukallan) (1960)
Jak w zwierciadle (Sdsom i en spegel) (1961)
Goscie Wieczerzy Panskiej (Nattvardsgdsterna) (1963)
Milczenie (Tystnaden) (1963)
Hanba (Skammen) (1968)
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Szepty i krzyki ( Viskningar och rop) (1973)
Jesienna sonata (Hostsonaten) (1978)

Fanny i Aleksander (Fanny och Alexander) (1982)
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Existential motives in Bergman'’s films

Watki egzystencjalne w tworczosci Bergmana

Abstract:

Ingmar Bergman contributed his own specific aesthetics and language
to the discussion on art. I will try to figure out if by means provided
by cinematic techniques Bergman conducted his own reasoning on the
matters of philosophical existentialism. In analyzing Prison, The Seventh
Seal, Wild Strawberries, Winter Light and Cries and Whispers 1 am
referring to director’s utterances, researcher’s interpretations and
existential philosophy - Kierkegaard, Sartre, Heidegger and Jaspers.
[ take a look at his artistic output in a broad perspective. Based on the
opinions expressed by Ho0k and Bergom-Larsson I assume that entire
work of Bergman constitutes a coherent wholeness. Such perspective

provides me with possibility to present the connection between
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Bergman’s movies and existential philosophy as well as his philosophical

point of view.

Abstrakt:

Ingmar Bergman wniost do dyskusji o sztuce wtasng estetyke i autorski
jezyk. Zastanowie sie, czy wyKkorzystywat filmowe medium do
filozofowania w duchu egzystencjalizmu. Analizujac Wiezienie, Siédmq
pieczeé¢, Tam, gdzie rosnq poziomki, Gosci Wieczerzy Parskiej i Szepty
i krzyki odwotuje sie do: wypowiedzi artysty, interpretacji badaczy jego
filmow i filozofii egzystencjalnej - Kierkegaarda, Sartre’a, Heideggera
iJaspersa. Perspektywa interpretacyjna, Kktérg przyjmuje jest
panoramiczna. Zaktadam za H60k i Bergom-Larsson, Ze twdrczos¢
Bergmana stanowi spoéjng cato$¢. W takiej perspektywie nie tylko
ujawniajg sie zwigzki filméw Bergmana z filozofig egzystencjalng,
ale réwniez jego filozoficzny punkt widzenia.

Stowa kluczowe: dziatanie, odpowiedzialno$¢, wolnos$é, wybdr

Keywords: acting, responsibility, freedom, choice
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CZY JESTESMY SYZYFAMI?
REFLEKS]JE NA TEMAT SENSU ZYCIA

Wstep

Czy ludzkie Zycie ma sens? Jest to jedno z zasadniczych, a moze tylko
czesto obecnie powtarzanych a w istocie banalnych, pytan. Wprawdzie
w innej postaci, ale stawiano je w filozofii juz od starozytnoscil, jednak
wspotczesnie w naszej cywilizacji, nabrato ono szczeg6lnej wagi. Warto
podkresli¢ owo ,tuiteraz”, gdyz na przyktad réwniez w Europie ale w XIV

wieku? najistotniejszg dla zdecydowanej wiekszosci jednostek byta

1 0do Marquard stwierdza, ze pierwszy tak (,Hat denn das Dasein ueberhaupt einen
Sinn?”) postawit te kwestie w 1886 roku w ,Wiedzy radosnej” Nietzsche. Chciat w ten
sposéb odda¢ pesymizm pogladéw Schopenhauera na temat sensu dziejéw (Marquard
1986: 37). 0d tamtej pory pytanie to zastepuje pokrewne: Jak by¢ szczesliwym?, ktérym
filozofowie zajmowali sie juz od czaséw starozytnych. Marquard przyczyn tej zamiany
upatruje w sukcesie krytyki eudajmonizmu dokonanej przez Kanta i zaproponowaniu
przez niego etyki obowiazku. Skazato to problem szcze$cia na banicje z filozofii, jednak
nie na dlugo, gdyz po niespetna 100 latach wrécit on pod kryptonimem - problemu
sensu (Marquard 1986: 42/43).

2 Wiek XIV to okres zdecydowanej dominacji $wiatopogladu chrzescijanskiego.

Spowodowalo to, Ze pytanie ,czy bede zbawiony?” stato sie powszechne. Natomiast
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kwestia: czy zostane zbawiony. Natomiast aktualnie za niezmiernie
pozadany aspekt Zycia uznaje sie wtasnie jego sensownos$¢. Pragniemy
jej 1 zabiegamy o nig3. Uwazamy, ze nadaje ona naszemu istnieniu glebie,
a jej brak czyni je ptytkim czy pustym (Wolf 2018: 34). Frankl twierdzi,
ze poszukiwanie tego sensu jest przejawem dojrzatosci (Frankl 1984:

45).

Wiele czynnikéow ztozyto sie na to, ze pytanie o sens Zycia stato
sie wspotczesnie tak istotne. Nie przytocze tu catej palety tych
okolicznosci, lecz wspomne tylko o kilku. W duzej mierze przyczynit
sie do tego postep naukowo-techniczny, gdyz na przykiad szczepionki,
kanalizacja czy przestrzeganie zasad higieny wptynety znaczaco
na wydtuzenie zycia Europejczyka. Jeszcze na poczatku XX wieku $rednia
jego dtugos¢ wynosita niespeina 50 lat, ale sto lat péZniej byto to o 22
lata wiecej*. Zmiany spoteczno-gospodarcze spowodowaty z Kkolei
podniesienie statusu ekonomicznego duzych grup ludnosci. Oba powyzej
wymienione czynniki sprawity, ze wielu ludzi ma obecnie wiecej

ey

niz kiedy$ czasu wolnego od pracy®, co daje im ,przestrzen” do zajecia

glebia i autentyczno$¢ przezywania religii sprawita, Ze byto ono niezmiernie wazne
dla jednostki.

3 W spoteczenstwie dobrobytu deficyt sensu kompensuje sie namiastkami: luksusem;
fizycznym, psychicznym i ekonomicznym nadmiarem; manig podwajania ilosci
wszystkiego, co sie posiada: telewizoréw, samochodéw, domoéw, Zzon i mezéw, zawodoéw
itd. (Marquard 1986: 39-40).

4 https://stat.gov.pl/cps/rde/xbcr/gus/POZ_folder_konf prezentacja.pdf (dostep
marzec 2020)

5 Termin ,praca” rozumiem tu jako dziatanie przysparzajgce nam $rodkéw niezbednych
do biologicznego przetrwania. Zostaje ono wymuszone przez instynkt
samozachowawczy (por. Arendt 2010: 107). Jest to znaczenie zbiezne z rozumieniem

»pracy wyobcowanej” w pogladach ,mtodego Marksa”, tj. pracy, ktéra staje sie Srodkiem

[76]



ALDONA POBOJEWSKA
CZY JESTESMY SYZYFAMI?

sie innymi kwestiami niz tym, jak zwigza¢ przystowiowy ,koniec

z koncem”.

Roéwniez, a moze przede wszystkim, istotng role w nadaniu rangi pytaniu
o sens zycia odegraty transformacje w sferze ducha - intelektualnego
klimatu, w ktérym wzrastamy i tkwimy. Sprawity one, Ze z religijnych,
poznawczych i moralnych absolutystéw staliSmy sie w wiekszoSci
relatywistami (por. Marquard 1986: 38 i nn.; Arendt 1994a: 166).
Dla ilustracji tej przemiany odwotam sie - za Marcinem Polakiem (Polak
2018: 162) - do zmiany, jaka zaszta w rozumieniu znanych stéw Kanta:
»,Dwie rzeczy napetniaja moje serce wcigz nowym i wcigz rosngcym
podziwem i szacunkiem... : Niebo gwiazdziste nade mng i prawo moralne
we mnie” (Kant 1911: 222). Jak na te ,dwie rzeczy” zapatrujemy
sie obecnie? Prawo moralne juz nie budzi w nas niepowatpiewalnej
atencji, zostato bowiem zrelatywizowane do naszego kregu kulturowego,
a niebo gwiazdziste i przyroda wywotuje w nas nie tyle podziw, co raczej

lek.

W jaki sposob opisana powyzej sytuacja przekitada sie na podejscie
wspotczesnego czlowieka do pytania o sens zycia? Ludzie gteboko
religijni, kanty$ci czy przedstawiciele Swieckich antropologii
zaktadajacych istnienie absolutu sa przekonani o jednoznacznos$ci
ludzkiego przeznaczenia, jako dazenia do: osobowego Boga

(Sw. Augustyn), realizacji powotania moralnego (Kant), zmierzania

do zaspokojenia potrzeb poza nig sama, a konkretnie potrzeby zachowania fizycznej
egzystencji. Jezeli realizowanie tego zadania staje sie wylgcznym celem naszej
aktywnosci, to nie ma ono specyficznie ludzkiego charakteru, lecz dzielimy
je ze Swiatem zwierzat. (Marks 1976: 551, 553). Taka sytuacja zamyka cztowieka

w animalnym porzadku i uniemozliwia mu podjecie swoiscie ludzkich dziatan.
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do Absolutu (Sokrates, Platon) czy rozplywania sie w nim (mistycy).
Jezeli nasuwa sie im pytanie o sens zycia, to nie ma ono dla nich
charakteru dramatycznego lecz retoryczny, gdyz znajg jego
satysfakcjonujgce, pozytywne rozstrzygniecie. Nie stawiajg tego pytania
radykalni nihilisci, poniewaz dla nich odpowiedZ jest jednoznacznie
negatywna. Problem sensu zycia staje sie natomiast doniosty
dla relatywistéw lub watpigcych (Polak 2018: 18). Pytaja o niego,
poniewaz go nie widzg®. Nie zostat on im ani ,,0dgérnie” wpisany w tzw.
nature, ani wpojony na drodze socjalizacji. Dopuszczajg jednak, ze taki
sens moze istnie¢. Liczba myslacych w ten sposéb wspétcze$nie znacznie
wzrosta. Marquard diagnozuje, ze przezywamy dzisiaj ,koniunkture

doswiadczenia bezsensownosci” (por. Marguard 1986: 38).

Ujmujac rzecz krotko, problem sensu zycia jest obecnie dla nas
niezmiernie doniosty, gdyz sprzyjaja temu zaréwno czynniki
ekonomiczno-spoteczne (wiecej wolnego czasu, ktérym dysponujemy),
jak rowniez szczegélny klimat intelektualny (odejscie wielu ludzi
od réznego typu absolutyzmoéw). Ponadto w filozofii tak sformutowany

problem zastgpit inne istotne dla cztowieka pytanie: jak by¢ szczesliwym

(patrz przypis 1).

1. Perspektywy udzielania odpowiedzi na pytanie o sens Zycia
Przywotane powyzej okolicznosci pozwalajg zrozumieé¢, dlaczego
pytanie o sens zycia ma obecnie tak wysoka range, natomiast nie méwia
nic w kwestii odpowiedzi na nie. Istnieje spér, jaka optyke nalezy

przyjac¢ przy jej poszukiwaniu. Wskazuje sie tu dwie perspektywy:

6 Trafnie zauwaza Bochenski, Ze z sensem zycia jest podobnie jak ze zdrowiem, dopiero

po jego utracie staje sie dla tego kogo$ wazng kwestia (Bochenski 1993: 7).
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obiektywna, zewnetrzng w stosunku do jednostki, czyli niezalezng
od indywidualnych ocen sensownos$ci wiasnego zycia i subiektywna,
wewnetrzng, kiedy dana osoba sama decyduje, co jej egzystencji

przydaje sensu (Zieminski 1999: 433 in. Wolf 2018: 35, 64, 80, 102).

1.1.Perspektywa obiektywna

Obiektywny sposéb orzekania o sensie ludzkiego zycia wymaga
wskazania  jego  uniwersalnych i  koniecznych  warunkéw.
W tym kontek$cie w filozofii analitycznej przywotywane s samo

istnienie i nieSmiertelnos¢ (Zieminski 1999: 434).

Istnienie

Biologiczny wymdg egzystencji musi zosta¢ spetniony, aby moc
rozwaza¢ problem jej sensu. Niektérzy uznajag go nawet za warunek
wystarczajacy dla jej pozytywnego sensu. Krytycy tego stanowiska
stwierdzaja, Ze bezrefleksyjna rados$¢ z faktu, ze sie zyje, charakteryzuje
animalny sposéb odczuwania wtasnego istnienia (Arendt H., 2010: 131).
Samo istnienie nie jest - wedtug nich - wystarczajgcym warunkiem
dla uznania pozytywnego sensu ludzkiego zycia, gdyz ono jako takie,

nie jest dobrem, lecz dopiero miejscem dla dobra albo zta.

