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ELIZA KARCZYNSKA
UNIWERSYTET IM. ADAMA MICKIEWICZA W POZNANIU

KRYTYKA ROZUMU ARABSKIEGO. WSPOLCZESNA MYSL
ARABSKA WOBEC ZAGADNIENIA ROZUMU I POZNANIA

Wstep

Wojna arabsko-izraelska w 1967 roku otworzyta nowy rozdziat w
historii mysli $wiata arabsko-islamskiego. Militarna porazka byta z
jednej strony impulsem do poréwnan i analiz zwigzkéw z panstwem
izraelskim oraz calym $wiatem zachodnim, z drugiej strony stworzyta
potrzebe reinterpretacji dotychczasowych stosunkéw na linii panstwo —
nardéd. Okazato sie, iz préby modernizacji wzorowane na zachodnich
rozwigzaniach nie zdawaty egzaminu. W odpowiedzi na ten kryzys
nastapito upolitycznienie islamu, ktérego symbolami stata sie iranska
rewolucja z roku 1979 oraz zaistienie fundamentalizmu islamskiego na
arenie Swiatowe;.

Rok 1967, mimo iz nie doprowadzit do powaznych politycznych zmian
czy obalenia reziméw dotknietych przez porazke, niemniej przyczynit
sie do bardzo istotnego kierunku w relacjach pomiedzy religia a
pafnstwem czy spoteczenstwem w $wiecie arabskim. Swiecko-
socjalistyczno-rojalistyczny Swiat arabski sprzed 1967 roku zdotat
ograniczy¢ mozliwosci sfery religijnej i odpolitycznié religie. Porazka z
1967 roku wyszta na dobre ruchowi islamskiemu i jego réznym
odgatezieniom. Dotkneta ona najwrazliwszych emocjonalnych oraz
psychologicznych podstaw spoteczenistw arabskich. ,Powrdt” religii
byt odpowiedzig na pewne konkretne potrzeby, a takze impulsem do
nowych spotecznych i politycznych dziatan. [Abu-Rabi 2004, 61]

Islam stal sie waznym elementem nie tylko w obszarze polityki.
Zjawisko nazywane islamskim odrodzeniem! majgce poczatek w latach

1 Nie nalezy myli¢ go z okresem nahdah — islamskim renesansem, ktéry trwat od
drugiej potowy XIX wieku do pierwszej wojny swiatowe;j. Jego celem byta modernizacja
spoteczenstw arabskich poprzez jednoczesne wdrazanie osiagnie¢ $wiata zachodu i
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70. XX wieku odznaczato sie zwrdéceniem w strone religii w ramach
rozwazan teorii politycznej i spotecznej, ale takze w epistemologii. To
odwotywanie sie do islamu jako do Zrédta wiedzy nie byto spowodowane
jedynie wydarzeniami politycznymi. Réwnie istotna byta krytyka
orientalizmu, ktérg zapoczatkowata w 1977 roku publikacja ksigzki
Edwarda Saida Orientalizm. Przyjmowane dotad bezkrytycznie
zachodnie koncepcje dotyczace Swiata arabskiego zaczeto teraz odrzucac
jako niesprawiedliwe i przepojone poczuciem wyzszosci. Powszechnie
nawotywano do budowy nowych, oryginalnych dla kultury arabsko-
islamskiej dyskursow, ktére mialy za zadanie zaprzeczyC tezie, iz
panstwa Wschodu sg jedynie nasladowcami Zachodu.

Krytyka ,umystu arabskiego”

Mysliciele arabscy uznali, iZ tworzenie oryginalnych dyskursow
wymaga odrzucenia samych podstaw obowigzujacej wiedzy i
zbudowania ich na nowo. Stad tez tak istotne staty sie zagadnienia
wiedzy oraz narzedzi jej poznania. Jednocze$nie postanowiono obali¢
funkcjonujacy do tej pory, stworzony przez Zachdd, obraz ,umystu
arabskiego”. Byt to pewien zbiér cech opisujacych istote i mozliwos$ci
poznawcze umystu cztowieka $wiata arabskiego. Dobrym przykladem
moze by¢ tutaj wizja umystu arabskiego stworzona przez jednego z
najbardziej wptywowych orientalistow — Hamiltona Gibba. Uznat on, iz
esencjalna struktura umystu arabskiego nie pozwala mu na osiggniecie
postepu, gdyZz nie jest on w stanie poja¢ osiggnie¢ naukowych
wytworzonych przez Zachod. Cecha charakterystyczng tego umystu jest
silne oddziatywanie stowa mowionego, ktore inaczej niz w mysli
zachodniej nie zostaje poddane kontroli ze strony logiki czy refleks;ji
[Lockman 2004, 108]. Pominiecie ich w akcie rozumowym
uniemozliwia za$ tworzenie racjonalnego dyskursu.

Prawdg jest, iz byli wielcy filozofowie posrdd luddéw muzutmanskich i
niektorzy z nich byli Arabami, jednak byly to rzadkie wyjatki. Umyst
arabski, czy to w relacji ze §wiatem zewnetrznym, czy odno$nie do
procesu myslenia, nie jest w stanie porzuci¢ swojego gltebokiego

wskrzeszenie tradycyjnej kultury arabskiej sprzed panowania kolonialnego. Istotnym
jego sktadnikiem bylo budowanie odczu¢ patriotycznych, ktoére pdzniej staty sie
podstawa w powstawaniu nowych panstw na Bliskim Wschodzie. Przyczynito sie to do
powstania ruchu pan-islamskiego, ktérego ideologia przetrwata do roku 1967.
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odczucia dla odrebnosci oraz indywidualnosci dla konkremego
wydarzenia [cyt. za: Abu-Rabi 1996, 13].

»Atomistyczny”, rozcztonkowany umyst arabski nie potrafi
ogarnac¢ cato$ciowego, racjonalistycznego sposobu mys$lenia. Umyst ten
bowiem wrcigz odwotuje sie do islamu tworzgcego pewne ramy
odniesienia, ktére obecnie sg nie do zaakceptowania w ramach mysli
racjonalistycznej. Aby postep mogt nastgpi¢, umyst arabski musi
odrzuci¢ myslenie w kategoriach koranicznego objawienia. Arabowie,
jezeli chcg posuna¢ sie naprzéd w swoim rozwoju, nie moga
zmodyfikowal swojego sposobu myslenia czy dokonac jego syntezy z
mysla zachodnia. Musza go catkowicie porzuci¢ [tamzZe, 14].

Ujecie istoty umystu arabskiego zaproponowane przez
orientalistéw zostato ostro skrytykowane w ramach studiow post
orientalnych. Dodatkowym argumentem dyskredytujacym to podejScie
stala sie sprawa wydanej w roku 1976 ksigzki Umyst arabski autorstwa
Raphaela Patai. Urodzony w zydowsko-wegierskiej rodzinie Patai byt
autorem wielu ksigzek traktujacych o kulturze i tradycji zydowskiej, a
takze arabskiej. Jego najwazniejszym dzietem byl Umyst Zydowski,
jednakze to ksigzka Umyst arabski stala sie najszerzej komentowana.
Wszystko to za sprawa artykutu Seymoura Hersha The Grey Zone na
tamach New Yorkera w 2004 roku. Jego zdaniem Umyst arabski
wykorzystywany byl przez administracje Stanéw Zjednoczonych w
wojsku podczas szkolen Zoinierzy stuzacych w Abu Ghraib. Wedtug
dziennikarza ksigzka byta ,biblia neokonserwatystéw odno$nie do
zachowan Arabow” i tworzyta obraz, wedle ktorego Arabowie rozumieja
jedynie site, a ich najwieksza staboscig jest wstyd oraz upokorzenie
[Hersh 2004].

Niemal natychmiast pojawity sie gtosy, iz Hersh znieksztatcit
przestanie ksigzki Raphaela Patai. Istotnie, cieszyta sie ona sporym
uznaniem w kregach administracji amerykanskiej, jednak Patai nigdy nie
twierdzit, jakoby jedynym skutecznym Srodkiem wzgledem Arabéw byta
przemoc. Faktem jest, iz krytyka Umystu arabskiego pokazata, w jak
ogromnym stopniu Zachdéd postrzega $wiat arabski poprzez
generalizacje i uprzedzenia.

By¢ moze nastal czas, aby nowe pokolenie arabskich mysélicieli i

politykéw wypromowato inne sposoby postrzegania Swiata. (Na
przyktad, iraccy Arabowie majg tyle wspdlnego z irackimi Kurdami co
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z obcymi arabskimi wojownikami, ktérych jedynym celem w Iraku
jest zamienienie go w amerykanski cmentarz). Zyje ponad 200
milionéw Arabdéw, wszyscy oni posiadaja swoje wtasne umysty, a
wielu z nich uznato juz iz idea narodu arabskiego — jednego
arabskiego umystu — jest jedynie jedng z wielu idei, a nie Boskim
planem [Smith 2004].

Krytyka koncepcji promowanych przez kregi orientalistow nie
sprawila bynajmniej, iz idea umystu arabskiego zostala definitywnie
porzucona. Cze$¢ myslicieli arabskich uznata, Ze mozliwe jest okreslenie
pewnych cech Kkonstytuujacych umystowo$¢ Araba. W swoich
rozwazaniach odrzucali oni inne orientalistyczne zatoZenie o
koniecznos$ci poznania Wschodu/Orientu z zewnatrz. OrientaliSci stali na
stanowisku, iz petne i obiektywne poznanie $wiata arabsko-islamskiego
moze zosta¢ dokonane jedynie przez ludzi z Zachodu, ktérzy maja
odpowiednig wiedze oraz zdolnos$ci umystowe. Tymczasem w ramach
nowego kierunku okcydentalizmu zalozenie to odwro6cono. Teraz to
Wschdd miat by¢ aktywnym podmiotem poznajacym nie tylko samego
siebie, ale takze odkrywajacym prawdy na temat Zachodu. Koncepcje
powstate w ramach tego nowego mySlenia nazywane s3g zbiorczo
okcydentalizmem. Jest on roéznie definiowany, stad trudno moéwié¢ o
okcydentalizmie jako o jednym spdjnym nurcie. Hassan Hanafi jest
zdania, iz okcydentalizm moze by¢ naukowg dyscypling korygujaca btedy
orientalizmu.

Okcydentalizm  jako nauka przedklada endogeniczny nad
egzogeniczny, wewnetrzny nad zewnetrzny, Siebie ponad Innego,
antynomie ponad heteronomie.

Okcydentalizm jako ruch kulturowy ma na celu transformacje
rozwijajacych sie spoleczenstw z transferu wiedzy do kulturowej
kreatywno$ci. Od czas6w narodowych wyzwolen konstrukcja panstwa
narodowego opiera sie na wspoétczesnej nauce pochodzacej z Zachodu.
Rola intelektualistow a nawet naukowcéw stato sie przenoszenie
nauki, sztuki oraz literatury z Zachodu do panstw nie nalezacych do
niego. Zachdd produkuje, podczas gdy reszta $wiata konsumuje.
Zachdd tworzy, podczas gdy reszta $wiata rozpowszechnia. [...]
Okcydentalizm moze poméc Trzeciemu Swiatu w udziale w tworzeniu,
z nie jedynie dyfuzji, wspdlnej kulturowej ojczyzny dla catej ludzkosci
[Hanafi 2010, 18].

Sa jednak i tacy autorzy, ktérzy negatywnie oceniaja zjawisko
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okcydentalizmu. Ian Buruma oraz Avishai Margalit w swojej ksigzce
Occidentalism: The West in the Eyes of Its Enemies utrzymuja, iz
okcydentalizm jest formag dyskursu wywodzaca sie ze S$wiata
muzutmanéw, ktoérego celem jest oczernienie, demaskowanie i
potepienie wszystkiego, co powstalo na Zachodzie. Ma to by¢ rodzaj
zaptaty za wszystkie doznane krzywdy [Al-Azm 2010, 7].

Cecha wspdlng roznych form okcydentalizmu jest podtrzymanie
zatozenia o mozliwej do okreslenia istocie umystu arabskiego. Cze$¢
autoréw arabskich oraz muzutmanskich w odpowiedzi na
orientalistyczne, niewatpliwie krzywdzace obrazy mieszkancéw Swiata
arabsko-islamskiego, buduje koncepcje, w ktoérych to umyst
arabski/islamski stoi wyzej od umystu zachodniego. Jednakze inni
mySliciele odnoszg sie do nich krytycznie. Syryjski poeta Adonis?, jeden z
najwazniejszych krytykéw wspotczesnej kultury arabskiej, wing za jej
kryzys oraz zap6znienie obarcza dominacje tradycjonalizmu oraz tego,
co nazywa statycznym nurtem w mysli ludzkiej. Przeciwstawiajgc sobie
nurt statyczny i dynamiczny, Adonis kresli portret mentalnosci arabskie;.
Mozliwe jest wyrdznienie czterech jej poziomdéw. Na pierwszym z nich,
najbardziej ogélnym poziomie egzystencjalnym, umyst arabski
charakteryzuje sie teocentryzmem oddzielajgcym cztowieka od Boga,
ktéry jest zasada, poczatkiem oraz koncem wszystkiego. Na poziomie
psychologicznym cechg szczegélng umystu arabskiego jest
zorientowanie na przeszto$s¢ — odwotywanie sie do tego, co juz byto, a
takze traktowanie z podejrzliwoscia tego, co nieznane i niepewne.
Poziom jezyka i ekspresji odznacza sie oddzieleniem znaczenia od mowy,
przy czym znaczenie wyprzedza mowe, ktéra stanowi jego
reprezentacje. Na ostatnim poziomie rozwoju cywilizacyjnego umyst
arabski stoi w opozycji do modernizacji [Khouri 1988, 186].

Zdaniem Adonisa kultura arabsko-islamska nie wyksztatcita sie
jako interakcja pomiedzy racjonalng dziatalno$cig a rzeczywistoscia, lecz
poczatkowo stanowita zbidr wierzen zawartych w tek$cie — objawieniu.
Stad tekst objawiony stawiany jest wyzej niz racje rozumowe [Wardeh
2010, 199]. Umyst zasadzajacy sie na tych warto$ciach ocenia
negatywnie wszelkie przejawy kreacji jak i koncepcje modernizacji jako
odejscie od wtasciwej drogi wyznaczonej przez tradycje oraz religie.

2 Ali Ahmad Said znany pod pseudonimem Adonis — urodzony w 1930 roku syryjski
poeta, eseista i ttumacz. Jeden z pierwszych twoércéw modernizmu w poezji arabskiej.
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Chociaz mentalno$¢ arabska jest z gruntu statyczna, istniejg
pewne, co prawda bardzo marginalne, grupy wewnatrz niej, ktére niosa
ze sobg rewolucyjny pierwiastek dynamiczny. Jako przykitad Adonis
podaje sufizm. To wtasnie w tych grupach syryjski poeta widzi szanse na
modernizacje Swiata arabsko-islamskiego. Tak dtugo jak mentalno$¢, na
ktérej oparty jest ten Swiat, bedzie spogladata na przesztos¢, tak dtugo
nie bedzie mozliwy postep. Stad zdaniem Adonisa niezbedne jest
odrzucenie religii lezacej u podstaw tej mentalnosci. , Tak dtugo bedziemy
niewolnikami na ziemi, jak dlugo mamy Pana w niebiosach” [cyt. za:
Wardeh 2010, 205].

Odkrywanie rozumu arabskiego. Jezyk i jego rola w poznaniu w
kulturze arabsko-islamskiej

Pomimo iz okcydentalizm oraz inne proby odkrywania istoty
umystu arabskiego zostaly skrytykowane przez cze$¢ myslicieli
arabskich jako powtarzajace btedy orientalistow dzielgcych $wiat na
lepszych i gorszych, nie sposéb byto poming¢ niektérych kwestii przez
nich podejmowanych. Zasadnicze pozostaty pytania o odrebno$¢ oraz
zap6znienie $wiata arabsko-islamskiego. Krytycy esencjalistycznego
podejscia postanowili w ramach odpowiedzi na te zagadnienia skupic sie
na bardziej okrojonych badaniach. Uznali oni, iZ roznicy pomiedzy
Swiatem arabsko-islamskim a Zachodem powinniSmy szuka¢ na
poziomie samego tworzenia wiedzy, a nie na poziomie pewnych statych
cech konstytuujacych umystowo$¢ arabska. Jednym z takich mysélicieli
byt Mohammad Abed Al-Jabri (1936-2010), marokanski filozof oraz
polityk.

Zdaniem Al-Jabriego istnieje bardzo silny zwigzek pomiedzy
epistemologia a ideologia. W ten sposéb kazda mys$l determinowana jest
z jednej strony przez pole wiedzy — pewien obszar, w ktérym mysl ta sie
porusza, a z drugiej przez ideologiczna zawarto$¢ — mozliwe spoteczne
oraz polityczne funkcje danej mysli. Pole wiedzy sktada sie z kolei z
materiatu wiedzy oraz aparatu myslenia — rozumu [Hamarneh 199, 6]
Jezeli chcemy odnalez¢ specyfike mysli arabsko-islamskiej, musimy
wtedy zej$¢ do najnizszego, najbardziej elementarnego poziomu, jakim
jest aparat myslenia. Dlatego tez Al-Jabri w ramach swojej koncepcji
postanowit okresli¢ ,,wszystkie zasady i normy dostarczane przez kulture
arabska jej cztonkom jako podstawe w procesie nabywania wiedzy, lub
inaczej méwiac, narzucone im jako system wiedzy” [Al-Jabri 2011, 8].
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Jezeli epistemologia powigzana jest z ideologia, a wiec na
poznanie wptyw maja czynniki kulturowe oraz spoteczne, to nie
mozemy mowi¢ o czyms$ takim jak rozum absolutny, obowigzujacy w
kazdym czasie i przestrzeni. Rozum moze by¢ absolutny jedynie w
ramach pewnej kultury. Al-Jabri rozroznia trzy rodzaje rozumu: arabski,
grecki oraz europejski. Niewatpliwie inne cywilizacje tworzyly wiedze,
uzywaty wiec pewnych narzedzi teoretycznych, jednakze jedynie te trzy
cywilizacje wytworzyty nie tylko wiedze, ale takze teorie wiedzy,
mys$lenie o rozumie jako takim. To wtlasnie rozwazania nad
pochodzeniem wiedzy, nad sposobami jej produkcji byly czyms$
specyficznym, pozwalajagcym moéwi¢ o rozumie w KkontekScie
teoretycznym. Skoro rozum oraz zasady przez niego wytworzone
zalezne s3 od kultury, w jakiej powstawaty, oczywiste jest, iz rozum
arabski bedzie sie réznit od greckiego oraz europejskiego [tamze, 21].
Co wiecej, struktura rozumu arabskiego uksztattowata sie w okresie
wczesnego islamu i przetrwata w tej formie do dnia dzisiejszego. Dlatego
niemozliwe jest zrozumienie wspoétczesnych dyskurséw w Kkulturze
arabskiej bez poznania jej historii.

Zdaniem marokanskiego mysliciela gtéwna cecha wyrdzniajaca
rozum arabski jest miejsce Boga w procesie uzasadniania wiedzy. W
mysli  grecko-europejskiej idea Boga stuzy do uzasadniania
korespondencji pomiedzy prawami rozumu a prawami natury. Peini role
pomocniczg dla rozumu ludzkiego w odkrywaniu naturalnego porzadku
oraz poznawaniu jego tajemnic. W przypadku rozumu arabskiego natura
petni role pomocnicza dla rozumu ludzkiego w odkrywaniu Boga.
Innymi stowy, Bog stoi w centrum relacji czlowiek — natura.
Jednocze$nie mamy do czynienia z dwoma réznymi ujeciami etyki. W
kulturze grecko-europejskiej od czaséw stoikow, dla ktorych zycie
powinno sie wieS¢ w zgodzie z Naturg — logosem/rozumem
uniwersalnym, etyka oparta jest na wiedzy. W mysli arabskiej jest na
odwrét, to wiedza opiera sie na etyce. Rolg rozumu jest
powstrzymywanie cztowieka przed czynieniem zta [tamze, 24-26].

Al-Jabri wyro6znia trzy systemy epistemologiczne, jakie pojawity
sie w pierwszych wiekach islamu. Kazdy z nich inaczej uzasadniat
poznanie ludzkie, dlatego tez systemy te przez wiekszo$¢ czasu
konkurowaty ze soba.

Decydujacym okresem dla powstania rozumu arabskiego byta
zdaniem Al-Jabriego tzw. Era Kodyfikacji, ktéra nastgpita ok. 765 roku.
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Byta ona reakcjg na 6wczesne polityczne oraz spoteczne wydarzenia. Za
czasOw panowania dynastii Umajjadéw doszto do krystalizacji koncepcji
panstwa islamskiego. Imperium nie sktadato sie juz wytgcznie z ludéw
arabskich, coraz wiecej mniejszosci miato udziat we witadzy. W
odpowiedzi na naplyw obcych kultur postanowiono dokonac
systematyzacji oraz Kkategoryzacji wiedzy powstatej na gruncie
arabskim. Jednakze szybko okazato sie, iz proces zbierania i
kodyfikowania wiedzy musiat sam w sobie zawiera¢ konkretng wiedze
— ,opinie”, niezbedng do selekcji, usuwania, poprawiania wiedzy juz
danej. Kodyfikacja nie miata na celu jedynie uchronienia przed utrata
dziedzictwa arabsko-islamskiego, lecz rowniez jego restrukturyzacje.
Znaczeniem Ery Kodyfikacji byt fakt, iz stanowila ona pewng siatke
referencyjng, determinujac to, co byto przed (w epoce przed-islamskiej
— erze Jahiliyah, oraz we wczesnym Islamie) oraz po, w pdzniejszych
epokach. Byto to przedsiewziecie zakrojone na szeroka skale.

Proces rekonstrukcji arabskiej przesztosci — zaréwno ery Jahiliyah

jak i wczesnego islamu — nie byt praca pojedynczych jednostek, ale

jednym z podstawowych celéw obranych przez panstwo. Byt to proces

polityczny w swojej istocie: zebrania w celach debat i dyskusji,

odbywajace sie badz to w patacach kaliféw lub ksigzat, badz to w

meczetach czy na tajnych radach, nie byly zwotywane w celach

rozrywkowych, dla przyjemnos$ci czy spotkan towarzyskich; nawet

jesli tak wygladaty. W rzeczywistosci byty one ciggtym i powtarzanym

pisaniem na nowo historii, w szczeg6lnoSci historii ery Jahiliyah oraz

ery wczesnego islamu [tamze, 64].

W procesie kodyfikacji wiedzy szczegdlng role odgrywat jezyk,
gdyz wiasnie réznice w jego uzyciu byty powodem konfliktéw pomiedzy
réznymi szkotami religijnymi. Stad pierwsze naukowe zorganizowane
prace byty zbiorami jezyka arabskiego i jego regut. Pierwszy taki zbioér
opracowal AlKhalil ibn Ahmad al-Farahidi (718-786). Uznat on, iz
stowa arabskie s3 z natury dwu-, tréj-, cztero- lub piecioliterowe.
Wszystko ponadto jest nadmiarem i moze zosta¢ odrzucone. Zaczat
tworzy¢ kombinacje 2, 3, 4 oraz 5 liter, wyczerpujac wszystkie
mozliwosci w liczbie 12,305,412 fonacji. Nastepnie je przeanalizowat
pod katem uzycia. W ten sposéb jezyk arabski przeksztatcit sie w jezyk
naukowy, Scisty i skodyfikowany; z drugiej strony stat sie on niepodatny
na nowe potrzeby oraz rozwo¢j. Al-Khalil traktowat litery w sposob
matematyczny, ograniczajgc tym samym mozliwe fonacje, jakie mogty
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one tworzy¢. To, co analogiczne, stato ponad tym, co akceptowalne dla
ucha; stowa byly poprawne, poniewaz byty mozliwe, a nie dlatego, ze
byty rzeczywiste; byty mozliwe tak dtugo, jak dtugo istniatl korzen, do
ktérego mozna byto wroci¢, badZz analogia, do ktérej mogly zostac
poréwnane [tamze, 92-93]. Metoda opierajgca sie na wyprowadzaniu
jednych stéw z innych, analogii stala sie podstawg pierwszego systemu
epistemologicznego w kulturze arabsko-islamskiej — nazywanego
systemem al-bayan.