W pesymistycznej wersji tego pogladu, ktorg reprezentuje Bertrand
Russell, utrzymuje sie, ze zycie ludzkie (jak kazde inne) stanowi
przypadkowy, przej$ciowy epizod, a jego ograniczonos$¢ i towarzyszace
cierpienie odbieraja mu wszelka sensownos¢. Smier¢ - twierdzi Russell
(Russell 1903) - niszczy nasze dzieta, nadzieje i pragnienia, pozbawiajac
nas mozliwosci realizacji jakiegokolwiek ponadindywidualnego celu,
co stanowi nieodzowny fundament rozprawiania o sensie Zycia.

Nie zmienia tego stanu rzeczy zadne jednostkowe poczucie sensu,
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bo patrzac obiektywnie, skonczono$¢ zycia czyni je bezsensownym,

absurdalnym. Stanowisko to wywotuje Zzywg polemike (Zieminski 1999:
433-455).

NieSmiertelnos¢

Niektoérzy polemisci Russella zgadzajg sie z jego teza, Ze o absurdalnosci
ludzkiego Zycia decyduje jego definitywny kres w momencie biologicznej
$Smierci jednostki. Uznaja taki stan rzeczy za konsekwencje eliminacji
z ludzkiej natury pierwiastka wiecznego, co odbiera pojedynczemu
cztowiekowi mozliwo$¢ uczestnictwa w nieskonczonosci. Jednoczesnie
pozbawia sie go szansy na pelnie rozwoju oraz rekompensate
popelnionego i doznanego zta. W zwigzku z tym postuluja przyjecie
jakiej$ postaci nieSmiertelnosci ludzkiej jednostki (Zieminski 1999:

436).

Powyzszy dezyderat nie jest przekonujacy. Przede wszystkim skad
pewno$¢, ze realizacja swojego powotania i odkupienie cierpien
zapewnitoby ludziom sens Zycia. Ponadto wnioskowanie jakiejkolwiek
postaci nieSmiertelnosci cztowieka wigze sie - jak mysle - z przyjeciem
istnienia jakiej§ formy absolutu. W przytoczonej powyzej
argumentacji istnienie to nie byloby niepowatpiewalng oczywistoscia,
plynaca z gtebokiego przekonania, lecz zostaloby przyjete na mocy
postulatu. Taka taktyka przywodzi na mys$l opisywany przez Fryderyka
Jacobiego skok salto mortale: w ktorym ,,...nie ma - jak ttumaczy - wcale
mowy o rzucaniu sie gtowg w doét ze skaty w przepas¢, lecz o wznoszeniu
sie z réwnej ziemi ponad skatami i przepascig i ponownym, po drugiej
stronie zatrzymaniu sie mocno i solidnie na nogach” (za Piérczynskim
2006: 204). Salto mortale jest metaforg irracjonalnosci podjetego

rozwigzania, ktére wychodzi z porzadku logiki, zatem ani samego skoku,
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ani ,wybranej” opcji nie daje sie logicznie usprawiedliwi¢. Niemniej

maona stanowi¢ ,punkt Archimedesowy” dla dalszych rozwazan

i poczynan.

Nie ma watpliwosci, Ze fundamentalne przestanki naszych pogladow
nie podlegaja racjonalnemu uzasadnieniu. Swoéj bazowy charakter
zyskuja jednak na mocy naszego niezachwianego, bo nabytego w trakcie
socjalizacji, przekonania o ich stusznosci. W taktyce salto mortale sprawa
ma sie inaczej. Istnienie Absolutu o okreslonych wtasnosciach
akceptujemy w wyniku Swiadomej decyzji. Przypomina to zabieg Pascala,
przyjmujgcego istnienie Boga na mocy zakladu, w efekcie czego
pozostaje ono chtodng, racjonalng kalkulacja, nie za$ gtebokim
przeSwiadczeniem. Wydaje sie, ze sila przekonywania stanowiska

zbudowanego na takiej przestance bytaby niewielka.

Inni krytycy Russellowskiego pogladu o $cistym zwigzku absurdalnosci
ludzkiego Zycia z jego skonczonos$cia kwestionujg przede wszystkim
zachodzenie takiego polaczenia. Nastepnie akceptujac fakt
nieuniknionego kresu istnienia czlowieka, starajg sie ukazac, ze mimo
to jego zycie moze by¢ sensowne. Twierdzg zatem, Ze nieSmiertelnos¢
nie rozwigzuje problemu sensu zycia, gdyz mozna sobie wyobrazic,
ze trwamy wiecznie - jednak bez sensu (cho¢ bez leku przed $miercig).
Ponadto, czy czasowa ograniczono$¢ procesdw odbiera im sensownos$¢?
Czy fakt, ze urlop sie konczy, pozbawia go sensu? Nie. Analogicznie jest
Z naszym zyciem, to, ze posiada kres, nie przesadza o jego absurdalnosci
(Zieminski 1999: 436-7). Radykalni zwolennicy takiego rozwigzania
podkreslaja, ze wtasnie skoniczono$¢ zycia podnosi range pytania o jego
sens: ,,...gdyby nie byto $mierci, a Zycie trwatoby bez konca, juz dlatego

tylko bytoby pozbawione sensu. Cztowiek mdégtby wtedy kazda sprawe
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od siebie odsuwaé, co miatby zrobi¢ dzisiaj, mdgtby uczyni¢ jutro
i pojutrze. Nie bytoby zadnych zobowigzan i zadnej odpowiedzialnos$ci za
wykorzystanie chwili dla urzeczywistnienia wartosci i wypetnienia

ludzkiego bytu sensem” (Frankl 1984: 82).

Stanowisko podobne jak Frankla znajdujemy u innych autoréw
(np. Marquard 1986: 48; Bochenski 1993: 19-20). Odrzucajg
oni przekonanie, ze sensu nadaja Zzyciu wylgcznie dazenia
o nieskonnczonym wymiarze, a nie przynosza go realizacje projektow
czasowych i bez monumentalnego znaczenia. Jezeli rzecz miataby sie tak,
jak gtosi negowany przez nich sad, to nie warto bytoby troszczy¢ sie
o Zzadne doraZne sprawy. Taka recepta dziatania jest catkowicie
sprzeczna z logika zycia, bo konsekwentne jej stosowanie przerywa jego
trwanie. Zartobliwie wyraza to Woody Allen: ,Ktokolwiek nie zginie
od miecza lub gtodu, zginie od zarazy, wiec po co sie goli¢” (za ]. Haidt
»,Komentarz” 2018: 170). Dodam - po co je$¢? Czyz wtedy nie afirmujemy

zycia?

Thomas Nagel w odmienny sposob kwestionuje teze o zwigzku
absurdalnosci zycia z jego skonczonoscia (Nagel 1971). Uwaza,
ze uznanie ludzkiej egzystencji za absurdalng jest wylacznie nasza
ocena. Powstaje ona jako rezultat aktualizacji istotowych mozliwos$ci
cztowieka: raz - Swiadomego przezywania wiasnego zycia i odczuwania
powagi jego probleméw, dwa - abstrahowania od swoich biezacych
spraw a zarazem spojrzenia na ogrom WszechSwiata i w jego odlegla
przeszto$¢ oraz przysztos$¢. To zderzenie skonczonego, subiektywnego
porzadku z bezmiernym i nieskonczonym porzadkiem kosmicznym
powoduje, ze wlasne problemy jawig sie cztowiekowi jako nieistotne,

co wywotuje w nim poczucie absurdalnosci jego Zycia. Owo doznanie
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powstaje w nas, bo spetniamy ku temu odpowiednie warunki, gdyz
odnosimy sie jednoczesnie do siebie i do kosmosu. Nie jest to zatem
rozpoznanie obiektywnego stanu rzeczy lecz subiektywne

doswiadczenie, ktorego sami jesteSmy Zrodtem. Zatem skonczonos¢

ludzkiego zycia nie przesgdza o jego obiektywnym bezsensie.

kkk

Zaden z  przywotanych powyzej warunkéw traktowanych
jako obiektywne i majacych decydowac o sensie ludzkiego zycia, o tym
nie rozstrzyga. Pierwszy, istnienie, stanowi tylko jeden z wymogéw
do postawienia pytania o ten sens; drugi, nieSmiertelnos¢, nie jest

zasadny.

1.2. Perspektywa subiektywna

Fiasko wskazania obiektywnych warunkéw na rzecz sensowno$ci
czy bezsensownosci ludzkiego zycia sktania do sprowadzenia analizy tej
kwestii na ptaszczyzne subiektywna. W tym wymiarze odbieramy ja jako
usprawiedliwiong i wazng. Doniostos¢ nie decyduje jednak
o jakimkolwiek jej rozstrzygnieciu. Nasza jednostkowa, skonczona
egzystencja tworzy bowiem wytacznie miejsce, w ktorym moze zaistnie¢

sens albo bezsens’.

Bochenski utrzymuje, ze problem sensu zycia jest sprawg czysto

prywatng, osobista (Bochenski 1993: 8). Nikt nikomu bowiem

7 Stanowisko to jest zasadne na gruncie koncepcji cztowieka, wedtug ktérej nie ma on
,0dgérnie” ustalonej drogi zycia czy powotania. Tylko brak takiego ,sztywnego
programu” pozwala jednostce na realizowanie wtasnego projektu. Zaktada
to renesansowg (Mirandola, Montaigne), optymistyczng wizje ludzkich mozliwosci,

Ze jesteSmy panami swojego losu.
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nie sprezentuje sensu, lecz wylgcznie dana jednostka sama moze
okresli¢, co ma go stanowi¢, gdyz to ona musi odczuwaé¢/uwazac¢ dany
sens jako swoj. Bochenski udziela wskazowek, czym sie kierowac w tych
poszukiwaniach. Rekomenduje, aby zmierzac do celu, ktéry ma dla danej
osoby istotng warto$¢, bo wtedy bedzie ona mogta intensywnie do niego
dazy¢. Radzi, aby nie mie¢ aspiracji znalezienia Wielkiego Celu na cate
zycie, lecz zadawala¢ sie okresowymi celami (Bochenski 1993: 10-11).
Podkresla dalej, aby nie koncentrowac sie wytacznie na jednym zadaniu,
lecz r6wnolegle realizowac ich wiele (Bochenski 1993: 15, 22). Ponadto
zaleca docenianie i rozkoszowanie sie aktualng chwilg (Bochenski 1993:

12-13).

Opowiadanie sie za prywatno$cig kwestii sensu Zycia niesie jednak
niebezpieczenstwo, o ktéorym pisze Arendt (Arendt 1994b: 69).
0toz jezeli ktos okreslajac sens swojego zycia skoncentruje sie wytacznie
na sobie, a odseparuje od zewnetrznego Swiata, wtedy caty problem
zostaje sprowadzony na poziom gustu. To on zdecyduje o dziataniach
tej osoby, podobnie jak smak decyduje, Ze przedktadamy zupe
pomidorowa nad rosot, bo zjedzenie tej pierwszej sprawia nam wiekszg
przyjemnos$¢. W skrajnej wersji tak rozumiany hedonistyczny styl zycia,
nastawiony na doznawanie przyjemnosci, ktérych doborem kieruje
indywidualny gust, zagraza upodobnieniem sie zachowania cztowieka
do dziatania laboratoryjnego szczura, nieprzerwanie naciskajacego
przycisk urzadzenia pobudzajacego osrodek rozkoszy w jego mdzgu.
Analogicznie do jednej czynnosci zostaje zredukowana aktywnos$¢ oséb
uzaleznionych od gier komputerowych, ogladania pornografii
czy robienia zakupoéw itp. (por. Polak 2018: 34). Arendt twierdzi,
ze koncentrujagc sie na ,uroku rzeczy matych” dostarczajacych

przyjemnos$ci, cztowiek gubi sens zycia. Ten tgczy sie bowiem
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z dziatalnos$ciag swoiscie ludzka, ktérg sprawianie sobie przyjemnosci

nie jest (Gurczynska-Sady 2019: 166-7), co obrazuje przyktad

przywotanego doSwiadczalnego zwierzecia.