Podobng metode przyjeto w prawoznawstwie figh stanowigcym
podstawe zycia spotecznego. Prawo islamskie nie dotyczyto jedynie sfery
religijnej, wyznaczato réwniez zasady postepowania zaréwno w
wymiarze jednostkowym, jak i wspdlnotowym. Abdullah Mohamed Ibn
Idris Al-Shafi (767-820) wyznaczyt zasady wyprowadzania opinii w
obrebie figh. Byto to o tyle wazne, iZ wcze$niej opinia — orzekanie
prawnicze w sprawie nowych przypadkéw na podstawie Koranu oraz
sunny (tradycji) — byta catkowicie dowolna. Al-Shafi uznal, iz opinia
powinna opiera¢ sie na analogii. Analogia w jego mniemaniu byta
zgodnos$cig z wcze$niejszymi relacjami pism, oraz zgodnos$cia pomiedzy
korzeniem a gatezia. Warunkiem wyprowadzania analogii byto
posiadanie instrumentu dla analogii — wiedzy rozporzadzen Boga
zawartych w pismach. Nie mozna przeprowadzac¢ analogii bez wiedzy o
tym, co zostato powiedziane wcze$niej (m.in. w sunnie). Analogia byta
konieczna, gdyz w przeciwnym razie ludzie posiadajagcy rozum, a
pozostajacy poza sferg wiedzy mogliby formutowac twierdzenia nie
posiadajagce zadnych Swiadectw w przesztosci, jedynie na podstawie
wtlasnego uznania. Niezbedne do analogii byta informacja (tekst) jako
Zrédtowa zasada i dowodd. Ponadto musiata istnie¢ korespondencja w
znaczeniu badZz podobienstwie pomiedzy nowym przypadkiem
wymagajacym osadu a oryginalnym, Zréodtowym [tamze, 119]. Zasady
ustanowione przez Al-Shafiego sprawity, iz badania prowadzone w
ramach jurysprudencji byty catkowicie podporzadkowane tekstom
koranicznym.

Zdaniem Al-Jabriego system al-bayan, bedacy wytworem kultury
arabsko-islamskiej, poczatkowo umozliwit rozkwit nauki. Jednakze z
czasem okazato sie, iz jego podstawowe narzedzie — analogia —
przerodzito sie w narzedzie obrony badz obalania danej opinii. Poniewaz
w badaniach ograniczano sie do analizy tekstu, mozliwosci rozwoju
nauki byty bardzo zawezone [tamze, 425]. Z drugiej strony opieranie sie
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na tekstach i brak zaufania do rozumu umozliwilty rozwéj drugiego
systemu epistemologicznego, al-irfan, ktory swoje Zrodta miat w filozofii
gnostycznej.

Na powstanie systemu al-irfan wptyw miata mys$l neoplatonska, a
przede wszystkim hermetyzm — egipsko-hellenistyczna forma gnozy.
Poznanie mozliwe tu byto poprzez objawienie oraz do$wiadczenie
wewnetrzne. Silna dychotomia pomiedzy tym, co widoczne, a tym, co
ukryte, wyzej stawiata to drugie. Stad $wiat zewnetrzny, doswiadczalny
zmystowo nie przedstawial wiekszej wartosci. O ile w systemie al-bayan
gléwnym narzedziem byta analogia polegajaca na wyprowadzaniu z
istniejagcego korzenia kolejnych konsekwencji, analogia systemu al-irfan
opierata sie na podobienstwie. Przez to mogta przybierac rézne formy i
nie byta zwigzana zadnymi regutami. Al-Jabri stoi na stanowisku, iz al-
irfan poprzez odrzucenie zasad rozumowych byt odpowiedzialny za
rozwdj mysli irracjonalnej w Swiecie arabskim. Dlatego tez system ten
nazywa ,rozumem zrezygnowanym” (resigned reason) [Hamarneh
1999, 9-10].

Ostatni system epistemologiczny — al-burhan (demonstracji) —
swoje zrodto miat w mysli greckiej, zwtaszcza w filozofii Arystotelesa.
Jego podstawa byty zwigzki przyczynowe pomiedzy poszczeg6lnymi
elementami, przez co mozliwa stata sie idea prawa naturalnego [tamze,
10]. Zdaniem Al-Jabriego system ten miat za zadanie przezwyciezy¢ dwa
poprzednie systemy. Tak jak w powstaniu albayan wazng role
odgrywaty wzgledy polityczne (obrona tradycji arabskiej przed obcymi
elementami), takze i w tym przypadku impulsem byta polityka
prowadzona przez panstwo. Kalif Al-Mamun (786-833) postanowit
rozprawi¢ sie z heretyckimi sektami, zwtaszcza manicheizmem oraz
szyickim iluminacjonizmem. Wiedzgac, iz ruchy te dziataty jako tajne
stowarzyszenia, nie chciat zwalcza¢ ich otwarcie (mogtoby to
doprowadzi¢ do wzmocnienia wiary ws$réd wyznawcéw). Uznat, iz
lepszym narzedziem bedzie rozpropagowanie racjonalnego dyskursu
dyskredytujgcego gnostyczne filozofie [Al-Jabri 2011, 275]. Decyzja o
przettumaczeniu dziet Arystotelesa, w szczegdlnosci z zakresu logiki, na
jezyk arabski byta wiec podyktowana wzgledami ideologicznymi. To
wtlasnie z tego powodu ,racjonalny rozum” grecki nie byt w stanie
przezwyciezy¢ do konca pozostatych dwéch systeméw w mysli islamsko-
arabskiej. Miat on na celu obrone dogmatéw, a nie odkrywanie nowych
prawd.
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Z koncepcji zaproponowanej przez Al-Jabriego wytaniajg sie dwa
ciekawe wnioski. Po pierwsze, podwazona zostaje idea jednego sp6jnego
umystu arabskiego. Mozemy jedynie mowi¢ o réznych nurtach,
narzedziach postrzegania rzeczywistos$ci, ktére do dzi$ funkcjonuja w
jego ramach. Po drugie, mys$l arabsko-islamska od poczatku byta pod
silnym wptywem polityki i jej nadrzednym celem byta obrona
dominujacej ideologii. To stanowi gléwna przyczyne zacofania $wiata
arabsko-islamskiego. Dopo6ki bedzie on zwrdécony w strone przesztosci
oraz nastawiony na zwalczanie wszystkiego, co stoi w sprzecznosci z
przyjetymi dogmatami, nie dokona sie rzeczywisty postep.

Podczas gdy Al-Jabri uznat jezyk za wazny element formowania
sie rozumu w ramach systemu al-bayan, wielu innych badaczy jest
przekonanych o jego nadrzednym znaczeniu dla catej kultury arabsko-
islamskiej. Dobrym tego przyktadem moze by¢ koncepcja Hassana
Ajamiego, wspoéiczesnego filozofa oraz literata, ktéry bardzo krytycznie
ocenia wspotczesny Swiat Arabéw i muzulmanéw. Rozrdznia on stan
zacofania, kiedy dana spoteczno$¢ nie rozwija zadnych innowacji
przyczyniajacych sie do rozwoju ludzkosci od stanu super zacofania, w
ktéorym poteguje sie wtasne zacofanie, uzywajac zdobyczy nauki i
techniki w celu promowania ignorancji [Ajami 2012, strony?]. Jego
zdaniem $wiat arabsko-islamski znajduje sie obecnie w stanie super
zacofania.

Na przyktad, w czasach obecnych kazda religijna sekta w $wiecie
islamskim i arabskim dysponuje wtasnymi szkotami, uniwersytetami i
mediami:  kanatami  telewizyjnymi, gazetami i  stronami
internetowymi.  Gldwnym  zadaniem tych instytucji jest
kwestionowanie oraz zwalczanie innych sekt religijnych. Dzisiaj
wiekszo$¢ Arabéw oraz muzutmanéw uzywa nauki oraz technologii
w celu promowania ignorancji i nienawisci, a takze wypowiadaniu
wojen przeciwko sobie nawzajem oraz przeciwko reszcie $wiata
[tamze].

Ajami stoi na stanowiskuy, iz jednym z gtownych powodow tej
sytuacji jest fakt, ze wiekszo$¢ Arabéw oraz muzutmanoéw traktuje jezyk
arabski jako zrodto wiedzy.

[S]koro jezyk arabski jest jezykiem Koranu, a przyjmujac — z punktu

widzenia muzutmandw, iz Koran jest boski, to réwniez jezyk arabski
jest boski, tzn. jest to jezyk Boga. Skoro za$ jezyk arabski — z
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perspektywy umystu arabsko-islamskiego jest boski, to w takim razie
jezyk ten musi by¢ Zrodtem wiedzy; inaczej nie bytby boski [tamze].

Przez to zdania dotyczace wierzen religijnych otrzymujg status
pewnikéw. A jezeli religia traktowana jest jako pewnik, nie ma juz
miejsca na watpienie czy dopuszczenie roéwnowazno$ci innych
przekonan religijnych. Odrzucenie praw naukowych jako sposobu
wyja$niania Swiata sprawia, iz zaré6wno nauka jak i technika mogg by¢
wykorzystywane jedynie w sposob instrumenftalny3. Ich zadaniem staje
sie efektywne rozprzestrzenianie prawd.

Nie tylko nauka zostaje zakwestionowana. Podobnie dzieje sie z
logika. Jezyk ma swoje zasady, ktore stoja wyzej niz reguty logiki. Ajami
twierdzi, iz wtasnie to odrzucenie logiki jest Zrédiem problemow w
komunikacji z innymi kulturami. Pozostate jezyki traktowane s3 jako
gorsze, nie stanowia bowiem zZrodta wiedzy. Co wiecej, to nie
wspotczesny, uzywany na co dzien jezyk arabski ma szczegélng range,
ale jezyk, ktory byl uzywany w czasach powstania Koranu. ,Dlatego
kazda préba wprowadzenia do jezyka oraz kultury arabskiej nowych
naukowych badz filozoficznych treSci jest uznawana za usitowanie
zniszczenia boskiego jezyka islamu” [tamze].

Debata nad stosunkiem jezyka do logiki byta waznym tematem
rozwazan arabskich myslicieli juz w czasach $redniowiecznych.
Najstynniejszym jej przyktadem byt spér, jaki mial miejsce w Bagdadzie
w roku 932 pomiedzy gramatykami, ktorych reprezentowat Abu Said al-
Sirafi oraz logikami, na czele z Abu Bishr Mattg*. Zdaniem Abu Bishr

3 Kwestia ta podjeta zostata rowniez przez autoréw raportu 2010 World Social Science
Report. Knowledge Divides. Background paper. Social Sciences in the Arab world
dotyczacego stanu nauk spotecznych w $wiecie arabskim. Wskazuja tam na
powszechne przekonanie ludzi zyjacych w kregu kultury arabskiej, iz wiele ze zjawisk
zachodzacych w $wiecie moze by¢ wyttumaczonych poprzez dziatanie boskich mocy.
Znaczna cze$¢ badan naukowych staje sie w ten sposéb bezwartosciowa. ,,Co wiecej,
badania w obrebie nauk spotecznych sa w najlepszym razie strata czasuy, a w
najgorszym — oznaka niewiernosci i kwestionowania boskiej mocy” [Arvanitis, Waast,
Al-Husban 2010, 5].

4 Debata majaca miejsce w salonie wezyra kalifa abbasydzkiego al-Muqtadira jest czesto
przywolywana ostatnimi czasy. Zdaniem Muhsina Mahdiego $wiadczy o aktualno$ci
problemu. Stanowita wazne kulturalne wydarzenie gtéwnie ze wzgledu na range oséb w
niej uczestmiczacych oraz doniosto$¢ problemu. Nestorianski chrzescijanin Abu Bishr
Matta przybyt do Bagdadu, aby nauczaé. Jego mtodszy przeciwnik — filolog, teolog oraz
jurysta, cieszyt sie ogromnym szacunkiem i stynat ze swojej madrosci oraz z faktu, iz
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Matty, podczas gdy gramatycy w swoich dociekaniach musza positkowac
sie logika, relacja ta nie jest zwrotna. Ponadto przedmiotem badan
logikéw jest znaczenie, podczas gdy gramatycy zajmujg sie uzyciem
danych stéw [Abed 2002, 900].

Gramatycy sprzeciwiali sie wprowadzaniu greckiej filozofii i logiki
do obszaru mysli islamskiej. Uwazali bowiem, iz aby tego dokonad,
mysliciele arabscy muszg znieksztatci¢ objawiony jezyk dany przez Boga
i ,zbudowac jezyk wewnatrz jezyka”. Al-Shirafi argumentowal, iz kazdy
jezyk posiada wilasne instrumenty okreslajace, co w jego obrebie jest
poprawne, a co nie. W jezyku arabskim na poziomie jezykowym
instrumenty te naleza do obszaru gramatyki oraz syntaksy a nie logiki
[tamze].

Al-Jabri interpretuje dyspute w Bagdadzie jako konflikt miedzy
systemem epistemologicznym al-bayan a systemem al-burhan>.
Stanowisko Al-Sirafiego podwazajace koncepcje »2rozumu
uniwersalnego” stato sie dominujace w dyskursie arabsko-islamskim az
do dnia dzisiejszego.

Podobnego zdania jest Ajami, ktéry uwaza, iz zwyciestwo
stanowiska reprezentowanego przez Al-Sirafiego w mysli arabskiej
odpowiada na obecny stan super zacofania. Jezeli zaréwno filozofia jak i
nauka opieraja sie na logice, wtedy zanegowanie tej ostatniej
nieuchronnie doprowadzi to tego, iz dwie pierwsze dyscypliny réwniez
beda musialy zosta¢ odrzucone. Wspoétczesni Arabowie i muzuimanie
dyskredytuja nauke oraz filozofie, poniewaz wcze$niej to samo zrobili z
logika. Mamy wiec do czynienia z memem, ktory jest ciggle obecny w ich
umystach [Ajami 2012]. Ajami twierdzi, iZ od czaséw Al-Sirafiego
filozofowie, teologowie oraz lingwisci arabscy postuguja sie jedng teorig

nie pobieral wynagrodzenia za swoje nauki jak i prace jako sedzia [Mahdi 1970, 54-
57].
5 Tekst rozmowy zostal utrwalony przez Abu Hayyan al-Tawhidiego w dziele O
przyjemnosci i biesiadowaniu. Wezyr miat sie zwréci¢ do przedstawicieli system al-
bayan:

Czy mozecie wyznaczy¢ ktérego$ z was do debaty z Mattg w kwestii logiki,

gdzie stwierdza on: ,nie ma innego sposobu na rozréznienie, co jest dobre,

a co zte, miedzy prawda a falszem, sprawiedliwoscig a ztem, dowodem a

podejrzeniem, pewnoscig a watpieniem niz poprzez to, co czerpiemy z

logiki, do czego dochodzimy poprzez jej uzycie i poprzez lekcje, jaka

otrzymujemy od tego, ktdry nam ja przyniost, niezaleznie od jego pozycji

oraz ograniczen [cyt. za: Al-Jabri 2011, 316].
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jezyka, zgodnie z ktérg jezyk jest Zréodiem wiedzy. Jezeli jezyk jest
narzedziem odnoszacym sie do znaczen, ktére z kolei odnosza sie do
faktow, to jezyk z powodzeniem odnosi sie do faktéw rzeczywistych.
Skoro za$ jezyk z powodzeniem odnosi sie do faktow w Swiecie, wynika
stad, iz jest on Zroédtem wiedzy [tamze].

Z samej idei jezyka jako podstawy poznania nie wynika
bynajmniej, dlaczego system ten do dzi$§ pozostaje w mocy. Zdaniem
Ajamiego tym, co zadecydowato o sile tego systemu, byt fakt, iz jezyk
arabski uzyty w Koranie jest jedynym srodkiem komunikacji z Bogiem.
Przez to tekst Swietej Ksiegi nie moze ulega¢ zadnym zmianom. Jezyk
ten przechowat sie w swojej klasycznej formie, stad prawdy, ktore byty
przez niego gloszone, przetrwaty do dzi$ niezmienione®. Inaczej jest w
religii chrzescijanskiej, w ktérej nie ma wymogu czytania Pisma
Swietego w jego oryginalnym jezyku z czaséw poczatku chrzescijanstwa,
a sam jezyk nie posiada szczeg6lnego statutu [tamze].

Powrot rozumu uniwersalnego. Mohammed Arkoun

Podczas gdy Al-Jabri oraz Ajami przyjeli zalozenie o odrebnosci
rozumu arabskiego, Mohammed Arkoun (1928-2010) postanowit
umies$ci¢ go w szerszym konteksScie rozumu jako takiego. Urodzony w
Algierii Mohammed Arkoun pochodzit z berberskiego klanu. Poniewaz
swoje wyksztatcenie odebrat najpierw w jezyku francuskim, a nastepnie
w arabskim, z powodzeniem tgczyt w swoich rozwazaniach tradycje
oraz osiagniecia tych trzech kultur.

Glownym obszarem zainteresowan stato sie krytyczne ujecie
islamu jako Zrodta wiedzy. Rozum islamski jest, zdaniem Arkouna,
specyficzng odmiang rozumu jako takiego oraz rozumu religijnego w
szczegOllnosci. Rozum islamski charakteryzuje sie tym, iz funkcjonuje w
ramach religijnych postulatéw, tj. nie dyskutuje z nimi, ale traktuje je jako
punkt wyj$cia. Dziata w obrebie ,dogmatycznego ogrodzenia”, ktére nie
pozwala mu na odejscie od ortodoksji [Gunther 2005, 132].
,Dogmatyczne ogrodzenie” sprawia, iz poszczegdlni czlonkowie
podzielajg takie same podstawowe zatozenia i przeSwiadczenia, dzieki
czemu zachowana jest spojno$¢ oraz konsekwencja. Dziatajg oni
bowiem zgodnie z uznang ortodoksja. To wtasnie oddziatywanie

6 Ze wzgleddw historycznych w drodze wyjatku dopuszczono recytacje Koranu w
jezyku tureckim
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ortodoks;ji jest tak istotne dla rozumu islamskiego:

ortodoksja moze by¢ roéwniez definiowana jako system wartosci, ktdry
dziata przede wszystkim w celu ochrony i bezpieczeristwa grupy. To
dlatego ortodoksja musi by¢ ideologiczna wizja w przemoznym
stopniu zorientowang na subiektywne interesy grupy, do Kktorej
nalezy. Jednakze grupa rozumiana jako ,zbiorowa $wiadomo$¢” nie
jest nigdy $wiadoma swojego subiektywnego, tendencyjnego uzycia
historii; postrzega swoja ortodoksje jako prawdziwag ekspresje
wlasnej tozsamosci [cyt. za: Gunther 2005, 139].

Ortodoksja w tym ujeciu determinuje rozwo6j danej grupy,
wptywajac na postrzeganie i konstruowanie historii.

Tak oto pojecie ortodoksji jest zawsze uzywane w sensie
teologicznym, jednakze nigdy nie bylo pomyslane w sensie
historycznym. Jednakze mozna $miato wskazag, iz jest ono wynikiem
powolnego, historycznego procesu selekcji, eliminacji badz
rozpowszechnianiu nazw, dziel, szkét, idei zgodnie z celami
obieranymi przez dang grupe wspdlnote, wtadze w danym miejscu
[cyt. za: amze].

Tematy nie mieszczace sie w obrebie ortodoksji sg, w ujeciu
Arkouna, niepomyslane i nie do pomyslenia. S3 to takie kwestie jak
objawienie, sekularyzm czy indywidualizm [Zayd 2006, 84]. Tymczasem
jezeli w ramach pewnej tradycji to, co niepomyslane, obejmuje swoim
zakresem znaczny obszar, wowczas krytyczne mozliwosci rozumu sg
bardzo ograniczone, podobnie jak pole tego, co pomysiane [Kassab 2010,
179]. Jezeli rozum islamski w dalszym ciggu bedzie odnosit sie do
tematéw dopuszczonych przez ortodoksje, nie bedzie w stanie
rozwigzywac aktualnych problemoéw.

Krytykujgc ograniczenia narzucone przez ortodoksje, Arkoun
postuluje stworzenie nowej krytycznej epistemologii, ktéra zakresem
swoich badan objetaby réwniez tematy, ktére do tej pory pozostawatyby
niepomysiane. Tylko w ten spos6b bedzie ona mogta odpowiada¢ na
rzeczywiste problemy wspoéiczesnego Swiata arabsko-islamskiego.

Podsumowanie

Zagadnienia wiedzy i poznania, z perspektywy przedstawionej w
tym artykule, wydajg sie podstawowe dla wspotczesnej kultury arabsko-
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islamskiej. Z jednej strony sg one fundamentalne dla badan dotyczacych
poczatkbw powstawania tego S$wiata. Z drugiej, bez krytycznego
podejscia do tych tematow nie bedzie mozliwe odrzucenie
funkcjonujacych siatek referencyjnych dotyczacych Arabéw i
muzutmanoéw, zaréwno z ich punktu widzenia, jak i z perspektywy
cztowieka Zachodu. Dopiero to odrzucenie przyczyni sie do budowania
nowych dyskurséw, adekwatnych w ujmowaniu wspétczesnego swiata.

Przedstawione w tym artykule koncepcje wspo6tczesnych badaczy
pokazuja, jak wazny jest sam proces nabywania wiedzy. O ile zazwyczaj
patrzy sie na nauke pod katem jej rezultatéw, nie zwraca sie uwagi na jej
poczatki. A to wlasnie te podstawy, zatoZenia i narzedzia badawcze
obrane na samym poczatku determinujg caty proces badawczy oraz
uzyskane wyniki.

[16]



Eliza Karczyrniska

Krytyka rozumu arabskiego. Wspétczesna mysl arabska wobec zagadnienia rozumu i
poznania

BIBLIOGRAFIA

Abed, S. B, 2002, Language, [w:] S. H. Nasr, O. Leaman (red.), History of
Islamic Philosophy. Part 11, London: Routledge.

Abu-Rabi, I., 2004, Contemporary Arab Thought. Studies In Post-1967
Arab Intellectual History, London: Pluto Press.

Abu-Rabi, 1., 1996, Intellectual Origins of Islamic Resurgence in the
Modern Arab World, New York: SUNY Press.

Abu-Rabi, 1., 2003, Toward a Critical Arab Reason: The Contributions of
the Moroccan Philosopher Muhammad Abid al-Jabiri, Islamabad:
Islamic Research Institute.

Ajami, H. 2012, Deconstruction of the Arab-Islamic Mind,
http://www.ahewar.org/eng/show.art.asp?aid=1573 (dostep z
dnia 03.09.2012).

Al-Azm, S. ]., 2010, Orientalism, Occidentalism, and Islamism: Keynote
Address to “Orientalism and Fundamentalism in Islamic and
Judaic Critique:A Conference Honoring Sadik Al-Azm”, [w:]
“Comparative Studies of South Asia, Africa and the Middle East”,
30 (2010).

Al-Jabri, M. A,, 2011, The Formation of Arab Reason. Text, Tradition and
the Construction of Modernity in the Arab World, London:
[.B.Tauris & Co. Ltd.

Arvanitis, R., Waast, R., Al-Husban, A. H., 2010, 2010 World Social Science
Report. Knowledge Divides. Background paper. Social sciences in
the Arab world , UNESCO Publishing / International Social

Science Council,
http: //unesdoc.unesco.org/images/0019/001906/190653E.pdf
(dostep z dnia 03.09.2012).

Gunther, U., 2005, Mohammed Arkoun: Towards a Radical Rethinking of
Islamic Thought, [w:] S. Taji-Farouki (red.), Modern Muslim
Intellectuals and the Qur’an, Oxford: Oxford University Press.

Hamarneh, W.,, 1999, Introduction, [w:] M. A. Al-Jabri, Arab-Islamic
Philosophy. A Contemporary Critique, Austin: The University of
Texas.

[17]



Eliza Karczyrniska

Krytyka rozumu arabskiego. Wspétczesna mysl arabska wobec zagadnienia rozumu i
poznania

Hanafi, H., 2010, From Orientalism To Occidentalism, [w:]“Ishraq: Islamic
Philosophy Yearbook”, 1 (2010).

Hersh, S. M., 2004, The Grey Zone. How a Secret Pentagon Program Came
to Abu Ghraib, [w:] The New Yorker, 24.05.2004,
http://www.newyorker.com/archive/2004/05/24/040524fa f
act?currentPage=4 (dostep z dnia 03.09.2012).

Kassab, E. S., 2010, Contemporary Arab Thought: Cultural Critique in
Comparative Perspective, New York: Columbia University Press.

Khouri, M. A., 1988, Criticism and the Heritage: Adonis as Advocate of the
New Arab Culture, [w:] G. N. Atiyeh, i M. Oweiss (red.), Arab
Civilization. Challenges and Responses. Studies in Honor of
Constantine K. Zurayk, New York: SUNY Press.

Leaman, 0., 2004, Krdtkie wprowadzenie do filozofii islamu, Warszawa:
Aletheia.

Lockman, Z., 2004, Contending Visions of the Middle East: The History and
Politics of Orientalism, Cambridge: Cambridge University Press.

Mahdi, M., 1970, Language and Logic in Classical Islam, [w:] G E. von
Grunebaum (red.), Logic in Classical Islamic Culture, Wiesbaden:
Harrassowitz.

Smith, L., 2004, Inside The Arab Mind. What’s Wrong with the White
House’s Book on Arab Nationalism, [w:] Slate, 27.05.2004,
http://www.slate.com/articles/news and politics/foreigners/2

004/05/inside the arab mind.single.htiml (dostep z dnia
03.09.2012).

Wardeh, N. M., 2010, From Ali Ahmad Said to Adonis: A Study of Adonis’s
Controversial Position on Arab Cultural Heritage (turath), [w:]
“Asian Culture and History”, 2 (2010).