Wielu autoréw - podobnie jak Arendt - uwaza, ze doznawanie w zZyciu
przyjemnosci nie jest tozsame z jego sensem (por. Bochenski 1993: 198,
Wolf 2018: 61), tym samym jezeli dana osoba oddaje sie wytacznie im,
to ryzykuje pojawienie sie u siebie poczucia bezsensu. Mozemy sobie
réwniez wyobrazié, ze kto$ doswiadcza mato szczescia czy przyjemnosci,
jednak uznaje swoje zycie za sensowne. Zwroce uwage, Ze wydajac taka
opinie mysliciele ci oceniaja czyje$ Zycie nie z jego ,prywatnej”
(wewnetrznej), lecz z zewnetrznej w stosunku do niego
perspektywy®. Unaocznia to, Ze nie uznajg sensu zycia jednostki
za wylacznie osobista sprawe, ale przypisuja mu réwniez aspekt
ponadjednostkowy. Czyni tak rowniez Bochenski. Nie trzyma sie bowiem
konsekwentnie swojej deklaracji o prywatnos$ci kwestii sensu Zycia,

lecz nakres$la innym kierunek tych poszukiwan.

Filozofowie zajmujacy sie problemem sensu ludzkiego Zycia najczeSciej
dokonujg ogélnych ustalen i wskazuja, w ktora strone kazdy powinien sie
zwraca¢ w dazeniu do niego, a jakich drég ma unikac. Innymi stowy,

tworza pewien ramowy wzorzec stuzacy jednostkom wsparciem

8 W koncepcji Bochenskiego zaznacza sie w tej sprawie niespdéjnos¢. Stwierdzenie,
ze doznawanie przyjemnosci nie jest tozsame z sensem zycia (Bochenski 1993: 19)
koliduje bowiem z wyj$ciowym przekonaniem tego autora o prywatnos$ci kwestii sensu
zycia i konieczno$ci jej rozstrzyganiu wylacznie w indywidualnej perspektywie.
Mozliwe jest przeciez, ze jednostka realizuje sensonosny dla niej cel, ktéry nie ma
innych waloréw, jak tylko sprawianie sobie przyjemnosci.

9 Ocena ta ma wymiar obiektywny, cho¢ nie w znaczeniu absolutnym lecz

intersubiektywnym.
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w procesie zabiegania o usensownienie wilasnej egzystencji. Odwotujac
sie do tego wzorca mysSliciele ci oceniajg rdwniez stopien sensownosci
cudzego zycia. Wydaje sie, ze w momencie publicznego wypowiadania
sie na temat sensu zycia nie daje sie utrzymac , prywatnosci” rozwigzania

tego problemu. Wyraza sie bowiem wtedy wskazoéwki czy oceny, ktére

maja charakter pozajednostkowy.

1.3. Perspektywa subiektywno-obiektywna

Na konieczno$¢ obok indywidualnego (prywatnego) roéwniez
pozaindywidualnego wymiaru celu, w ktorego realizacje warto
sie angazowac szukajgc sensu zycia, implicite wskazuje Susan Wolf. Sadzi
ona (Wolf 2018: 35 i nn.), Ze sensu zyciu przydaja dziatania, ktére
charakteryzuje maksyma: mitosé do czegos, co jest warte mitosci.
Zatrzymam sie na analizie tej sentencji. Wskazuje sie w niej na relacje
miedzy osobg - podmiotem mitosci i jej obiektem. Okres$la sie réwniez
warunki, jakie oba cztony tej relacji musza spetnia¢. Stowo ,mitos¢”
odnosi sie do podmiotu. Informuje, Ze poczynania danej osoby niosa
potencjat sensu wtedy, gdy bardzo jej zalezy na jakims$ obiekcie
(cztowieku, idei, rzeczy itp.), kiedy go kocha. Termin , mito$¢” sygnalizuje
wysoki stopien intelektualnego, ale i emocjonalnego zaangazowania
tej osoby w dang relacje, co przydaje dodatkowo radosci jej zyciu -

zauwaza Wolf.

Pozytywne emocje, ktdre zywi podmiot - nakierowane sg na cos,
na obiekt. To uczucie moze by¢ jednak zZle ulokowane, a wtedy cata relacja
bytaby jatowa w wymiarze sensu. Aby unikng¢ takiego efektu przedmiot
mitosSci nie powinien by¢ dowolny (np. palenie marihuany, gra w karty,

oszukiwanie ludzi czy pielegnacja ztotej rybki), lecz musi by¢ wart
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mitosci. Wymodg ten zostaje spetniony, kiedy obiekt ten jest no$nikiem
pozytywnej i zarazem obiektywnej wartosci. Wyjasniajac, jakie sg to
wartos$ci, Wolf odwotuje sie do Arystotelesowskiej kategorii endoxy.
Jest to opinia przeciwstawiana doxa, czyli jednostkowemu mniemaniu
i w opozycji do niego uznawana przez wszystkich lub przez wiekszos¢
lub przez najznakomitszych (Wolf 2018: 37). Méwigc krotko, wartos¢
przedmiotu mito$ci ma mie¢ wymiar ponadjednostkowy, tzn. dana
spoteczno$¢ ocenia ja pozytywnie. W tej koncepcji sensowne zycie

wymaga wyjscia ,poza siebie” ku $wiatu.

Wolf nie chodzi przeto o samorealizacje sensu stricto (Wolf 2018: 43
inn.), ktérg zalecajg niektorzy psychoterapeuci, gdyz ta koncentruje
sie jedynie na podmiotowej stronie aktywnos$ci. Zdaniem tej autorki,
czynnoS$ci nastawione wyltacznie na samospetnienie (np. $piewanie,
tanczenie, rozwiazywanie krzyzowek) maja przynosi¢ profity tylko
podmiotowi i nie wymaga sie od nich aspektu ponadjednostkowego.
Realizacja takich dziatan moze wprawdzie prowadzi¢ do indywidualnego
sukcesu, rozumianego jako powodzenie, popularno$¢ - twierdzi
ta autorka - nie tworzy jednak sensu zycia. Wskazuje na to los ludzi,
ktérzy popeiniajg samobojstwa stojac na szczycie swojej udanej kariery
artystycznej, finansowej czy zawodowej (Wolf 2018: 47). Tego zdania jest
rowniez Frankl. Rados¢, szczesScie, sukces nie sg - jego zdaniem - tozsame
z sensem zycial%. Ponadto stajgc sie celami samymi w sobie naszych
dazen, umykajg nam. Moze to by¢ efektem pojawiajgcego sie poczucia
»pustki egzystencjalnej”, ktorg niesie egocentryzm, co przypomina

omawiang w poprzedniej czesci sytuacje laboratoryjnego szczura.

10 Marquard uznaje kategorie sensu zycia i szcze$cia za pokrewne (por. przypis 1).
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Zbierajac powyzsze, w koncepcji Wolf, inaczej niz twierdzi Bochenski,
w sensotworczej aktywnosci istotne jest nie tylko zaangazowanie, czyli
aspekt podmiotowy, subiektywny, ale rowniez aspekt
przedmiotowy, czyli obiektywna, tj. uznana intersubiektywnie,
pozytywna warto$¢ obiektu tego zaangazowania. Omawiana autorka
nadmienia, zZe swoistg cechg jej koncepcji sensu zycia jest uwzglednienie

obu tych czynnikéw (Wolf 2018: 35).

Wedtug Wolf, kolejny warunek, jaki ma spetnia¢ sensonosna relacja
miedzy kochajagcym podmiotem a przedmiotem tego uczucia,
to konieczno$¢ podmiotowej aktywnosci (Wolf 2018: 37, 64). Czyli nie
wystarczy przychylne nastawienie danej osoby do obiektu swego uczucia
ijego kontemplacja. Nie moze to by¢ mito$¢ platoniczna, lecz podmiot ma

dziata¢ na rzecz wybranego obiektu.

Moéwigc krotko, w koncepcji Wolf sens zyciu nadaja zaangazowane
dziatania jednostki na rzecz obiektow, charakteryzujacych
sie ponadindywidualng, pozytywna wartoscig. Natomiast nie przydaje
tego sensu skoncentrowanie sie na samorealizacji czy wiasnych
przyjemnos$ciach, ktére nie stuzg wartoSciowym, zewnetrznym

do jednostki celom (np. gra w karty).

Widze tu pewien problem. Jaka spoteczno$¢ i kiedy ma stwierdzic,
ze obiektowi czyjej$ mitosci przystuguje intersubiektywna wartos¢ ergo
czy czyjesS zycie jest sensowne? Przedmiot ten moze przeciez znalez¢
spoteczne uznanie dopiero po $mierci danego podmiotu (casus Giordano
Bruno). Czyli s3 sytuacje, gdy o sensownosci swojego dziatania, wbrew
osagdowi otoczenia, decyduje wylacznie jednostka. Zatem mimo

konieczno$ci uwzglednienia zewnetrznej perspektywy problem sensu
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ludzkiej egzystencji, postawiony jak powyZej, pozostawia ciezar jego
rozwigzania bez reszty danej osobie. To ona sama czuje/wie/ocenia,
czy realizacja danego celu rodzi w niej na tyle pozytywne emocje,
aby mocno zaangazowac sie w dzialanie na jego rzecz. To ona powinna
postawic¢ sobie pytanie o pozajednostkowa wartos¢ wtasnej aktywnosci
i sama na nie odpowiedzie¢ aprobujac spoteczny brak zrozumienia
podjetej przez siebie decyzji i ptynace z tego konsekwencje, tacznie
z kleska. Jezeli sprawa tak sie przedstawia, to dana osoba moze
sie rowniez myli¢ i poSwieci¢ swoje zycie realizacji projektu, ktéry moze
ostatecznie okazac¢ sie wylacznie jej fanaberig (mimo, Ze uznawata go

za ponadjednostkowy, wzniosty cel).

X3k >k

Okazuje sie, ze rozwigzanie problemu sensu zycia przysparza ktopoty
w kazdej plaszczyznie ogladu tego zagadnienia, tj. w obiektywnej,

subiektywnej jak i subiektywno-obiektywnej perspektywie.

2. Mit Syzyfa w kontekscie problemu sensu Zycia

Dla ilustracji sposobdéw ustosunkowania sie do problemu sensu zycia
wielu autorow odwotuje sie do losu mitologicznego kréla Koryntu -
Syzyfa. Jak kazda alegoria i ta ma swoje mocne oraz stabe strony. Krotko
ja przypomne. Za zdrade sekretdw bogdw i uwiezienie Tanatosa w celu
przediuzenia sobie ziemskiego zycia, Syzyf zostat przez nich stracony
do Hadesu i ukarany. Ma tam z olbrzymim wysitkiem wtacza¢ na gore
ciezki kamien, ktory tuz przed szczytem spada w dot. Wtedy skazaniec
musi swag daremng prace zaczyna¢ od nowa i tak bez konca. Ponizej
przedstawiam wybrane strategie odniesienia sie do sensu zycia w takich

okolicznos$ciach.
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Camus w eseju ,Mit Syzyfa” zauwaza, ze przy waskiej optyce ogladu
swojej sytuacji Syzyf dostrzega jedynie wilasny trud zwigzany
z wtaczaniem kamienia. Zgodnie z zamiarem jego prawodawcow:
dosSwiadczenie ogromnego jatowego wysitku, brak odpoczynku,
samotno$¢ i przymus, rodzg u niego poczucie ubezwiasnowolnienia,
rozpaczy, rezygnacji, a ostatecznie gtebokie doznanie bezsensu swojej
egzystencji. Przy braku dystansu do ciezaru wtasnego losu sytuacja
cztowieka wyglada bardzo podobnie. Jezeli dana osoba koncentruje sie
wylgcznie na przezywaniu swego permanentnego mozotu pokonywania
oporu codzienno$ci, to odczuwa jedynie udreczenie i bezsilnosc.
W efekcie zaznaje poczucia bezgranicznego bezsensu swojego istnienia.
Aktem rezygnacji, poddania sie, jest tu zatamanie lub samobdjstwo
(Camus 1974: 137). Ta ostatnig ewentualnoscig Syzyf nie dysponuje.
Zatem zamkniecie sie w obrebie spraw codziennych, gdy odczuwamy
wytacznie ich bezmierng wucigzliwo$¢, nieuchronnie prowadzi

do poczucia bezsensu, ktére moze przynies¢ tragiczne konsekwencije.

Wolf przywotuje zaproponowany przez Taylora eksperyment mys$lowy.
Ot6z bogowie podaja Syzyfowi hormon szczeScia powodujacy,
iz pokochatby on SWoj3 prace i nieprzerwanie
dostarczataby mu onaradosci (Wolf 2018: 49 i nn.). Zauwaze,
ze przypomina to uwarunkowania cztowieka, ktéry na podobienstwo
laboratoryjnego szczura nieustannie podejmuje zachowania sprawiajace
mu przyjemnos$¢. U takich osdb nie pojawia sie pytanie o sens zycia.
Natomiast spojrzenie z zewnetrz na te nowe realia sktania do pytania, czy
po modyfikacji potozenie Syzyfa (tj. toczy kamien z mitoScia),
jak i potozenie cztowieka dysponujacego narzedziem permanentnego
sprawiania sobie przyjemnos$ci, jest lepsze czy gorsze niz przed

przemiang (Wolf 2018: 59). Sa zwolennicy kazdej z tych odpowiedzi.
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Stoimy tu przed starym, filozoficznym dylematem: Czy lepiej zna¢
prawde i by¢ nieszczesSliwym, czy nie znac jej i cieszy¢ sie. Innymi
stowy, czy lepiej by¢ zadowolonym zwierzeciem, czy nieszczeSliwym
cztowiekiem? Ci, ktorzy bardzo cenig swiadomos¢, gdyz decyduje ona -
ich zdaniem - o czlowieczenstwie, uznaja, ze po transformacji sytuacja
Syzyfa, jak i danej osoby, pogorszyta sie. Nastgpito bowiem umniejszenie
ich wtadz mentalnych, tj. mozliwos$ci rozumienia, i nie wiedza, co sie
z nimi naprawde dzieje. Drudzy - twierdza, ze lepiej by¢ nieSwiadomym

i radosnym.

Camus rozpatruje jeszcze inng okolicznos¢. Zastanawia sie, co dzieje sie z
Syzyfem w drodze ze szczytu w dét. Ma on w tym czasie chwile
wytchnienia, w ktérej moze oderwaé¢ mys$l od kamienia i uswiadomic
sobie swoje potozenie (Camus 1974: 196 i n.). Mogtby wtedy zyskaé
szeroka optyke widzenia, umozliwiajaca mu zdystansowanie
sie do swojego powtarzalnego wysitku i jego akceptacje, a nastepnie
Swiadomie jego podjecie jako wtasnego losu. W tym stanie rzeczy mozna
nazwaé¢ Syzyfa szczes$liwym (Camus 1974: 198). Camus twierdzi,
ze podobnie jest z cztowiekiem (Camus 1974: 137 i n.). Zdobycie przez
niego Swiadomosci absurdalnosci wiasnego ptozenia, braku mozliwosci
jakiejkolwiek pociechy czy nadziei moze stac sie dla niego zZrodtem sity,
ktéra inicjuje ,metafizyczny bunt” wobec wtasnej kondycji. Przejawia sie
on w zgodzie na zycie w Swiecie, jaki jest mu dany (Camus 1974: 142 1in.),
czyli bez absolutnej hierarchii wartosci i obiektywnych kryteriow
wyboru. W takim $wiecie nie jest wazne, aby zy¢ jak najlepiej, lecz zy¢
jak najwiecej, tj. mnozy¢ doswiadczenia bez ich warto$ciowania. Jedyna
przeszkode w realizacji tego planu egzystencji stanowi przedwczesna

$mier¢ (Camus 1974: 144), a samobodjstwo jest przejawem rezygnacji.

[91]



ALDONA POBOJEWSKA
CZY JESTESMY SYZYFAMI?
Wspomne, ze o niebezpieczenstwach, jakie niesie skrajna interpretacja

tej zyciowej strategii, wiemy z niedoli Rodiona Raskolnikowall.

Dzieki szerokiej optyce ogladu wtasnej sytuacji widze mozliwos¢
przyjecia jeszcze innej interpretacji swojego losu. Dla Syzyfa zaistniataby
ona wtedy, gdyby zaakceptowal wymierzong mu kare, jako konsekwencje
tego, co zrobil. Uznalby wiec, ze stanowi ona wkalkulowang w jego
dziatania cene, ktérg ptaci za przedtuzenie sobie i pozostatym
Ziemianom beztroskiego zycia. W podobnej sytuacji znajduja
sie prekursorzy rozmaitych idei, ktérzy widzg sens swoich dazen
i realizuja je, mimo Ze nie znajdujg one uznania wsréd wspoétczesnych.
Ponadto spodziewajg sie za nie surowej kary i w petni $wiadomie
ja przyjmuja (Sokrates, Giordano Bruno). Ich Zycie poczatkowo oceniane
jako sensowne tylko przez nich, po ich $mierci znajduje powszechng

aprobate.

W rezultacie przyjecia szerokiej optyki ogladu, nie tyle wtasnego losu,
lecz kondycji ludzkiej jako takiej, sytuuje sie strategia proponowana
przez Odo Marquarda. Utozsamia on (Marquard 1986: 37-38) pytanie
o sens zycia z dylematem formutowanym przez Camusa ,czy zycie jest,
czy nie jest warte trudu, by je przezy¢?” (Camus 1974: 97). Negatywna
odpowiedZ oznacza tu, Ze egzystencja ludzka nie ma sensu, czego
konsekwencjg miatoby by¢ samobdjstwo. Marquard zastanawia sie nad
statusem udzielonego rozwigzania tej kwestii. Zauwaza, ze z pozycji
czlowieka pytanie o sens ludzkiego Zycia nie daje sie definitywnie

rozstrzygnac¢. Nikt nie jest zatem w stanie jednoznacznie wykazac

11 Do tej kategorii zaliczajg sie réwniez przestepcy, jak na przyktad Herostrates
czy Breivik, ktérzy za urzeczywistnienie swoich zbrodniczych planéw gotowi sa
ponosic¢ najsurowsze kary.
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ani bezsensownosci, ani sensownos$ci naszego istnienia. Przemawia
to przeciw zasadzie ,wszystko albo nic”. Taka sytuacja sktania - jego
zdaniem - do opowiedzenia sie na rzecz sensownosci zycia a wiec
za trwaniem. Bylaby to bowiem tylko kontynuacja tego, co juz czynimy,
gdyz Zyjac zgadzamy sie na Zycie. Natomiast odej$cie od tej zgody
wymaga argumentéw, ktére - jak wiemy - nie beda konkluzywne
(Marquard 1986: 52). Analogicznie ma sie rzecz z uzasadnieniem kazdej
z tych strategii. Nie powinni$my zatem spodziewac sie, Ze zdobedziemy
absolutne, niekwestionowane, trwate poczucie sensu zycia, lecz nalezy
zadowoli¢ sie jego ,skromnymi” sensami. Nie dostarcza nam ich -
zdaniem Marquarda - dziatania nakierowane wprost na pozyskanie
sensu, bo ten podobnie jak szczeScie, stanowi produkt uboczny przy
innych aktywnos$ciach. Mozna wiec do niego zmierza¢ tylko droga
okrezng. W omawianej koncepcji nie doradza sie jednak podjecia w tym
celu jaki$ szczeg6lnych poczynan, lecz opowiada sie za zajeciem sie
sprawami z naszego najblizszego otoczenia. Dla Syzyfa bytoby
to wtaczanie kamienia (Marquard 1986: 50), dla nas sa to zwykte ludzkie
starania zwigzane z praca, zyciem rodzinnym i spotecznym lub
samotnoscig, sztuka, nauka ale tez z rutyng itd. (Marquard 1986: 43-44).
Przy tym nalezy zy¢ tak, aby nie utrudniac zycia innym. (Marquard 1983:
49-50). W tym miejscu dostrzegam przejaw solidarnosci z bliznim, ktéra
uzasadnia akceptacje obowigzujacych tu i teraz wartoSci, norm, zasad
i obyczajow. Zgoda na ,maty” sens wystarcza - wedlug tego autora -
aby wieS¢ zycie, pozwala ona rowniez dostrzec dobro w tym,
co niedoskonate. Wprowadza to optymistyczny akcent do ludzkiej
egzystencji, ktéry umyka perfekcjonistom poszukujacym wytacznie
rzeczy doskonatych. Przytrafiajace sie nam sporadycznie od$wietne
uczucia ekstazy, wspaniatego samopoczucia itp. sg naddatkami, ktore

powinnismy przyja¢ z wdziecznos$cig, ale mozemy sie bez nich obejs¢.
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Marquard podkresla, Ze ludzie nie popadaja w zwatpienie, o ile majg
jeszcze co$ do zalatwienia, na przyklad nakarmienie dziecka,
przeprowadzenie do konca operacji, terminowe przygotowanie recenz;ji.

Tego rodzaju sprawg jest r6wniez napisanie krytycznego tekstu na temat

sensu zycia (Marquard 1986: 49-50).

Reasumujac - wedtug Marquarda - ludzkie Zycie nalezy uznac
za sensowne nie dlatego, ze udatlo sie  przeprowadzi¢
na to niepodwazalny dowdd, lecz poniewaz nie daje sie wykazac jego
bezsensownos$ci. Jest to wprawdzie sens skromny, przypadkowy,
osiggany nie wprost, ale w sytuacjach zwatpienia pomaga opowiedzie¢
sie za zyciem. Rozwigzanie kwestii sensu wtasnej egzystencji zalezy
zatem - zdaniem tego autora - bardziej od rzeczy znajdujacych sie blisko
danej jednostki niz od spraw ostatecznych. W epoce wzmozonego
zapotrzebowania na sens Marquard zaleca redukcje naszych oczekiwan
w tym wzgledzie. Opiera sie tu na spostrzezeniu, ze tam, gdzie wystepuje
deficyt jakiego$ dobra i towarzyszy mu poczucie jego braku, mozna
rozwigza¢ problem albo zwiekszajgc podaz albo zmniejszajac popyt.
W kwestii sensu Marquard zaleca podjecie diety, ktéra ma uczynic

nasze zycie strawnym (Marguard 1986: 40).

Zaproponowane przez Marquarda rozwigzanie problemu sensu ZzZycia
zachowuje wazno$¢ przy przyjeciu przez jednostke zaréwno szerokiej,
jak i waskiej optyki ogladu wlasnego zycia. Mowiac inaczej, mozna
te strategie zastosowal Swiadomie w wyniku wnikliwego namystu,
ale moze tez by¢ ona urzeczywistniana w sposéb niezamierzony. Czynig
tak osoby, ktére podchodza do zycia zadaniowo, tzn. zawsze maja

do zrobienia co$, co trzeba zrobi¢. Nie szukajg sensu, lecz wypetniaja
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swoje codzienne obowigzki, realizujg przyzwyczajenia i powszechne

rytuaty?2,

kkk

Zaréwno Camus, jak i Marquard opisujg sytuacje czitowieka przy
przyjeciu zaré6wno waskiej, jak tez szerokiej optyki jej ogladu przez dang
osobe. Przedstawione przez nich wizje sg jednak odmienne. Pierwszy
w przypadku braku dystansu jednostki do swojego zycia przedstawia
skrajnie pesymistyczny obraz jej losu. Jest ona bowiem w pemni
zanurzona w bezproduktywnym znoju i znikad nie otrzymuje
pocieszenia. Moze tylko potozy¢ Kkres swojej udrece na drodze
samobdjstwa. Drugi z interesujacych mnie tu filozoféw te samg sytuacje
widzi inaczej. Zwraca uwage na pozytywng warto$¢ zadaniowego
podejscia do zycia i wywigzywania sie z obowigzkéw, ktore ono niesie.
Takie osoby nie szukaja sensu, lecz spontaniczne czynig to, co trzeba,

znajdujac w tym satysfakcje i w ten sposdb wypetniajg sobie zycie.

Zaktadajac szeroka perspektywe widzenia wilasnego Zycia przez
cztowieka, Camus znajduje dla niego rozwigzanie, ktore wprawdzie
pozwala cztowiekowi absurdalnemu by¢ szczeSliwym, lecz w skrajnej
wyktadni jawi sie ono jako immoralne. Jednostka pozostaje, wedtug tego
mysliciela, samotna i skoncentrowana na sobie. Nie musi ani liczy¢
sie z kimkolwiek, ani uwzglednia¢ zastanego porzadku moralnego

czy spotecznego. Kieruje sie witasng wolg w mysl zasady mnozenia

12 Rozwigzanie proponowane przez Marquarda nie jest tozsame z pracoholizmem.
Ten wigZe sie bowiem z koncentracja na jednej sferze dziatani, a pomijaniu innych.