Zayd, N. A., 2006, Reformation of Islamic Thought Scientific Council For
Government Policy. A Critical Historical Analysis, Amsterdam:
Amsterdam University Press.

[18]



Eliza Karczyrniska

Krytyka rozumu arabskiego. Wspétczesna mysl arabska wobec zagadnienia rozumu i
poznania

ABSTRACT

CRITIQUE OF THE ARAB MIND. CONTEMPORARY ARAB THOUGHT
IN THE CONTEXT OF THE ISSUES OF REASON AND COGNITION

In this article I will present different stands of Arab scholars with respect
to one of the key issues of Orientalism — the Arab mind. The assumption
of individuality and invariable nature of Arab mind was one of the
foundations of the oriental thought. With the development of
postcolonial thought in the second half of the 20t century, some Arab
scholars rejected this assumption, while the others tried to redefine its
essence. Hence, the study of such issues as reason and cognition was so
important. According to Mohammad Abed Al-Jabri, what distinguishes
Arab reason is the fact that in Islamic philosophy the connection
between epistemology and ideology was much stronger than in the
European culture. As a result, Islamic philosophy used epistemology and
logic not for the sake of uncovering the ‘truth’ but in the defence of its
own ideological claims. Al-Jabri argues that in order to understand
contemporary Arab-Islamic thought it is necessary to study its beginning
(VII-IX centuries AD), since instruments of reason established in that
period have remained until today. Other philosophers, like Mohammed
Arkoun place Arab reason in wider context of reason as such. The
knowledge of the way of cognition within Arab culture seems to be the
key to understanding of their world.
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Fragmenty,

wydzieliny duszy,

skrzepy dwudziestego wieku
Gottfried Benn [Benn 1999, 83]

Pisa¢ o Emilu Cioranie! to wazy¢ sie na podejmowanie zadania
— w pewnym sensie — niewykonalnego. Nie bez powodu Michat Pawet
Markowski utyskuje, ze od dawna bardzo chciatby, lecz nie umie
stworzy¢ o nim eseju [Markowski 2009, 282]. Tak jak Cioran?, zaczyna
sie wiec od aporii. Jest bowiem w tym przedsiewzieciu — pisaniu tekstu
nie do napisania — co$ iScie cioranowskiego (myslenie mysli nie do
pomyslenia byto wszak jedng z jego obsesji3), ajednoczesnie — co$
radykalnie z Cioranem niezgodnego: czyni¢ go przedmiotem artykutu
naukowego to przeciez postepowa¢ wbrew niemu. Nie tylko dlatego, ze
jego tworczos$¢ dyktowana byta radykalnym sprzeciwem wobec filozofii
akademickiej, a nawet wobec samej idei uniwersytetu*. Takze — przede
wszystkim — ze wzgledu na jej programowo fragmentaryczny

1 W artykule tym odwotuje sie do dwdch ksigzek wypetnionych przez najbardziej
programowe wypowiedzi Ciorana. Sg to: Rozmowy z Cioranem [Cioran 1999] oraz
Zeszyty 1957-1972 [Cioran 2004].

Z2 — Konczy pan w $lepym zautku. — Blad. Zaczgtem od $lepego zautka” [Cioran
2004, 238].

3 Tak stawiata problem Susan Sontag [Sontag 1968], dodajac, ze wtasciwoscig Ciorana
jest, iz ,podejmuje tok mys$li w tym miejscu, gdzie kto$ inny by zakoniczyt. Zaczyna od
konkluzji — i idzie dalej” [cyt. za: Zabtocki 1990, 296].

4 ,Z uniwersytetem zerwatem catkowicie. Ba, nawet jestem wrogiem uniwersytetu”,
»,Calg moja ambicjg bylo zosta¢ myslicielem prywatnym [...]. Gdybym robit kariere
uniwersytecka, wszystko to by sie rozmyto, [...] bo przeciez musiatbym przyjac jakis
ton serio, zacza¢ mysle¢ bezosobowo” [Cioran 1999, 33, 209].
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charakter. Zamiast jednak kapitulowa¢ przed aporig systematycznego
pisania o mysli fragmentarycznej, chciatbym — rozumiejac aporie na
sposéb Derridianski jako niewiedze, dokad sie zmierza, doSwiadczenie
braku przej$cia, poczucie zablokowania drogi, zatrzymania sie ,w
miejscu, gdzie kazdy problem lub problematyka staje sie niemozliwa
i gdzie jesteSmy wystawieni, catkiem bezbronni, bez Zadnej podpdrki”
[Derrida 1993, 12] — uczynic ja — poniekagd — tematem artykutu.

Jak sie rzekto, tworczo$¢ Ciorana zastawia na badacza rozmaite
sidta juz w punkcie wyjscia. Czy jest to literatura, czy — jednak —
filozofia? A moze: filozofia jako rodzaj pisarstwa? Najbezpieczniej
bytoby chyba nazywa¢ Ciorana ,medrcem”, gdyby nie fakt, Ze byta to
raczej jego tesknota nizli postawa: ,Mam zbyt wiele wyrzutéw, by by¢
materialem na medrca. Medrzec sie nie gryzie, nie samobiczuje sie”
[Cioran 2004, 145]. Podobnie — czyli nie najlepiej — majg sie proby
przyszycia autorowi Na szczytach rozpaczy rozmaitych tatek. Bytby to
sceptyk, a nawet — jak chcialby Bernd Mattheus — sceptyk radykalny
[Mattheus 2008]? Tak, jesli wzig¢ pod uwage, Ze sceptycyzm stanowit
dla niego swego rodzaju antidotum na rozpacz, nigdy zas —
metodyczne watpienie. Trudno takze bez zastrzezen nazwac go ateista,
skoro byl raczej — jak sam sie okreslat — umystem religijnym
pozbawionym wiary, co nie przeszkadzalo mu wcale w ustawicznym
oskarzaniu Boga o nieudolno$¢ Stworzenia. Cioran uciekat réwniez
przed etykietg nihilisty czy pesymisty, bo c6z to za pesymista, ktory na
co dzien jest ,pogodnym czlowiekiem, czarujgcym kompanem,
najmilszym wspotbiesiadnikiem” [Bosquet 1995, 19]? Stosunkowo
najchetniej okreslal sie mianem heretyka®, co jednak sktania do
zapytania: heretyka wobec czego? Nie do konca Sciste jest nawet —
zaproponowane przez Ireneusza Kanie — umieszczenie Ciorana ,w
szeroko rozumianym nurcie egzystencjalistycznym” [Kania 2001, 187],
do ktérego przynaleze¢ mogtby tylko ze wzgledu na podobny do
egzystencjalistdow punkt wyjscia, jakim byta wizja Swiata i istnienia jako
absurdu. Poza tym jednak propozycje Ciorana mieszczg sie na
antypodach  heroicznej filozofii czotowych  przedstawicieli
egzystencjalizmu. Najrozsadniej byloby wiec chyba nazwa¢ go

5 ,Swieto$¢ herezji, mdtosé¢ ortodoksji”, ,Chciatbym napisa¢ generalng rehabilitacje
herezji” [Cioran 2004, 48, 202]. loan-Petru Couliano nazywa Ciorana ,heretykiem
nawet posrod heretykow” [cyt. za: Kania 2001, 189].
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mysSlicielem osobnym, pod pewnymi wzgledami typowym, lecz zarazem
niepowtarzalnym [zob. Mr6z 2005, 211]. Dlatego tez lepiej niz utarte
kategorie zdaja sie oddawa¢ mu sprawiedliwo$¢ okreslenia ,,poetyckie”:
,budziciel mys$li” [Bosquet 1995, 19], ,filozof odrzucenia” [Filek 2005],
,samobdjstwo mysli” [Mréz 2005], ,Beduin mysli” [Cioran 2004, 613],
»,Shobizm rozpaczy” [Zagajewski 2007, 86]. Celowat w nich zresztg sam
Cioran, mowiagc o sobie: ,filozof-wyjec”, ,histeryk ataraks;ji”, ,ostabty
bogomit”, ,nieudany epileptyk”.

By¢ moze trudno$¢ teoretycznego uchwycenia mysli autora
Zarysu rozktadu sprawia, Ze wcigz aktualny pozostaje stan, nad ktérym
juz w 1992 roku ubolewat Kania:

Jest doprawdy czym$ dziwnym i po trosze ZzZenujacym, zZe
przedstawiajgc polskiemu czytelnikowi ksigzke Emila Ciorana,
musze rozpoczyna¢ od przytoczenia elementarnych faktéw z jego
biografii. Powdd jest prosty: ten stawny (cho¢ na ogét w kregach
elitarnych) filozofujacy pisarz, eseista, jest u nas prawie zupelnie
nieznany! [Kania 2001, 182]¢

Tak tez w 1996 roku twierdzit Tadeusz Chawziuk: , Cioran nadal
pozostaje dla nas tajemnicg” [Chawziuk 1996, 1], a jeszcze w roku 2008
Stawomir Piechaczek utyskiwat, ze — coraz czestsze wprawdzie —
publikacje na temat twérczosci rumunsko-francuskiego pisarza maja
,zazwyczaj charakter li tylko okolicznos$ciowy lub przyczynkarski”
[Piechaczek 2008, 108]. Wydaje sie, ze opinie te pozostaja w mocy takze
dzis. Cioran nadal jest tworca nierozpoznanym, mato obecnym w
polskim dyskursie humanistycznym, w zwigzku z czym wiele artykutéw
na jego temat zatrzymuje sie na poziomie ogélnikowych rozpoznan, a
ich autorzy wrciaz odczuwaja potrzebe przyblizenia czytelnikom
sylwetki pisarza oraz przedstawiania ,elementarnych faktéw z jego
biografii”.

W artykule tym chciatbym przesledzi¢ jeden, niezwykle istotny
aspekt pisarstwa Ciorana, ktory pozornie zatrzymuje sie na poziomie
poetologii, jednak w praktyce implikuje wiele rozlegtych problemdéw.
Chodzi o postugiwanie sie przez autora Zarysu rozktadu poetyka
fragmentu, ktéra sprawia liczne trudnosci interpretatorom jego

6 Tekst pierwotnie ukazat sie jako przedmowa do pierwszego polskiego wydania
ksigzki Na szczytach rozpaczy.

[22]



Patryk Szaj

Fragment, czyli pogranicze filozofii i literatury w pisarstwie Emila Ciorana

twoérczosci, a takze sklania do ponownego przemys$lenia relacji
pomiedzy dyskursami filozofii i literatury. Chcialbym wiec,
przyjrzawszy sie przyczynom i konsekwencjom wyboru przez Ciorana
poetyki pisarstwa fragmentarycznego, w jaki§ sposéb odpowiedzie¢ na
wezwanie (i wyzwanie) sformutowane juz dawno przez Chawziuka:

Nawet najbardziej bystrzy komentatorzy poprzestaja na wyliczeniu
tych  cech [pisarstwa Ciorana: sceptycyzm, pesymizm,
fragmentaryzacja wypowiedzi, kult stylu], pomijajac milczeniem
mozliwe pytanie, jak one maja sie do siebie, czyli, czy taczy je cos
ponad przypadkowe wspotwystepowanie ujednego autora. By¢
moze wszystkie dadza sie wyprowadzi¢ z jednej, lecz jesli nie —
takze moze to co$ oznacza¢ [Chawziuk 1996, 1].

Uwazam, ze takie zwigzki pomiedzy poszczegélnymi cechami
pisarstwa Ciorana wystepuja, co postaram sie ukaza¢ w tym artykule,
przy okazji podejmujac prébe rewaloryzacji zwigzkéw pomiedzy
literaturg a filozofia.

Filozofia, literatura, tworczos¢

Historia sporéw o wzajemne zbieznos$ci lub rozbieznoSci —
zaleznie od przyjecia perspektywy tozsamos$ciowej badz réznicujacej —
dyskurséw literatury i filozofii jest dtuga i wielonurtowa. Nie stawiam
sobie za cel jej rekapitulacji’. Chcialbym natomiast pokaza¢, jakie
propozycje zglasza w tej debacie twdrczos¢ Emila Ciorana,
pochodzacego z Rumunii, a piszacego po francusku autora
postugujacego sie specyficznym, pogranicznym ,gatunkiem” fragmentu,
sytuujacym sie na marginesach zaréwno filozofii, jak i literatury, a
jednoczes$nie podwazajacym ich twarde, esencjalne wyznaczniki. Zdaje
sobie przy tym sprawe, ze juz samo moOwienie o pogranicznosci
wymaga przyjecia perspektywy bliskiej mysleniu tozsamo$ciowemu,
lecz nie do konca z nim zbieznej — fragment Cioranowski zdaje sie
bowiem podwaza¢ sam binaryzm albo-albo, czego — mam nadzieje —
dowiedzie méj artykut.