Przez co przypomina uzaleZnienie omawianego laboratoryjnego szczura.
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doswiadczen!3. Inaczej Marquard, przy namysle nad zagadnieniem sensu
zycia zwraca przede wszystkim uwage na konieczno$¢ uswiadomienie
sobie, Ze zagadnienie to nie daje sie jednoznacznie rozwigzac¢, gdyz
nie ma rozstrzygajacych argumentdéw na rzecz zadnego ze stanowisk.
Nalezy wiec odrzuci¢ postawe wszystko albo nic, sens albo bezsens,
i zadowoli¢ sie drobnymi przejawami sensu, ktére niesie danej osobie jej
codzienne zycie. Towarzyszy temu respektowanie spoteczno-
kulturowych uwarunkowan, poczucie wspélnoty z bliznimi oraz
odpowiedzialnos¢ za nich. Wszystko to wpisuje dang jednostke w ludzki

Swiat.

W opozycji do rodzacej niebezpieczenstwo egocentryzmu i samowoli
wizji przedstawianej przez Camusa, stanowisko Marquarda rysuje sie
umiarkowanie optymistyczne. Jego oryginalno$¢ polega przede
wszystkim na wskazaniu braku jednoznaczno$ci kazdej odpowiedzi
nanasze tytulowe pytanie. W konsekwencji nie poszukuje
on konkluzywnego uzasadnienia w tej kwestii, lecz odwotuje
sie do oczywistosci, ktéore sg zwykle lekcewazone i umykajg naszej

uwadze.

13 ... nie to sie liczy, by zy¢ najlepiej, ale by zy¢ najwiecej. Nie stawiam sobie pytania,
czy to jest pospolite albo odrazajace, wyrafinowane albo godne pozatowania.
Raz jeszcze: wszystkie sady warto$ciujace s3g tu zastapione sagdami orzekajacymi. (...)
Jezeli zatozy¢, ze takie Zycie bytoby nieuczciwe, prawdziwa uczciwos$¢ kaze mi by¢
nieuczciwym” (Camus 1974: 142). ,Tam, gdzie rzadzi jasno$¢ widzenia, hierarchia
wartoSci staje sie zbyteczna” (Camus 1974: 144). ,Z absurdu wyprowadzam wiec trzy
konsekwencje, to znaczy moéj bunt, mojg wolno$¢ i mojg pasje” (Camus 1974: 145).
,0to jego (cztowieka absurdalnego A.P.) dziedzina i jego dziatalno$¢, ktéra wytacza go
z kazdego sadu oprécz wiasnego. (...) Rozprawianie o moralnosci nie moze tu wchodzié¢

w gre” (Camus 1974: 149).
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Zakonczenie

Zastanawiajac sie nad sensem zycia, nalezy zaznaczy¢, ze najbardziej
elementarnym, koniecznym warunkiem moznoS$ci postawienia tego
problemu jest wymog naszego istnienia. Jak wiemy, nie jest to warunek
wystarczajacy. Siedzgce obok mnie zwierze (np. pies) prawdopodobnie
nie odczuwa swojego zycia ani jako sensownego ani bezsensownego,
gdyz nie moze w ogoble postawic¢ sobie tego pytania. Tylko my - ludzie
jesteSmy w stanie to uczyni¢. Kwestia ta pojawia sie bowiem jako efekt
funkcjonowania specyficznych nam wtadz, jakimi sg $wiadomosg,
zdolnos$¢ do namystu nad sobg i Swiatem oraz wolna wola, ktéra pozwala
nam w jakims$ stopniu kierowaé¢ wiasnym zyciem. GdybySmy nie byli
zdolni do autorefleksji, nie zastanawialibySmy sie nad sensem zycia
(por. Arendt 2010: 131). Zatem pytamy o niego, bo zyjemy
i w przeciwienstwie do innych istot zywych jesteSmy w stanie postawic

taka kwestie.

Problem sensu Zycia zawdzieczamy temu, Ze jesteSmy ludZmi,
a dyskomfort spowodowany trudnos$cia i niejednoznacznos$cia
rozwigzania tego problemu, jest ceng, ktéra ptacimy za cztowieczenstwo.
Czy nie powinniSmy wiec nauczyc¢ sie zy¢ z otwartymi aporiami? Filozofia
uswiadamia nam przeciez, ze z ludzkiej perspektywy nie jest mozliwe

jednoznaczne rozstrzygniecie zadnego dylematu.
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ARE WE SISYPHI? Reflections on the Meaning of Life

Abstract

We are now more often than ever contemplating existential problems. In
this text [ present some reflections related to the issue in the title. I do it
in two steps. First, [ consider from which perspective one can reasonably
and effectively adjudicate about the meaning of an individual's life. Next,
[ illustrate this problem by presenting several concepts that refer to the
mythological fate of Sisyphus. I precede the text with an introduction and
close with an ending.

Stowa kluczowe
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Profesor Lech Witkowski podjat sie nie lada wyzwania w swojej nowej
ksigzce Psychodynamiki i ich struktura. Studia z humanistyki stosowanej,
bedacej owocem jego kilkunastoletniej pracy na styku réznych dziedzin
nauki. Upomina sie w niej o uwzglednienie obecnosci psychodynamiki
w rozmaitych teoriach, dzieki czemu oddawalyby one prawdziwa,
ztozong strukture rzeczywistos$ci. Prezentowana przez niego koncepcja
nie jest jednak zadnym novum, a jedynie skrupulatnym uzupetnieniem
jego rozwazan zawartych w poprzedniej pracy pod tytutem Versus?.

Naczelng teza ksigzki, bedacej manifestem Autora iwyrazem jego
niezgody na powszechne uproszczenia, jest wymowna sugestia,
ze z psychodynamiki da sie ,wyprowadzi¢ dla teorii i praktyki istotne
konsekwencje psychologiczne, pedagogiczne, a nawet
psychoterapeutyczne” (Witkowski, 2020, ss. 22-23). Profesor

nie ogranicza sie wiec jedynie do rozwazan zakleszczonych

LWitkowski, L. (2019). Versus. O dwoistosci strukturalnej faz rozwoju w ekologii cyklu zycia

psychodynamicznego modelu Erika H. Eriksona. Krakow: Impuls.
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w dziedzinach filozofii i pedagogiki, ale takze stara sie dotrze¢ do grona
przedstawicieli réznych zawoddéw, takich jak: psychologdw,
psychoterapeutéw, psychiatrow, anawet nauczycieli, lekarzy
i pracownikéw socjalnych. Witkowski nie chce by¢ ,humanistg
zamknietym w wiezy z KkoSci stoniowej” (Witkowski, 2020, s. 33).
Odbiorcami ksigzki majg by¢ nie tylko specjali$ci zajmujacy sie teorig,
ale takze praktycy. Jakkolwiek roztgczno$¢ teorii i praktyki jest
pomystem co najmniej specyficznym (i jak sadze stanem niemozliwym
do osiggniecia), to obecnie podziat ten jest zZywy w spoteczenstwie
i obecny w jezyku potocznym. Szczeg6lnie widoczny na uniwersytetach,
gdzie spragnieni wiedzy studenci tylko czekajg na zajecia , praktyczne”.
Praktykami sga osoby (i zdaje sobie sprawe ze znacznego uproszczenia
tej kwestii), ktore dysponujac pewnym zapleczem teoretycznym,
wykorzystuja je do pracy zludZmi. Czesto w kontekstach
pozauniwersyteckich. I to wtasnie kontekst pracy praktykéw moze
czynic¢ prace Witkowskiego tak samo ciekawg, co nieuzyteczng. Uwaga

ta bedzie przeze mnie rozwijana w dalszej cze$ci tekstu.

Nalezy wspomnie¢, Ze recenzje ksigzki profesora Lecha Witkowskiego
pisze z perspektywy jej mozliwych, praktycznych aplikacji. Zastanawiam
sie nad jej uzytecznoscia dla spotecznosci praktykdw. Wzmianka ta jest
nie bez znaczenia, z punktu widzenia mojej, osobistej, uczciwosci jako
recenzenta. Z catg sympatia dla Autora, lektura ta przysporzyta
mi nie lada trudnosci. Nie ze wzgledu na intelektualne zawitosci, gdyz
czyta sie ja - ku mojemu zaskoczeniu - niezwykle sprawnie,
ale ze wzgledu wtasnie na pewne jej pragmatyczne braki,
ktére zasygnalizuje w ponizszej recenzji. Mimo tego, doceniam wysitek

podjety przez Autora, dazacego do przetamania ,nieusuwalnej
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dwoistos$ci” - impasu postrzegania ztozonosci jedynie w opozycyjnosci
czerni i bieli.
Witkowski stusznie zauwaza, Ze tre$¢ podrecznikow akademickich
pozostawia wiele do Zyczenia w konteksScie przedstawiania gtebi
ztozonych i dynamicznych proceséw. Takie ,macosze” podejscie skutkuje
spadkiem jakos$ci badan, doprowadzajac do powierzchownosci analiz
itworzenia nadmiernie  upraszczajacych  schematéw. Odbija
sie ono takze na Kksztatceniu praktykéw, ktérzy nie s3 w stanie
wykorzysta¢ petnego potencjatu danej teorii dla rozumienia i wsparcia
rozwoju cztowieka. Moga wrecz mu zaszkodzi¢. Witkowski wskazuje tu,
jak sadze istotny inadal powszechny problem, postrzegania takich
stanéw jak rozpacz iwstyd wylgcznie przez pryzmat z definicji
negatywnych zaburzen i odchylen od normy, podczas gdy niosg one w
sobie ogromny potencjal twdrczy/rozwojowy. Autor jasno wyraza
stanowisko, Ze ani psychologia, ani pedagogika nie moga sobie pozwoli¢
na uproszczenia, gdyz skutkuje to niemoznos$cia uchwycenia
integralno$ci zjawisk rozwoju oraz uczenia sie. Muszg one nieustannie
szuka¢ rozwigzan problemoéw w swoim obrebie.
Autor w swej pracy najwiecej uwagi poswieca Zle rozumianej i
wielokrotne sptycanej przez autoréw podrecznikow teorii rozwoju
psychospotecznego Erika Eriksona. Koncepcja rozwoju, ktora zostata
opracowana przez tego psychoanalityka, stanowi rame odniesienia
dla catosci pracy, w ktorej pojawiajg sie rozliczne nazwiska znanych
autordw i autorek (niektore z nich z premedytacjg pomijam, nie dlatego,
Ze uznaje je za nieistotne, ale nie chce psu¢ potencjalnemu Czytelnikowi
momentéw zdziwienia, refleksji, a moze i oburzenia). Witkowski
z ogromnym, godnym podziwu, uporem $ledzi watki negacji prostej

dychotomii na rzecz struktur dynamicznych, od koncepciji filozoficznych,
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psychologicznych, psychoterapeutycznych  na  socjologicznych
i antropologicznych konczac.

Autor upomina sie o uwzglednienie perspektywy dynamicznej
w naukach humanistycznych i spotecznych, przy jednoczesnym
zastrzezeniu, Ze jest to stanowisko nie tyle nieuznajace podziatéow
dychotomicznych, kontinuéw (gubigcych napiecia wewnetrzne)
lub jakichkolwiek stanéw statycznych, gdyZz moga one wystepowacl
np. w przypadku Kkonfliktéw spotecznych, ale postulujace potrzebe
dostrzezenia wiekszego zrdéznicowania w dynamice rozwoju. Autor
zwraca uwage na pocigg nauki, w szczeg6lnosci psychologii,
do sztywnych dookres$len idualizmu ontologicznego, nieznoszacego
zadnych napiec i splecen. W ostatecznosci poszukuje ona kompromiséw,
ktére naznaczone sg rownie jednoznacznie statycznym charakterem.
Chodzi wiec o wydobycie dialektycznego opisu rzeczywistosci, ktory
nie bedzie jedynie oznaczac uzupetniania sie przeciwstawnych biegunow
albo harmonii przeciwienstw, ale bedzie uwzgledniat i badat napiecia,

ktére w sposéb naturalny wystepuja, podobnie jak fale na oceanie.

Ksigzka zaczyna sie w niezwykle osobisty i urzekajacy sposob. Profesor
na kilku stronach opisuje swojg droge naukows, ktéra umozliwita
mu odkrycie i klaryfikacje gltoszonych tez. Wstep ten doskonale osadza
w klimacie rozwazan i ukazuje pewien horyzont naukowy, co znaczaco
wzbogaca odbidr ksigzki. Nie jest to oczywiScie sedno pracy, acz mity
dodatek, czesto pomijany przez innych autoréw opracowan naukowych.
Witkowski juz na wstepie sygnalizuje, Ze bedzie stosowal -
dla rozjasnienia swoich spostrzezen - metafory jachtu, zeglujacego po
falach. Metafora ta, majgca pojawia¢ sie wielokrotnie, w tekscie znajduje
miejsce jedynie na kilku stronach. Jest ona jak najbardziej trafna i doceni¢

nalezy zar6wno pomystowos¢, jak i kreatywnos¢ Autora. Tym bardziej
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smuci fakt, Ze Autor jakby zapomniat o jej uzywaniu w pewnych partiach
tekstu.

Sygnalizowana jest takze rozliczno$¢ powtorzen, majacych by¢ celowym
zabiegiem zbuntowanego Autora, nucgcego do znudzenia te samg
mantre. Burza one jednak czesto ciaggto$¢ tekstu i przywodza na mysl
przypadkowe wstawienia, stuzace wytgcznie zapetnieniu kolejnej kartki
tekstu. Moze to by¢ wynikiem kompletowania, w celu stworzenia
niniejszej ksigzki, porozrzucanych materiatéw - owocéw kilkunastu lat

dojrzewajacej mysli.

W pierwszym rozdziale - poswieconym metodologii - Autor $ledzi tropy
anty-dualistyczne, przywotujac fenomenologie Edmunda Husserla,
koncepcje dezintegracji pozytywnej Kazimierza Dabrowskiego,
twierdzenia Carla Gustava Junga oraz mysl ,gléwnego bohatera” -
Eriksona. Warta odnotowania jest obecno$¢ wspominanego Kazimierza
Dabrowskiego. Chociaz jego teoria jest powszechnie dostepna
w podrecznikach psychologii, nie dostrzega sie jej pelnego potencjatu.
Zestawiona z modelem Eriksona tworzac ciekawg perspektywe. Posta¢
Dabrowskiego bedzie zresztg powracata w dalszych rozdziatach, niestety
skutkujac jedynie w odbiorcy odczuciem pomieszania.

Autor poszukuje punktow wspolnych dla mysli wymienionych autoréw,
uwypuklajagc  watki dynamiczne obecne w ich rozwazaniach
i koncepcjach. Mozna jednak odnies¢ wrazenie, Ze momentami traktuje
ich w sposob instrumentalny. Jakby mieli oni nie tyle uwidacznia¢
przeSwitujaca juz idee dynamizmu, co potwierdzac jedynie intuicje
Witkowskiego i swoim autorytetem wynosi¢ je ponad wszechobecny

model statyczny.
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Rozdziat drugi posSwiecony jest dwubiegunowosci. Odczytanie przez
Autora relacji miedzy biegunami na sposéb dynamiczny jest interesujace.
Niestety potem nastepuje streszczenie przez Autora jednego
z podrecznikow dotyczacych DBT (terapii dialektyczno-behawioralnej).
Autor, moim zdaniem bezzasadnie, uzywa jej do stworzenia perspektywy
dla swoich rozwazan na temat petniejszego odczytania modelu Eriksona.
Owa bezzasadno$¢ polega na tym, ze odwotanie do DBT okazuje sie

zbedne.

Witkowski wskazuje pewne braki i niepelnos¢ w dialektyczno-
behawioralnej modalnosci terapii. Osig Kkrytyki jest wystepujaca
wnazwie (i co za tym idzie w sposobie interwencji) dialektyka.
Dialektyka rozumiana jako szukanie kompromisu - stadium posredniego
miedzy przeciwstawnymi biegunami. Taka teoria, pozbawiona

oczywistych dla Autora napie¢, wymaga wiec pewnej korekty.

Trzeba pamietac, Ze - po pierwsze - DBT nalezy do wcigz mtode;j IlI fali
terapii behawioralnych i prézno oczekiwac¢ od niej petniejszego ujecia
zjawisk dynamicznych (przez petniejsze rozumiem tu zgodne
z intuicjami Witkowskiego); a po drugie - o ile Autor zauwaza subtelne
braki teorii i jego perspektywa mogtaby wzbogaci¢ warsztat terapeutow
pracujacych w tej modalnos$ci, brak jest tu konkretnego wskazania
jak wykorzysta¢ spostrzezenia Autora. Stanowi to najwieksza, moim
zdaniem, wade tej pracy. Mozna poszerzac perspektywe danej teorii,
pokazujac istniejace w niej luki i méwic¢ o tym, jak mozna jg wzbogacic,
ale warto tez wspomnie¢ o tym, w jaki sposéb to zrobic.
Jak uwzgledniajac dynamiczng strukture biegunéw, owo postulowane
»,miedzy-bycie”, leczy¢ pacjentéw? Szczegllnie, Ze pacjenci uczeszczajacy

na ten typ terapii (DBT) maja problem wtasnie z przechodzeniem
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w sposéb nagly z jednego skrajnego stanu w drugi?. Tego typu
praktycznych porad prézno szukac¢ w ksigzce Witkowskiego.

W dalszej czesSci tekstu pojawia sie niespodziewanie, ,wyskakujac
niczym krélik zkapelusza” (bardziej pasowataby w rozdziale
pierwszym), odniesienie do koncepcji Margaret Aucher, ktéra znowu
staje sie jedynie ttem dla rozwazan Autora. Nastepnie Witkowski
przywotuje krytyke dualizmu Abrahama Maslowa i jest to jedyny jasny
punkt tego rozdziatu, gdyz po kilku stronach powracajg rozwazania
dotyczace Eriksona, Dgbkowskiego i Junga tworzace wrazenie pewnego
pomieszania i cofniecia wzgledem tego, co zostato juz przez Autora

napisane.

W  trzecim rozdziale Autor analizuje obecno$¢ psychodynamiki
w psychiatrii i psychoterapii. Zwraca - stusznie - uwage, Ze nauczyciele,
pracownicy socjalni oraz pedagodzy powinni takze posiada¢ pewna
znajomos¢ terapeutycznych technik i nabywa¢ minimalng ilo$¢ refleks;ji,
jaka jest podstawg ksztatcenia psychoteraputycznego.

Sam rozdziat jest jednak w wiekszosci streszczeniem ksigzki Gabbarda
z roku 20153, w ktdrej opisuje on wyzwania i specyfike pracy psychiatry
(psychoterapeuty) psychodynamicznego. Prézno wiec szukac
wskazowek jak zastosowal te terapeutyczne porady w kontekscie
»,pozagabinetowym”. Ponownie nastepuje tu wytkniecie brakdw,
tak jakby inny autor miat obowigzek doj$¢ do tych samych wnioskow,
co profesor Witkowski. [ znowu brak pomystu na to, jak wzbogaconag

perspektywe zastosowal w praktyce terapeutycznej. Trzeba tylko

2 Najczeéciej terapie DBT zaleca sie przy zaburzeniach osobowosci typu borderline
oraz chorobie afektywnej-dwubiegunowe;.
8 Zob. Gabbard, J.O. (2015), Psychiatria psychodynamiczna w praktyce klinicznej. Krakow:

wulJ.
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uwzglednia¢ ztozonosci, przeplatania i fluktuacje, ale jak to ma pomoc
pacjentom? Nie wiadomo. Niestety praktyczny charakter tego rozdziatu
wynika jedynie zumieszczonych cytowan Gabbarda, ktérego uwagi

dotyczace procesu terapeutycznego sg niezwykle cenne.

W rozdziale czwartym, bedacym plejadag nazwisk i odniesien, Autor
wspomina o szkodliwo$ci poprawek naniesionych przez zone Erikisona
(wzbogacita ona model o dodatkowa faze) i okresla czemu jest
im przeciwny. Jego argumenty sg, jak przystato zna znawce zagadnienia,
catkowicie stuszne. Nie omieszkat przy tym nie wypomniec faktu, Ze zona
Eriskona - Joan, byla z zawodu tancerka. Tego typu uwaga, jedyna
na kartach tej ksigzki (str. 156), jest przejawem nieintencjonalnego
(mam nadzieje) klasizmu i (jak sadze) pokazaniem wyzszosSci

intelektualnej Autora.

W dalszej czesci pracy Witkowski pokazuje niedostatek egzystencjalnej
alternatywy poczynionej przez Fromma: mie¢ czy by¢ oraz bardziej
mu odpowiadajace postawienie zagadnienia przez Marcela. Ogromna
szkoda, ze fragment ten zajmuje tak mato miejsca i nie jest analiza
pogtebiona. Juz kilka stron dalej Autor przywotuje osobe Olgi Tokarczuk.
Tu napisze tylko, ze na jednym, wyciggnietym z ksigzek noblistki zdaniu,
ukazuje przywigzanie do dychotomii. Tak, jakby ksigzki Tokarczuk,
choc¢ nie pozbawione rysu filozoficznego i poglebionej refleksji, miaty
nakresla¢ jakakolwiek badawcza perspektywe lub by¢ wyznacznikiem

potocznych intuicji.
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Za niezwyklg zastuge Witkowskiego nalezy uznac dostrzezenie waznosci
pojecia réznicy, ktore doskonale uchwycita Matgorzata Kwietniewska#,
co pisze nie tylko z samej sympatii do pani profesor, ale takze, w $lad za
Autorem, dostrzegajac brak pelniejszych rozwinie¢ problematyki réznicy
w badaniach (szczegolnie pozafilozoficznych). Pojeciu réznicy poswieca
on mato miejsca, ale samo dostrzezenie jej potencjatu i uwiktania

w struktury dynamiczne poczytuje Autorowi za ogromny plus.

Rozdziat pigty jest uzupetnionym wystgpieniem konferencyjnym Autora,
ktére rownie dobrze mogtoby stanowi¢ streszczenie ksigzki. Oczywiscie
swoja forma odbiega znaczaco od pozostatych rozdziatéw, czego jednak
nie mozna odczytywac jako jednoznaczng wade. Dochodza tu do gtosu
- ze zwielokrotniong sitg - wspomniane przez Autora powtdrzenia,
stwarzajac wrazenie, ze Autor w swych rozmys$laniach nie ma juz nic
wiecej do dodania. I oczywiScie jest to btedny wniosek, gdyz ostatni

rozdziat zawiera esencje jego rozwazan.

Ostatni, szésty, rozdziat najpeiniej odnosi sie do teorii Eriksona, cho¢
tu rowniez pojawiajg sie streszczenia z ksigzek Kobierzyckiego i Losia.
Oile odniesienie do rozumienia dynamiki przez Kobierzyckiego jest
inspirujagce (ponownie przywotana zostaje koncepcja Kazimierza
Dabkowskiego), to podrozdziat dotyczacy podrecznika tosia jest wielka
krytyka, ktdéra na tle poprzednich (ciagnacych sie przez cala ksigzke),

uwag o szkodliwosci akademickich podrecznikow, nie robi juz wrazania.