7 Odsytam do prac syntetycznie podsumowujacych dyskusje: [Januszkiewicz 1997] i
[Michalski 2003].
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Do zblizenia dyskurséw literatury i filozofii doszio juz u
fragmentarystéow z kregu romantyzmu jenajskiego. Nie znoszac
catkowicie réznic miedzy nimi, jenajczycy traktowali je jako dwie
modalnosci jednego procesu — twoérczosci [zob. Schlegel 2009], ktéra
z kolei stanowita dziatanie zmierzajace ku Bildung — egzystencjalnemu
uksztalttowaniu podmiotu. Twoérczos$¢ za$ byta projektem totalnym,
majagcym  ogarnia¢ cato$¢ doswiadczenia i nieskonczonos¢
wszech$wiata, oraz nadawac jednemu i drugiemu sens. Ideaty te mogty
spetnia¢ tylko, jak powiadali jenajczycy, sympoezja isymfilozofia,
mieszczace w sobie oba dyskursy, atakze inne dziedziny ludzkiej
twdrczosci. ,Filologia i filozofia sg jednym” — pisat Novalis [cyt. za:
Schlegel 2009, XXI]. Friedrich Schlegel natomiast, utyskujac, ze ,w tym,
co nazywa sie filozofig sztuki, zazwyczaj brakuje jednego z dwojga: albo
filozofii, albo sztuki”, postulowat: ,Wszelka sztuka powinna sta¢ sie
naukg, a wszelka nauka sztuky. Poezja i filozofia powinny sie
zjednoczyc¢” [Schlegel 2009, 5, 30]. W romantyzmie jenajskim doszto
zatem do swoistej fuzji dyskurséw, ktorej adekwatnym Srodkiem
wyrazu miat by¢ fragment, czyli uniwersalna ,forma bez formy”,
mieszczaca w sobie zaréwno literature, jak i filozofie, lub — S$cislej
rzecz ujmujac — szczatkowe elementy kazdej z nich.

Jako ,gatunek” pograniczny fragment nowoczesny od swego
zarania zawiera wiec pierwiastki obu dyskurséw, jednoczes$nie jednak
— sprzeciwiajac sie zastanym konwencjom i niepewnie wychylajac w
przyszto$¢ — staje wobec kazdego z nich w opozycji. Przyjrzyjmy sie
najpierw jego stanowisku antyfilozoficznemu, wyrazajacemu sie w
zwrocie przeciw filozofii systemowej, ktéra podawali w watpliwos¢ juz
jenajczycy (,Filozofia systematyczna powinna sie nazywac filozofig
wzgledng” [cyt. za: Schlegel 2009, LVI]). Krytyka ta osiggneta apogeum
bodaj u Nietzschego (,Nie ufam systematykom i ustepuje im z drogi.
Pozadanie systemu jest brakiem rzetelno$ci” [Nietzsche 1973, 34]), a jej
dziedzictwo podjat pdZniej Cioran, dla ktérego Nietzsche byt ,ze wszech
miar wyzwolicielem. To on sabotowat styl filozofii akademickiej, zrobit
zamach na idee systemu” [Cioran 1999, 17]. Skad wiec owa radykalnie
antysystemowa postawa fragmentarysty?
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Przeciw metodzie

Cioran postugiwat sie poetyka fragmentu, by tak rzec,
programowo. Majac $Swiadomos$¢, Ze ujmowanie jego tworczosci od
strony teoretycznej jest nieuchronnie skazane na odzieranie jej z
wymiaru emotywnego, w rekonstrukgc;ji Cioranowskiego
fragmentaryzmu bede positkowat sie licznymi cytatami, od szeregu
cytatow tez zaczne:

Dzielo o szerszym zakroju, podporzadkowane wymogom
konstrukcyjnym, zafatszowane przez obsesje ciaglosci, jest zbyt
spojne, by byto prawdziwe [Cioran 1999, 189].

Dramat wszelkiej ustrukturowanej refleksji [tkwi w tym, Ze] nie
pozwala ona na falsz, klamiemy sobie, byleby zachowa¢ spéjnos¢. [...]
Mys$l fragmentaryczna odbija wszystkie aspekty [...] doswiadczenia,
systemowa — tylko jeden aspekt, ten kontrolowany, a wiec zubozony
[Cioran 1999, 17-18].

Filozof przekonany, ze opracowal system, w istocie stosuje do
wszystkiego ten sam schemat, gardzac przy tym oczywistoscia,
réznorodno$cia i zdrowym rozsadkiem [Cioran 2004, 101].

Ludzie, ktérych najbardziej nie cierpie, to wyznawcy systemoéw, ci,
ktdérzy nie maja pogladéw, lecz tampon, ktéry naktadajg na poglady.
Maja podpis, lecz nie majg osobowosci. X na kazde pytanie ma zawsze
jedna, te sama odpowiedz. Totez rozwigzal wszystkie problemy
[Cioran 2004, 211].

Fragment jest przyrodzonym mi sposobem ekspresji, bycia.
Urodzitem sie dla fragmentu. Natomiast system jest moja niewolg,
mojg $miercia duchowa. System jest tyranig, uduszeniem, Slepym
zautkiem. Moim przeciwienstwem, co sie tyczy formy umystu, jest
Hegel [Cioran 2004, 632].

Wyliczenie to (ktére mozna by kontynuowac) $wiadczy, ze
fragment jawi sie jako konsekwencja odwrotu Ciorana od filozofii
spekulatywnej, jaki nastapit juz w jego debiutanckiej, pisanej jeszcze po
rumunsku Kksigzce, Na szczytach rozpaczy. Odwro6t ten posiada co
najmniej kilka Zrédet: wynika, po pierwsze, z niecheci autora Upadku w
czas do podmiotu epistemologicznego, w ktorego zytach — modwiac
jezykiem Wilhelma Diltheya — nie ptynie krew, lecz rozcieniczony sok.
Filozofowie systemowi wiec ,nie majg duszy, tylko metode” [Cioran
2004, 455], a realne problemy egzystencjalne redukuja do rzedu
abstrakcyjnych rozwazan. Drugg przyczyng zerwania Ciorana z
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pisarstwem cato$ciowym jest nieuchronne uproszczenie, jakiemu
podlega Zycie wtloczone w ramy systemu, gdy tymczasem ,spetnia
[ono] wszelkie warunki Nierozwigzywalnego” [Cioran 2004, 135]. Po
trzecie wreszcie, zerwanie to wynika z ,nieuczciwosci” systematykow,
krepowanych wymogiem spdjnosci, a przeto neutralizujgcych elementy
niepoddajace sie totalizacji. Cioran podziela przy tym punkt widzenia
typowy dla wiekszosci fragmentarystow: twierdzi, ze kazdy system jest
mimowolnym fragmentem, nigdy nie da sie bowiem o0siggna¢
perspektywy catosciowej [zob. Hilsbecher 1972].

Puste miejsce po podmiocie epistemologicznym Cioran pragnat
zastapi¢ podmiotem egzystencjalnym. Byt bowiem przekonany, ze
»filozofia powinna by¢ czyms$ przezywanym osobiscie, doSwiadczeniem
osobistym. Filozofie powinno sie uprawia¢ na ulicy, splata¢ w jedno
filozofie i zycie” [Cioran 1999, 210]. Od razu wypada zauwazy¢, ze
trudno traktowa¢ 6w podmiot jako substancjalny, zwarty, niezmienny i
wewnetrznie spojny. Okazuje sie on nieuchronnie sfragmentaryzowany,
skazany na prowadzenie ,refleksji z poharatanego zycia”, by z kolei
postuzy¢ sie sformutowaniem Theodora W. Adorno [Adorno, 1999].

Prze-czytac fragment: wymaog aporetyczny

Juz ten pobiezny rzut oka na motywacje pisarstwa Ciorana rodzi
zasadniczy problem z zakresu poetyki odbioru. Wydaje sie bowiem, ze
interpretacji mysli fragmentarycznej towarzyszy jawnie aporetyczne
zalozenie — probuje sie usystematyzowac co$, co zwraca sie przeciw
systemowi, probuje sie cato$ciowo ujac¢ cos, co catosSciowemu ujeciu sie
wymyka. Inaczej moéwigc, pisa¢ artykul naukowy o Cioranie to
postepowaC wbrew Cioranowi8. A jednak — to paradoks iScie
cioranowski — wydaje sie, Ze scalajgca interpretacja jego mysli jest
jednocze$nie niemozliwa, jak i.. nietrudna. Bardzo trafny w tym
kontekscie sad wyrazil Dariusz Czaja. Ow ,filozof-wyjec” [Cioran 2004,
10] przez cate zycie pisat wedtug niego tylko jedna ksigzke, ktérej
tematem byty ,rozpisane na akapity deklinacje stowa «rozpacz»” [Czaja
2009, 246], co z kolei przywodzi na mys$l stynne dictum Martina
Heideggera: ,kazdy mysliciel mysli tylko jedng, jedyna mysl” [cyt. za:

8 ,S3 juz doktoraty na moj temat. Ale jestem przeciwko nim, w ogdle przeciwko temu
gatunkowi” [Cioran 1999, s. 33].
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Markowski 1997, 35-36]. Swoj wariant tej samej opinii dat zresztg sam
Cioran: ,moje ksigzki nie sg pisane niezaleznie od siebie, [...] s3 stacjami
jednego dziennika: najchetniej opatrzytbym je identycznym tytutem”
[cyt. za: Mathheus 2008, 201]. Juz debiut Ciorana, Na szczytach
rozpaczy, zdaniem Ireneusza Kani, ,zawiera w zalgzku nieomal
wszystkie gtdwne watki mysli Ciorana” [Kania 2001, 183]°. Kazdy z tych
watkow powraca w kazdej z jego ksigzek: ,Napisatem dziesie¢ ksigzek
— pie¢ po rumunsku, pie¢ po francusku. We wszystkich, od pierwszej
do ostatniej, powracajg te same obsesje, potem usuwajg sie, by zjawic
sie na powrét” [Cioran 2004, 657]; ,w tym, co pisze, nie ma zadnej
progresji” [Cioran 1999, 190]. Z jednej wiec strony —
fragmentaryczno$¢ Ciorana wydaje sie zabrania¢ scalania jego mysli
poprzez zapetnianie jej intencjonalnych luk. Z drugiej jednak —
konieczne wydaje sie odwolywanie do cato$ci dzieta autora Ztego
demiurga (ktory obrazitby sie ona oba stowa: ,cato$¢” i ,dzieto”). Nie
idzie tu o zamkniecie jej w jednorodnej, skoniczonej i stabilnej wyktadni,
lecz wtasnie o usytuowanie w hermeneutycznym kole, po ktérym ruch
nigdy sie nie konczy: catos$¢ jest odsuwana jako zawsze potencjalna i
nieosiggalna perspektywa; po ktéorym krazymy od fragmentu do
fragmentu, wchodzacych ze soba w dialog, a czasem wyniszczajacych
sie wzajemniel0. Owa zasadnicza rozbieznos$¢: ,pisanie fragmentami —
myS$lenie jednej mysli”, sktania do zastanowienia nad prawomocnoscia
systematycznego traktowania mysli fragmentaryczne;j.

Problem ten podjat niegdy$, na przyktadzie Friedricha
Nietzschego, Michat Pawel Markowski. Wnioski, do jakich doszedt autor
ksigzki Nietzsche. Filozofia interpretacji, przystaja — jak sadze —
réwniez do pisarstwa Ciorana:

9 Cioran méwil o niej: ,wszystko, co napisalem pdzniej, juz w niej jest. Byla jej
rumunska reedycja, ale to ksigzka bardzo zle napisana, bez stylu, ksigzka szalona,
zawierajaca jednak cala moja mysl. Nie sposob jej przetozy¢, bo nie ma w niej zadnej
dyscypliny, taki rumunskKi styl, wszystko sie roztazi [Cioran 1999, 256].

10 Por. ,OczywisScie nigdy nie wolno czyta¢ ksigzki aforystycznej od deski do deski, bo
odnosi sie wrazenie zupelnego chaosu i braku powagi. Trzeba jg czyta¢ wytacznie
wieczorem, przed poéjsciem do tézka. Albo w chwili chandry, obrzydzenia. Jesli pan
przeczyta Chamforta od poczatku do konca, to jest to zupeinie bez sensu, gdyz te
aforyzmy wzajemnie sie niszcza. Aforyzmy to migawkowe uogolnienia. Mysl nieciggta”
[Cioran 1999, 66].
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Dzielo Nietzschego nie jest ani systemem filozoficznym, ani
nieuporzadkowanym zbiorem tekstéw nie poddanym Zadnej regule,
lecz rozwija sie ono konsekwentnie (i jednocze$nie) na dwoch
ptaszczyznach, albo raczej miedzy dwoma biegunami: miedzy
traktatem i fragmentem (Blanchot), dyskursem i tekstem (Blondel),
monologiem i polilogiem (Nehamas) [Markowski 1997, 34].