4 Zob. Kwietniewska M. (2009). Res. Studium transformacji pojecia rzeczy od Hegla

do dekonstrukgcji filozoficznej. L.6dz: Wydawnictwo Uniwersytetu Lodzkiego.
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Ksigzka Lecha Witkowskiego Psychodynamiki i ich struktura. Studia
z humanistyki stosowanej, faktycznie jest manifestem Autora. Manifestem
jedynie teoretycznym. Humanistyka stosowana pojawia sie tu tylko
z nazwy. Z ogromng przykroscig podejrzewam, ze praktycy nie siegng po
te pozycje i nie zapoznaja sie z mysla Witkowskiego. Brak w niej ukazania
praktycznych implikacji odstoniecia dynamicznej rzeczywistosci. To,
co plynne, bulgocace i niestate, po lekturze ksigzki wydaje sie zastygte.
Ajest to wielka szkoda, gdyZz my$l Autora jest w pewien sposdéb
inspirujgca, cho¢ absolutnie nie nowatorska. Wykonal on jednak
znaczaca prace, $ledzac pekniecia w dychotomicznych strukturach, przez
ktére moga przeswitywac niejednoznaczne dynamiki. Jacht, na poktad
ktérego zaprasza nas Autor na poczatku ksigzki, ptynie wiec bez celu lub
nie ma szans doptynag¢ do Zadnego portu. Pocieszajacy jest fakt
wystosowania przez Autora na konicu pracy zaproszenia dla $miatkéw do
prowadzenia dalszych badan nad (psycho)dynamikami. Moze kolejne
pokolenie badaczy pokusi sie o znalezienie odpowiednich zastosowan

dla tak cennej teorii.
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Najpierw przedstawie siebie. Jestem opiniodawcg wydawniczym
ksigzki, ktorg jej recenzent uznat za zbedng, czyli nie wnoszaca niczego
nowego i waznego do wiedzy naukowej. Zdaniem recenzenta monografia

»

,Psychodynamiki...” zawiera tylko powtorzenie ciekawych i twoérczych
pomystow interpretacji koncepcji rozwoju psychospotecznego Erika
Eriksona, przedstawionych we wcze$niejszych opracowaniach Lecha
Witkowskiego (szczegdlnie w ksigzce ,Versus”), a zapowiadane przez
niego mozliwosci petienia funkcji regulacyjnej zaproponowanej przez
niego koncepcji, w stosunku do niektorych rodzajow praktyki spoteczne;j
(przede wszystkim edukacyjnej i psychoterapeutycznej), mozna uznac
za niespetnione, gdyz nie ukazuje ona tego, w jaki sposéb mozna bytoby
je udoskonala¢. Autor recenzji zwraca tez uwage, ze zawarte w ksigzce
odwotania do pogladéow innych badaczy zazwyczaj sa niewlasciwie
wykorzystane w klarowaniu i rozwijaniu autorskiej koncepcji

psychodynamiki. S3 to dla mnie konstatacje zdumiewajace!

Rekomendujac ksigzke Lecha Witkowskiego do druku pozwolitem sobie
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stwierdzi¢, ze mozna jg traktowac wrecz jako prezent, jakim obdarowuje
on wspoiczesng psychologie, a teraz dodatbym ze réwniez kazda inng
nauke spoteczng, ktoéra zajmuje sie problemami rozwoju i zmiany
osobowosci czlowieka, a takze praktykéw zwigzanych z wychowaniem,
psychoterapia, resocjalizacja, pracg socjalng, rehabilitacjg, polityka.
Rozbieznos¢ ocen moze zaciekawia¢ i sktania¢ do wyttumaczenia sobie
powoddéw zaistniatych réznic w opiniach. Zadaje wiec sobie
ale tez nieznanemu mi recenzentowi pytanie: czy prezent w postaci
najnowszej Kksigzki jest czym$ zbednym dla przedstawicieli nauk
spotecznych?, albo uzywajac metafory stosowanej w ksigzce i w jej
recenzji, pytam siebie: czy Lech Witkowski odbywa podréz na swoim

n

nowym jachcie o nazwie ,Psychodynamiki...” rzeczywiscie bez celu,
czyli przewozi podrézujacych z nim czytelnikow nie wiadomo gdzie i nie
wiadomo po co. W czterech punktach postaram sie odpowiedziec
na te pytania wykazujac, ze ksigzka ,,Psychodynamiki...” jest madrzejszy,

niz sugeruje to jej Recenzent.

1.Sprawg kluczowa dla uznania nowej ksigzki Lecha Witkowskiego
za zbedng albo pozadang prace naukows jest sposob, w jaki bedziemy
rozumieli humanistyke stosowang i petniong przez nig role spoteczna.
Prébujac zrekonstruowac poglad recenzenta na ten temat mozna
powiedzie¢ tak: humanistyka stosowana powinna zajmowacd
sie generowaniem propozycji, dyrektyw, postulatdw (najlepiej
przedstawianych w postaci szczegétowego algorytmu dziatania)
dotyczacych konkretnych czynnoSci spotecznych, ktére bytyby pomocne
specjalistom/profesjonalistom w doskonaleniu pomocy udzielanej
innym ludziom. Oznacza to, Ze chce on traktowa¢ humanistyke
stosowanag jak kazda inng nauke praktyczna (ktérej stosowalnos$¢ polega

na formutowaniu konkretnych celéw i dyrektyw dziatania
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zapewniajacych optymalne osigganie tych celéw). Ot6z nie sadze,
aby takie oczekiwania miat wobec humanistyki stosowanej Lech
Witkowski. Chodzi mu raczej o zapoznawania i o§wiecania innych ludzi
wiedza humanistyczng w dazeniu do wnikliwego i poszerzonego
spostrzeganie przez nich $wiata spotecznego, co w koncu powinno
tez skutkowaé¢ doskonaleniem ich dziatalnosci praktycznej. Jest
to oczywiscie stabsza wersja stosowalnosci humanistyki w praktyce
i zdecydowanie ré6zni sie od sposobu odczytania jej przez recenzenta
(nadajgcego mu walor dyrektywnego, zewnetrznego regulatora
kierujgcego zmianami w psychologicznym i spotecznym funkcjonowaniu
ludzi).

Osobiscie uwazam, Ze stosowanie mocnego i nader waskiego
programu upraktycznienia humanistyki - przyjmowanego przez
Recenzenta byloby wrecz sprzeczne z wartoSciami lansowanymi przez
nig (podmiotowos$¢, wolno$¢, autonomia) ... i nawet nie chce na ten temat
dyskutowac. Natomiast warto dyskutowa¢ nad mozliwymi formami
stabszych programéw upraktycznienia humanistyki. Lech Witkowski
proponuje taki program nie tylko w ,Psychodynamikach” ale w wielu
wcze$niejszych publikacjach. Jego istote dobrze oddaje nastepujace
zdanie zaczerpniete z programowego tekstu Michaela Burawoya,
socjologa propagujacego tzw. socjologie publiczna: ,,PoswieciliSmy caty
wiek na  budowanie  wiedzy  akademickiej,  przekuwanie
zdroworozsagdkowych przeswiadczen w kategorie naukowe, i dlatego
jesteSmy teraz gotowi rozpoczaé systematyczng translacje zwrotng,
przekazywa¢ wypracowang wiedze tym, od ktorych ona pochodzi,
wydobywajac kwestie publiczne z ich prywatnych probleméw,
tym samym regenerujac moralng tkanke socjologii” (2009, s. 527). Moim
zdaniem, autor ,Psychodynamik..” wysuwa podobng propozycje

w odniesieniu do humanistyki, ktéra powinna takze sta¢ sie publiczna
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w tym sensie, ze zadaniem jej wspotczesnych przedstawicieli powinno
by¢: a) rozpoznawanie tych obszaréw zycia spotecznego, w ktérych
indywidualne i zbiorowe problemy ludzi mozna ztagodzi¢ lub niwelowac
poprzez ulatwianie im obcowania z wybitnymi dzietami twércow sztuki
i wybitnych dokonan naukowych (nie o$miele sie podac¢ kryteriéw
rozrézniajacych te dzieta od innych), b) aktywne domaganie sie takiej
organizacji Zycia spotecznego (szczegélnie w obszarze edukacji),
aby zapewni¢ ludziom nie tylko powszechny dostep do dziet
o0 szczegOlnej wartosci ale przygotowac ich do wnikliwego, krytycznego
i twérczego korzystania z nich, c) pietnowanie wszelkich sposobéw
pozorowania ksztalcenia humanistycznego, zapewniajgcego ptytki,
bezkrytyczny, pozbawiony zaangazowania kontakt z dzietami kultury.

Realizacja tak rozumianej humanistyki stosowanej nie moze
by¢ sprowadzona do prostych i gotowych do wykorzystania przez
praktykéw postulatéw, okreslajacych sposoby ich profesjonalnych
dziatan (np. dookreslajacych postepowanie psychoterapeutéw). Lechowi
Witkowskiemu chodzi raczej o przeksztatcanie i rozwijanie umystow
ludzkich w taki sposéb, aby przejete tresci dziet kultury mogty pemié
funkcje regulatora postepowania ludzi i zabezpieczaty ich mozliwosci
ciggtego rozwoju psychicznego i spotecznego. Do wykonania
tego zadania  potrzeba pasji, bezkompromisowosci, logicznej
argumentacji, ukazywania powinowactwa mys$lowego z autorytetami
naukowymi ale tez ciggtego przypominania o istnieniu takiej mozliwosci
nadania praktycznego sensu humanistyce. Na marginesie chce zwrdcic
uwage, ze z pewnych badan z zakresu naukoznawstwa wynika, ze nowa
idea naukowa ma szanse na zaistnienie w Swiadomosci innych badaczy,
jesli bedzie ona powtérzona przynajmniej w siedemnastu publikacjach.
Nie mozna wiec dziwi¢ sie, ze Lech Witkowski powtarza takze swoje

najwazniejsze poglady wielokrotnie, gdy nie widzi na nie odpowiedniego
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rezonansu S$rodowiska naukowego. W kazdym razie radykalne
prezentowanie wilasnego stanowiska, tropienie prac
pseudohumanistycznych i ich bezwzgledna krytyka, ukazywanie
jak wiele nowej wiedzy mozna odnalez¢ w dzietach kultury odczytanych
dotad w niewystarczajagcym stopniu, to cechy charakterystyczne jego
najnowszej ksigzki. Nie wiem tylko z jakich powodéw wystepuja one
z Zznacznie mniejszym nasileniu w poréwnaniu do ksigzek poprzednich -
czyzby troska o rozwdj humanistyki zaangazowanej, stosowanej
albo publicznej w nim wygasata, a moze uznat on, Ze nadmiernie
radykalne  przedstawianie = programu  rozwoju  humanistyki
nie przyczynia sie do jej akceptacji i sposéb okazywania wtasnej troski
o dobrg humanistyke nalezy ztagodzic.

Prawde moéwigc mniej mnie interesuje nawet tagodnos$¢ Lecha
Witkowskiego a takze uznanie przez recenzenta za zbedng jego ostatniej
ksigzki. Gra toczy sie - w moim mniemaniu - o zbednos$¢
albo niezbedno$¢ humanistyki w naszym zyciu. Wielokrotnie dawatem
temu wyraz w swoich publikacjach, wskazujac na zagrozenia jakie niesie
dla rozwoju wspétczesnego cztowieka wprowadzanie globalizacyjnego
fadu spotecznego (Kowalik 2015). Pod szczytnymi hastami
wyrownywania  szans  rozwojowych,  tworzenia  warunkow
do zindywidualizowanego rozwoju, gwarancji bezpiecznego zycia, kryje
sie dos¢ fatwe do rozpoznania dgzenie do maksymalnej i bezwzglednej
eksploatacji ludzkich zasobéw. Odczuwaja to takze ludzie nauki, ktorym
narzuca sie administracyjnie taki sposoéb prowadzenia badan
naukowych, aby uwzgledniat on przede wszystkim cele utylitarne.
Wystarczy wskaza¢ na stynne evidence-based research, aby dostrzec
ten prymitywny w gruncie rzeczy sposob 1aczenia ze sobg badan
naukowych z doskonaleniem praktyk spotecznych. Poniewaz evidence-

based practice obowigzuje tez w stuzbie zdrowia, resocjalizacji,
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rehabilitacji, psychoterapii i innych obszarach zycia spotecznego,
nastepuja teraz sprzezenie zwrotne miedzy dehumanizujaca sie nauka
i dehumanizacjg réznych rodzajoéw dziatan praktycznych ludzi. Az strach
pomysle¢, dokad nas ten proces doprowadzi. Nadzieja jest oczywiscie w
dzietach kultury i w humanistyce, ktéra moze nas uodporni¢ na
negatywne konsekwencje globalizacyjnego porzadku spotecznego. Lech
Witkowski - jak sgdze - dobrze zdiagnozowat ten problem spoteczny
i zaproponowat ciekawy sposob jego rozwigzania, a jego walke

o humanistyke stosowang trzeba docenic.