Markowskiemu zalezy na wydostaniu sie poza binarne opozycje,
dlatego  przytacza on rozpoznania trzech  wymienionych

interpretatoréw Nietzschego, aby pokaza¢, ze — po pierwsze —
nieciggto$¢ ,nie jest prostym odwrdceniem ciggtosci, [...]
fragmentaryczno$¢ nie odsyta do scalajacej wizji” — po drugie —

Jlektura filozoficzna [...] zmierzajaca zwykle do wypreparowania z
tekstu jego myslowej zawartos$ci (i w ten sposdb przeksztatcajaca go w
«dyskurs»), powinna zostac [...] takze lektura filologiczna: cierpliwym
odstanianiem tekstualnych sprzeniewierzen wobec dyskursu”, a
wreszcie — po trzecie — ,gestem tego filozofowania nie jest maksyma,
lecz demaskacja” [Markowski 1997, 29, 30-31, 34]1l. W tej optyce
nawet sprzeczno$¢, ktérej pochwate wielokrotnie glosit Cioranl?, nie
jest zwyktym paradoksem, lecz raczej jukstapozycja — réwnorzednym,
parataktycznym zestawieniem (pozornie) opozycyjnych elementow.
Okazuje sie zatem, Ze tym, przeciw czemu w istocie wystepuje
fragment (Nietzscheanski czy Cioranowski), atakujgc filozofie
systematyczng, jest kategoria caloSci, stanowigca zwornik sensu
metafizycznej wyktadni Swiata. Jak twierdzit juz Arystoteles, ,catoscia
nazywa sie to, czemu nie brakuje zadnej czesci, z ktérych z natury swej
powinno sie sktada¢, oraz to, co tak obejmuje czesci, ze tworza one
jednos¢” [Arystoteles 1990, 708]. Cioran ,replikuje”: ,mys$l chaotyczna
to cigg idei zazebiajacych sie w sposob niekonieczny; to mysl, ktora,
zamiast i$¢ naprzod, rozlewa sie we wszystkich kierunkach i w koncu
tonie sama w sobie” [Cioran 1999, 224]. MyS$l fragmentaryczna, ktéra

11 Ostatni cytat jest bezposrednim przytoczeniem zdania Barry’ego Allena.

12 Np. ,Poniewaz tak czy owak sg to kwestie nierozwigzywalne i poniewaz skutkiem
mego temperamentu zmieniam ciggle nastrdj, nie potrafie skonstruowaé systemu.
System nie toleruje sprzecznosci. Taka jest moja postawa i wyciggam z niej wnioski.
Dlatego pisze fragmentami — po to, by moc sobie przeczy¢. Sprzeczno$c¢ jest czescia
mojej natury, zreszta, prawde moéwigc, wszystkich” [Cioran 1999, 109]. Cioran w
sposéb dos¢ oczywisty podejmuje dziedzictwo fragmentdéw Friedricha Schlegla, np.:
.Kazde zdanie, kazda ksigzka, ktéra sobie nie przeczy, nie jest doskonata”.
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nie sktada sie w system (nazywany przez Ciorana ,glupsza wersja
religii” — Cioran 2004, 341), zwraca sie wiec wtasnie przeciw
fundujagcemu metafizyke zachodnig mysleniu catosciowemu, w ktérym
takze Nietzsche odnajdywat przejawy nihilizmu (,[cztowiek] wymyslit
[...] sobie taka cato$¢, by moc wierzy¢ w swa wartosSc¢” [Nietzsche 2001,
97]). Poetyka fragmentu Ciorana, w takiej mierze, w jakiej opisuje
rozklad, dyspersje sensu, rozprzegniecie cywilizacji, stowem —
rozsypanie sie catosSci jako zwornika wartoSci — staje sie wyrazem
upadku legitymizujacych zachodnig kulture metanarracji, a tym samym
wpisuje sie w nihilistyczng diagnoze, po raz pierwszy postawiong przez
Nietzschego. Trzy cytaty z Ciorana:

Mys$l potamana, fragmentaryczna, ma w sobie cata niekoherencje
zycia, tymczasem mys$l spojna respektuje tylko wiasne prawa i nie
znizytaby sie nigdy do odbijania Zycia, a tym bardziej paktowania z
nim [Cioran 2004, 109].

Gdy nie mamy celu, do ktoérego zdazaja wszystkie nasze uczynki,
lubimy jedynie mys$l nieciagla, potrzaskang, obraz naszego Zycia,
ktore rozpadto sie na kawatki [Cioran 2004, 142].

Fragment [...] jest dumnym zwienczeniem przeistoczonej chwili, ze
wszystkimi sprzeczno$ciami, jakie stad wyptywaja. Dzielo o
szerszym zakroju, podporzadkowane wymogom konstrukcyjnym,
zafatszowane przez obsesje ciggtosci, jest zbyt spdjne, by byto
prawdziwe [Cioran 1999, 189].

Fragment wyraza wiec i upadek jeszcze jednej kategorii
znajdujgcej sie na ustugach zachodniej metafizyki: teleologii, chaos
nieskladajacych sie w cato$¢ zdarzen zamykajgcej (ujarzmiajacej) w
systemie myS$lenia przyczynowo-skutkowego, dazacego do osiggniecia
okresSlonego, jasno wytyczonego celu (telosu). Jako sposd6b opisu
doswiadczenia ,o0sobistego”, doswiadczenia ,umystu nieciggtego”
[Cioran 2004, 45], ,cztowieka posktadanego z kawatkéw” [Cioran 2004,
84], ,mysli rozsypanej w proch” [Cioran 2004, 385], fragment okazuje
sie rownie adekwatnym $wiadectwem epoki upadku wysokich
warto$ci, na ktérych gruzach wyrosto nihilistyczne bez-gruncie, a
przeto catym soba wykracza przeciw, metafizycznej z natury, lekturze
cato$ciujacej (totalizujacej).
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Marginesy

Po tych wstepnych rozpoznaniach, pora wréci¢ do tytutowego
zagadnienia artykutu. Jak dotad wskazywatem przede wszystkim na
radykalnie antyfilozoficzny wymiar pisarstwa fragmentarycznego.
Cioran jawi sie w tej perspektywie jako filozof-apostata, filozof
nieprzejednanie krytykujacy samga filozofie. Co wiecej, niektorym
watpliwe wydaje sie nazywanie go filozofem, w zwigzku z czym
bezpieczniejsze okazuja sie okreslenia ,pisarz” czy ,eseista”. A jesli tak,
to nalezatoby zapyta¢ o kwestie ,literackos$ci” fragmentu. Jak sie zdaje,
wyraza sie ona przede wszystkim w jego funkcji demaskatorskiej, czyli
w ujawnianiu figuratywnych podstaw dyskursu filozoficznego:

Okazuje sie bowiem, Ze wbrew ponawianym czesto postulatom
filozofia nie moze (nie chce, nie potrafi) do konca wyrzec sie
obrazowych $rodkéw ksztaltowania swego jezyka, tradycyjnie
postrzeganych jako znamienne dla literatury. [..] W tym stylu
mys$lenia mythos to radykalna dekonstrukcja logos [Zawadzki 2009,
370-371].

Filozofia zmierza, rzecz jasna, do pewnosci: ,Ustali¢ koniecznos¢,
dopemi¢ mySlenie, scali¢ je w imie totalnoSci i systemowosci to cel
pewnosciowej Filozofii” [Kunce 2001, 59]. Cioranowski fragmentarysta
jest jednakze ,maciwoda”!? — demaskujgc figuratywnos$¢ wtasnego
dyskursu, dekonstruuje réwnocze$nie pewnoSciowe u(p)roszczenia
dyskursu filozoficznego. Podwaza tym samym jego pretensje do
odkrywania prawdy, jakkolwiek — w sposob idealistyczny,
adekwacyjny czy tez logiczny — bySmy ja rozumieli. Zgodnie z
konstatacjg Nietzschego, po prostu nie moze ona istnie¢c w Swiecie,
ktéry stat sie basnig. Skiania to do znacznej redukcji filozoficznych
ambicji, a takze — jak sie zdaje — zbliza fragmentaryste do pisarza.
Cioran:

Nie proponuje prawd, lecz tylko potprzekonania, herezje bez
nastepstw, ktére nikomu ani nie pomogty, ani nie szkodzity. Zawsze
bede kims bez uczniéw— i taki tez jest moj zamiar. Ludzie daza za
nami tylko gdy rozstrzygamy o czyms§, przyjmujemy jaka$ postawe,

13 W metafizyce, podobnie jak we wszystkim, zachowuje sie jak maciwoda” —
powiada Cioran [Cioran 2004, 351].
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albo gdy przemawiamy w imieniu ludzi do bogéw. Ale ani jedni, ani
drudzy nie s3 moja specjalnoscia. Jestem sam i nie boleje nad tym
[Cioran 2004, 29].

Jednakze Cioran-fragmentarysta w rownej mierze dystansuje sie
wobec filozofii, co i wobec literatury. Antyliterackim odpowiednikiem
jego sprzeciwu wobec filozoficznego systemu jest akcentowanie
nieukonczonosci (i fundamentalnej, przyrodzonej nieukanczalnosci)
wszelkich dziet literackich. Fragment nie tylko bowiem jest — zgodnie z
twierdzeniem Waltera Hilsbechera — ,najdoskonalszym sposobem
bycia niedoskonatym” [Hilsbecher 1972, 155], lecz takze implicytnie
przekazuje ,prawde” znacznie bardziej radykalng — taka mianowicie,
ze ,kazde dzieto musi by¢ niedoskonate” [Pessoa 2007, 16]. W warstwie
formalnej pisarstwo fragmentaryczne stanowi — przede wszystkim —
negacje tradycyjnej, linearnej, rozwijajacej sie w porzadku
teleologicznym narracji. Wtasciwie nie opowiada ono Zadnej fabuly
sktadajacej sie w cato$¢; narracja, jaka prowadzi, jest szarpana,
urywana, pokawatkowana. Co za tym idzie, podmiot czy tez narrator
obecny jest w nim w bardzo ostabiony sposéb — nie potrafi on
opowiedzie¢ Swiata ani siebie, istnieje jedynie w postaci $laduy,
zarysowania. Cioran:

Nie jestem pisarzem, nie znam sztuki ptynnych przejs¢, nie potrafie
rozwadniaé, skutkiem czego wszystko, co pisze, wyglada jak
posiekane, pozrywane, nieciagte, niezgrabne. [...] Zwiezto§¢ — mdj
przywilej i moje nieszczescie [Cioran 2004, 211].

W tej perspektywie pisarstwo fragmentaryczne znéw zblizatoby
sie z kolei do filozofii — tworzy ono bowiem narracje o zwiekszonej
asercji, nie kreuje Swiata przedstawionego, ktadzie silny nacisk na
refleksje podmiotu, ktore poddaje dyskursywizacji, prébujac wznies¢ je
do rzedu zuniwersalizowanych przemyslen. Czy wiec fragment to
bardziej literatura, czy bardziej filozofia?

Wedtug Macieja Michalskiego przynalezy on do dyskursywnej
strategii filozofowania literaturg, ktora charakteryzuje bezposSredni
zapis mysli, dominacja poje¢ abstrakcyjnych, state napiecie miedzy
uporzagdkowanym dyskursem a bezpos$rednim wyrazaniem mysli oraz
silne osadzenie refleksji w egzystencji piszacego [Michalski 2003, 41-
42]. Michalski traktuje przy tym literature jako pre-filozofie, wskazujac

[31]



Patryk Szaj

Fragment, czyli pogranicze filozofii i literatury w pisarstwie Emila Ciorana

na jej usytuowanie ,pomiedzy sferg myslowej, odzmystowionej
abstrakgcji a sferg doSwiadczang przez zmysty” [Michalski 2003, 34], co
zdaje sie dobrze pasowac do pisarstwa Ciorana. Dalej badacz stwierdza,
ze

wypowiedzi spod znaku tej strategii [..] czesto s3 [..] zaréwno
prefilozoficzne, jak i preliterackie, poniewaz sytuuja sie najblizej
zrédta obu dyskurséw — myslenia — jak réwniez w kazdy z nich
mogtyby zostac przeksztatcone. Wykazuja pewne
podobienstwa do poetyki fragmentu [podkr. — P.S]
[Michalski 2003, 42].