2. Autor recenzji do ktérej odnosze sie w tej polemice zaznacza rzecz
nastepujaca: ,recenzje ksigzki profesora Lecha Witkowskiego pisze
z perspektywy jej mozliwych, praktycznych aplikacji. Zastanawiam
sie nad jej uzytecznos$cia dla spotecznosci praktykéw. Wzmianka ta jest
nie bez znaczenia, z punktu widzenia mojej, osobistej, uczciwosci jako
recenzenta”. Ta uwaga wiele wyjasnia, je$li chodzi o pominiecie
najwazniejszej kwestii podjetej w ,Psychodynamikach..””, czyli wtasnie
mechanizmu dynamizujacego rozwdj psychospoteczny cztowieka.
Stanowisko recenzenta w tej sprawie mozna streSci¢ nastepujgco:
poniewaz zagadnienie to byto omawiane przez Lecha Witkowskiego
w kilku wcze$niejszych ksigzkach, a w ostatniej nie uzupetnit w istotny
sposob swojej koncepcji, dlatego nie ma potrzeby nawigzywania do tej
sprawy w omawianiu jego ksigzki. Nalezy w tym miejscu zada¢ jednak
pytania: czy tworca koncepcji ,miedzy-bycia” uznat rzeczywiscie swoja
prace za ukonczong?, czy wydajac nowg ksigzke na ten temat, chce tylko
,przebi¢ sie” do $wiadomos$ci przedstawicieli nauk spotecznych
(co sugerowatem wcze$niej)?, czy nie ma w niej nic nowego? Odpowiedz
zna oczywiscie autor koncepcji. Kiedy jednak pisatem opinie wydawnicza

na temat jego monografii uznatem, Ze dla Lecha Witkowskiego
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dopracowywanie wtasnych pogladow jest ciggle sprawa otwarta. Krétko
uzasadnie to stanowisko, dokonujgc zastrzezenia - podobnie jak zrobit
to Recenzent - Ze bede to robit w oparciu o moje doswiadczenia
zawodowe zdobyte w trakcie wykonywania zawodu psychologa
praktyka.

Podstawowa  trudnoscia w  pomocy  psychologicznej
jest wykorzystywanie twierdzen psychologii teoretycznej
(potwierdzonych empirycznie zalezno$ci miedzy zmiennymi) w pracy
z konkretng osobg, ktérg mozna tez nazwac indywidualnoscia (co moze
oznaczal, Ze uniwersalne prawidlowosci odkryte przez psychologie
teoretyczng w Kkonkretnym przypadku nie muszg sie potwierdzac).
To jest dylemat przed jakim staje zawsze, gdy chce wykonywa¢ swoja
prace w oparciu o standardy naukowe, nakazujgce mi robienia tylko tego,
co wynika z dobrze uzasadnionej wiedzy psychologicznej, a jednoczesnie
nie chce poming¢ posiadanego dos$wiadczenia zdobytego w czasie
wieloletniej pracy klinicznej (wiedzy pozanaukowej), ktére uznaje
zawazne dla skutecznego dziatania pomocowego. W istocie jest
to dylemat przed jakim staje tez psychologia teoretyczna, a szczegdlnie
psychologia rozwoju cztowieka, ktéra uwypukla niepowtarzalnos¢
rozwojowa kazdego z nas, a jednoczes$nie stara sie odnalez¢ uniwersalne
mechanizmy przeksztalcania ludzkiej psychiki, zwane czesto
psychodynamizmami. Nie bede ukrywal, Ze moim zyczeniem bytoby, aby
ktos kiedyS przedstawit taka koncepcje rozwoju cztowieka, ktdra
pozwolitaby znie§¢ wskazang opozycje miedzy nomotetyzmem
iidiografizmem. Nie moge powiedzie¢, ze wiem z calg pewnoscig,
ze propozycja Lecha Witkowskiego zmierza w tym kierunku, a juz
zupetnie nie wiem, czy moze ona - poprzez dalsze jej dopracowanie -

utatwi¢ w przysztosci prace zawodowa psychologéw. Trzeba jednak
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podejmowac proby tworzenia takich opracowan teoretycznych, ktore
by¢ moze dla wielu wydaja sie dzi$§ metne i karkotomne.

,Psychodynamiki...” sg dla mnie kolejnym krokiem w dazeniu do
uchwycenia mechanizmu, ktéry odpowiada za dokonanie sie zmiany
rozwojowej (zacierajagcym granice miedzy nomotetyzmem
i idiografizmem). Tym razem jest to krok zaskakujacy. Lech Witkowski
podejmuje prébe doprecyzowania swojej koncepcji poprzez analize
zmiany psychopatologicznej (w sensie wzrostu i zmniejszania
sie utrudnienn w funkcjonowaniu psychologicznym cztowieka). Zmiana
rozwojowa i zmiana psychopatologiczna nie jest tym samym, ale jest
to jednak zawsze przejscie za stanu A do stanu B, oparta na dziataniu
jakiego$§ mechanizmu psychodynamicznego. Szczegdlnie badania nad
psychoterapig pozwalaja nam dowiedzie¢ sie duzo na ten temat.
Nie dziwi mnie zatem, Ze Lech Witkowski skupia sie takze na tym rodzaju
przeksztatcen psychologicznych. Ostatecznie jest to jednak dla niego
tylko sposéb pozwalajacy lepiej zrozumie¢ mechanizmy rozwoju, czyli
jego psychodynamiki. Stad moze zaskakujgce dla mnie wrazenie, jakie
ksigzka ,Psychodynamiki..” wywotata u recenzenta - chodzi mi
o twierdzenie, Ze jej autor dokonat w niej chaotycznego i wybidrczego
doboru literatury psychiatryczno-psychoterapeutycznej. Moim zdaniem
tak nie jest. Postuguje sie on koncepcjami starannie dobranymi, takimi
mianowicie, ktore sg niejako synergiczne w stosunku do koncepcji
‘miedzy-bycia”. Lech Witkowski poddaje je analizie, aby odnalez¢ w nich
mysli, ktore wzbogacityby jego poglad na rozwdj psychospoteczny, a przy

okazji takze probuje po swojemu je odczyta¢, dodajac im nowg wartosc.

3. Poniewaz Recenzent koncentruje sie na aplikacyjnej warto$ci nowej
ksigzki Lecha Witkowskiego, za niedopatrzenie uznaje pominiecie przez

niego wielokrotnie podejmowanego w niej tematu edukacyjnej wartosci
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podrecznikow akademickich. W tym przypadku chodzi o podreczniki
poswiecone psychoterapii ale przeciez we wczeSniejszych ksigzkach
Lech Witkowski udowodnil, Ze streszczenie na Kkilku stronach
podrecznika pogladéw wybitnego uczonego, nie jest tak samo madre, jak
dzieto oryginalne, ktére prezentuje te poglady w sposéb szczegbdtowy.
A wiec nie mozna studiéw ogranicza¢ do czytania tylko podrecznikow
(wiem, Ze ta praktyka jest obca filozofii ale w innych naukach czesto tylko
o to chodzi). Lech Witkowski uznal, Ze jego misja naukowg jest
uwrazliwianie Srodowiska naukowego na zagrozenie w postaci sptycania
przekazu wiedzy w podrecznikach. W koncu to w oparciu o wiedze
zawartg w nich nastepuje przygotowanie przysztych profesjonalistéw do
dobrego wykonywania swojego zawodu. Przy okazji warto zaznaczy¢,
ze w edukacji zawodowej coraz rzadziej wykorzystywane sg podreczniki
z zakresu humanistyki. W ten spos6b wnikliwe i tworcze analizy waznych
koncepcji teoretycznych (socjologicznych, psychologicznych,
filozoficznych) docieraja do studentdw w sposdéb schematyczny
i uproszczony. Tym samych ich przyszia praca tez nabierze podobnego
charakteru -  bedzie  schematyczna i malo  wnikliwa.
W ,Psychodynamikach...” takze zostat podjety przez niego ten problem w
odniesieniu do doskonalenia pomocy psychologicznej. Jest to nowe
i wazne zaadresowanie postulatu o lepszg humanizacje do tych praktyk
spotecznych, ktore pod naciskiem tzw. scjentyzmu zapominajg, ze
cos takiego jak humanistyka jeszcze istnieje.

W ramach psychologii klinicznej od pewnego czasu toczy sie spor
na temat tzw. czynnikdéw leczacych w psychoterapii (Czabata 2008).
Badania empiryczne wykazaty ponad wszelka watpliwos$¢, Ze nie mozna
mowi¢ o specyficznych formach oddziatywania na pacjentéw,
dostosowanych do posiadanych przez nich zaburzen psychicznych albo

psychosomatycznych. Wykazano, ze leczniczy element w kazdej formie
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psychoterapii jest taki sam (przyktadowo terapia behawioralna jest
uzyteczna w likwidowaniu moczenia nocnego u dzieci, usuwaniu
objawéw nerwic egzystencjalnych albo syndromu objawéw zwigzanych
ze stresem pourazowym). Roéwniez wykazano, ze ten sam rodzaj
zaburzenia jest podatny na rézne oddziatywania terapeutyczne
(przyktadowo, pozytywny wptyw w leczeniu choroby alkoholowej
uzyskujemy w podobnym stopniu stosujgc terapie kognitywna,
behawioralng, psychoanalityczng, eklektyczng). Istnieje wiele koncepcji,
ktére probujg wyjasnic te sprawe. Uwaza sie wiec, ze psychoterapia moze
dziata¢ skokowo (od czasu do czasu powstajga w niej tzw. ,dobre
momenty” - pacjent jest niejako gotowy do zmiany wtiasnego
funkcjonowania psychologicznego). Na podstawie analiz skuteczno$ci
pracy psychoterapeutéw (tworcy danego systemu terapii majg wyniki
najlepsze a kolejnego pokolenia nasladowcéw nie sg juz tak efektywni
w udzielaniu pomocy psychologicznej), przyjmuje sie tez, Zze wazna jest
wiara pacjentow w autorytet specjalisty. Podobnych hipotez jest wiecej.
Oznaczaja one jednak, ze mechanizm oddziatywania
psychoterapeutycznego jest ciggle stabo rozpoznany i trzeba by¢ ciagle
krytycznym wobec tej praktyki leczniczej. Lech Witkowski w swojej
nowej ksigzce apeluje o ten krytycyzm, a jednocze$nie proponuje wtasne
oryginalne uzupetnienie wiedzy na temat zmian psychicznych, jakie

moze spowodowac psychoterapia.

4. W recenzji wydawniczej napisalem, ze nowa ksigzka Lecha
Witkowskiego moze byC prezentem dla psychologow. WczesSniejsze
uwagi uzasadniajg - mam taka nadzieje - Ze nie jest to dla nich prezent
zbedny, bezwartosciowy. I chociaz z moim stanowiskiem nie zgadza
sie Recenzent ,Psychodynamik..”, to jednak omawiang monografie

traktuje za dowod konstruktywnej wartos$ci wspotpracy psychologow
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i filozofow, dajacej nadzieje na przyszte doskonalenie réwniez praktyki
psychologicznej. Co prawda psycholodzy fascynuja sie ostatnio
osiggnieciami badawczymi neuronauki i w badaniu moézgu upatruja
szansy na doskonalenie pomocy oferowanej swoim pacjentom. Postep w
tych badaniach jest oczywiScie wazny i nie chce go deprecjonowac.
Jednak za réwnie wazne uznaje kontakty psychologii z filozofia.
W filozofii - pokazuje to ewidentnie ksigzka Lecha Witkowskiego -
mozna znaleZ¢ wiele inspiracji do krytycznego zastanowienia sie nad
dotychczasowymi  rozwigzaniami  probleméw  psychologicznych
(np. praktyki psychoterapeutycznej) i odnajdywac¢ pomysty, ktére mozna
sprawdza¢ w psychologicznych badaniach naukowych i dziatalnosci
praktycznej. Zaczynem do takiego krytycznego a jednocze$nie tworczego
myslenia moze stac sie dla psychologoéw ksigzka , Psychodynamiki i ich

struktura”.

Konczac te polemike, chciatbym podziekowa¢ Redaktorom Magazynu
Filozoficznego ,HYBRIS” za mozliwo$¢ zapoznania sie z bardzo ciekawg,
bo prowokujgca do zastanowienia nad wtasnymi pogladami, recenzja
nowej ksigzki Lecha Witkowskiego i podjecie z nig polemiki. Chce takze
przeprosi¢ Recenzenta, za ewentualne btedy w rekonstruowaniu jego
krytycznych uwag zawartych w recenzji. Mam jednak nadzieje,
ze ta polemika przekonatem Go, Ze jacht jakim podrézuje autor
»,Psychodynamik..” po oceanach niewiedzy o rozwoju cztowieka
ma jasno okres$lony cel poznawczy, a jego dzieta nie zostang uznane przez

psychologéw za zbedne.
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