Jednocze$nie problematyzuja one kwestie zar6wno wtasnej
Jliterackosci”, jak i ,filozoficznos$ci”. Ich ,dyskursywnos$¢” sytuuje sie
niejako w opozycji do literatury, podkreslajac nie-obrazowos$¢ i nie-
fikcjonalno$¢ pisarstwa fragmentarycznego, a uporzadkowanie
naddane przeplatajagc ,naddanym nieuporzadkowaniem” [Michalski
2003, 53]. W zakresie poetyki fragmentu owo nieuporzadkowanie
ttumaczy sie samo przez sie — skoro ma ona wyraza¢ ,cala
niekoherencje zycia” i odzwierciedla¢ jego nieuchronny uptyw,
niepowstrzymang zmienno$¢, nie moze ustatycznia¢ go w
upraszczajacych i zatrzymujacych jego ruch konstrukcjach pojeciowych.
Z drugiej jednak strony — niewatpliwa obecno$¢ podmiotu
prowadzacego narracje oddala fragment od bezosobowego dyskursu
filozofii, ,gdyz subiektywizuje wywodd, ostabiajac jego perswazje i
uniwersalno$¢, stanowi dla niego obcy — bo pozaracjonalny
i pozalogiczny — element” [Michalski 2003, 69]. I tu motywacja
fragmentarysty jest jasna i podobna, co w przypadku literatury — znéw
chodzi przede wszystkim o uczciwo$¢ wobec ,nierozwigzywalnosci”
zycia, ktérego nadmierna problematyczno$¢ wytrgca mu piéro z reki
[zob. Hilsbecher 1972], gdy tymczasem ,uniwersalna” i ,racjonalna”
filozofia systemowa pozostaje w tym wzgledzie nierzetelna.

Wida¢ wiec, ze fragment rzadzi sie paradoksami (aporiami?) — z
pewnej perspektywy zwraca sie zdecydowanie przeciw dyskursowi
filozoficznemu, z innej — realizuje dyskursywng strategie filozofowania
literaturg. Co wiecej, zdaje sie owa strategie zaréwno wyraza¢, jak i,
jednocze$nie, podwaza¢, poddajac ja rozbidrce czy tez zatrzymujac w
samym punkcie wyjscia (,— Konczy pan w $lepym zautku. — Btad.
Zaczqtem od Slepego zautka” — méwi Cioran: [Cioran 2004, 238]). By¢
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moze najlepiej ze wszystkich realizujgcych te strategie ,gatunkéw”
unaocznia, ze

»,Mysl nie chce da¢ sie wciggnag¢ na scene (..), stawia opdr”,
szczeg6lnie wobec wszelkich zuniwersalizowanych form ekspres;ji,
redukujacych jednostkowe do uogoélnionego. Mozna by powiedziec,
ze im wierniejsze sobie i my$li pragnie pozosta¢ myslace ego, tym
mniej uporzadkowanej, spetryfikowanej formuty bedzie szuka¢ dla
pojawienia sie w Swiecie [Michalski 2003, 33].

Kiedy Cioran okres$la sie jako ,umyst wyrwany z zawiaséw przez
przenikliwo$¢”  [Cioran 2003, 212], zwracajagc uwage na
autodestrukcyjny charakter swej refleksji, ukazuje, ze hermeneutyczne
koto myslenia jest dla fragmentarysty — jak to ujmuje Hannah Arendt
— ,jak tkanina Penelopy: pruje sie kazdego ranka to, co utkato sie
poprzedniej nocy” [Arendt 1991, 135]. Wobec tego réwnie uprawniony
wydaje sie sad Michalskiego, iz fragment jest ,mysleniem in statu
nascendi, wiecznie poszukujacym, wiecznie nieskonczonym” [Michalski
2003, 42], co sad przeciwny — jest to dyskurs potamany,
pokawatkowany, stale rozsypujacy sie, dochodzacy do Slepego zautka,
albo raczej, odwrotnie, zaczynajacy od niego swa droge. Aporia, lub tez
inaczej, po Gadamerowsku mdwigc, atopon, jest bowiem czyms, co
napotyka on na poczatku, czyms, co blokuje dalszy ruch, co wywotuje
zdumienie, odbiera mowe, zakt6ca rozumienie, a jednocze$nie zmusza
do proby przezwyciezenia wyjSciowej niemocy [zob. Gadamer 2003].

,Cierpiacy na chroniczng przenikliwos¢” [Cioran 2004, 216]
Cioranowski fragmentarysta konstatuje ,nierozwigzywalnos¢” —
dopiero tu inauguruje swoje zmagania z forma. Forma jednak
nieuchronnie rozpada sie, podmiot nad nig nie panuje. Zasadne
wydawatoby sie wiec wiaczenie fragmentu w obreb ,gatunkéw
zmaconych”, o ktorych pisat Clifford Geertz, zauwazajac wielkie
pomieszanie transgatunkowe i transdyscyplinarne, charakterystyczne
dla czaséw pdznej (ptynnej) nowoczesnosci, podwazajace uzytecznos¢
dotychczasowych narzedzi interpretacyjnych:

Nie chce przez to powiedzie¢, ze nie rozporzadzamy zadnymi
konwencjami interpretacyjnymi. Mamy ich wiecej niz kiedykolwiek,
ale sa one zbudowane — a czesto jedynie sklecone — tak, aby
pasowaty do sytuacji ptynnej, zr6znicowanej, zdecentralizowanej i
nieuleczalnie niesktadnej [Geertz 1998, 216].
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Plynny, zroznicowany, zdecentralizowany i nieuleczalnie
niesktadny fragment nie daje sie zamkna¢ w jednolitych taksonomiach.
Podjecie decyzji, czy przynalezy on do dyskursu filozofii, czy do
dyskursu literatury, nie jest wyborem pomiedzy mozliwoscia a
mozliwoS$cia, lecz raczej pomiedzy dwiema niemozliwo$ciami.
Fragment trwa w zawieszeniu, oscylujagc wokdt obu biegunéw i nie
zblizajgc sie do zadnego z nich, na co wskazuje przyktad Ciorana, ktory
daje do zrozumienia:

Ja nie jestem filozofem. [...] Jestem tylko i wylacznie myslicielem
prywatnym, Privatdenker, probujacym mowic¢ o tym, co przezytem,
o moich osobistych doswiadczeniach [Cioran 1999, 86].

Ale niedwuznacznie stwierdza rowniez:

Nie jestem pisarzem, nie umiem znajdowac stéw odpowiadajacych
temu, co odczuwam, co musze znosié¢ [Cioran 2004, 62].

Nie jestem pisarzem, nie znam sztuki ptynnych przej$¢, nie potrafie
rozwadniaé, skutkiem czego wszystko, co pisze, wyglada jak
posiekane, pozrywane, nieciagte, niezgrabne [Cioran 2004, 211].
Nie jestem pisarzem, tylko kims§, kto szuka [Cioran 2004, 278].

Na mojej karcie ubezpieczenia spotecznego widnieje adnotacja:
pisarz nie zatrudniony na etacie. Gdyby jeszcze jedno nie
umieszczono przed stowem pisarz, formuta bytaby $cista, a moja
sytuacja — wyraznie i doktadnie okreslona [Cioran 2004, 302].

Konkluzja tego apofatycznego splotu ,nie-filozof — nie-pisarz”
moze by¢ konfesja: ,Co sie tyczy pisania (!), moge sie poszczyci¢ dwoma
sukcesami: zdotatem sie oswobodzi¢ od zZargonu filozoficznego
(germanskiego) i od literackiej afektacji (Valéry itd., itd.)” [Cioran
2004, 615]. Fragment Cioranowski jest wiec ,gatunkiem”
subwersywnym — zwracajac sie przeciw obu dyskursom
jednoczes$nie, oba je przekracza, podwaza granice miedzy nimi i,
bedac czeSciowo jednym, jak i drugim, w konsekwencji nie jest ani
filozofig, ani literaturg. Dziata zatem jak Derridianski farmakon — jest
catkowicie nierozstrzygalny, albo, S$cislej, jest nierozstrzygalnoscia
tkwigcg immanentnie w kazdym z dyskursow.

Jak wiadomo, Derrida zwraca uwage, ze uzyte przez Platona w
Fajdrosie na okreSlenie pisma stowo farmakon ttumaczy¢ mozna
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zarowno jako lekarstwo, jak i jako trucizne, a wybdr jednego ze znaczen
uzalezniony jest zawsze od kontekstu lub/i autorytarnej decyzji Ojca
tekstu funkcjonujgcego jako instancja chronigca jego sens. Jednakze
zdecydowanie sie na ktérekolwiek ze znaczen bynajmniej nie eliminuje
drugiego. Farmakon nie jest wszak przygodnga ambiwalencja, lecz
nierozstrzygalnoscia infekujaca sam logos:

W ten sposdb nazywa go Gorgiasz. Jako farmakon logos jest zarazem
dobry i zty; nie rzadzi nim z géry dobro i prawda. Dopiero
wewnatrz tej ambiwalencji, tajemnego nieokreslenia logosu, [...]
okresla Gorgiasz prawde jako swiat, strukture badz porzadek,
zespolenie (kosmos) logosu. [..] Lecz zanim pojawi sie takie
okreslenie, tkwimy w ambiwalentnej i nieokre$lonej przestrzeni
farmakon, tego, co wlogosie pozostaje potencjalnoscig i, jako
potencjalnos$¢, nie jest jeszcze przezroczystym jezykiem wiedzy.
Zanim jednak zostanie opanowany, ujarzmiony przez kosmos i
porzadek prawdy, logos jest nieposkromionym zywym jestestwem,
dwuznaczng animalno$cia.

Farmakon jest zawarty w strukturze logosu. To zawieranie sie
dominuje i decyduje [Derrida 1992, 67, 68, 69].

Animalna dwuznaczno$¢ farmakon jest niezbywalna, wszelka
decyzja moze by¢ podjeta jedynie w jej obrebie, i moze by¢ — jak sie
zdaje — jedynie arbitralna. W wyniku tego farmakon zdefiniowac
mozna jako ,perswazje wnikajaca w dusze dzieki dyskursowi” [Derrida
2003, 69]. Dyskurs wybiera jedno ze znaczen farmakon i wokoét niego
sie obudowuje. Drugie czyha jednak nieustannie tuz za pierwszym.

Tak tez rzecz sie ma z fragmentem Cioranowskim: jesli uznamy
go za (nie)literature, jego (nie)filozoficzno$¢ zawsze bedzie czaic¢ sie w
cieniu, jesli za (nie)filozofie — to torpedowang (nie)literaturg. Wyjscie
z tego (btednego?) kota hermeneutycznego wydaje sie niemozliwe.
Dodatkowo, samo koto ulega wyraznemu wykoSlawieniu: cze$¢
(fragment) nie odsyta juz w nim do catos$ci, lecz jedynie do kolejnych
czesci (fragmentow). Fragment jako specyficzny gatunek pisarstwa nie
daje nadziei na osiggniecie cato$ci, wypetnienie rozumienia, ostateczne
dotarcie do sensu. Uswiadamia nam, zZe perspektywa ta jest juz
niemozliwa, nieosiggalna. Pomaga jednak 6w niekonczacy sie proces
nieustannie tamigcego sie myS$lenia jako$ oswoié: jest przeciez
,skrzepem”, a wiec czym$ tamujgcym krwawienie i zabliZniajgcym rane
(by zatoczy¢ koto i powr6ci¢ do rozpoczynajacego artykut motta).
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ABSTRACT

FRAGMENT OR THE BORDERLANDS OF PHILOSOPHY AND
LITERATURE IN EMIL CIORAN’S WRITINGS

This article concerns fragmentary writing of Emil Cioran. The author
tries to show that the fragment is a specific type of artistic creativity
that is situated between literature and philosophy. The initial part of the
article deals with the problem of modern fragmentarism that was born
in the times of German romanticism. Then, the author investigates the
causes of Cioran’s fragmentary writing, which are: the opposition to
systematic philosophy, the opposition to modern idea of a literary
,work” and the intellectual honesty which shows heterogeneity of life.
All this makes the fragment very difficult to interpret: we wish to adopt
the whole sense of it, but we cannot do this. Also, the title issue turns
out to be unsolvable. Cioran escapes fixed categories. And fragment, as
an unsuccessful, fractured discourse, can be both literature and
philosophy, or none of them. That makes it similar to Jacques Derrida’s
ideas of farmakon, aporia or différance.
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FILOZOFICZNO-RELIGIJNE ZALOZENIA I
KULTUROTWORCZE ASPIRACJE HISTORII RELIGII MIRCEI
ELIADEGO

XIX i XX wiek byt okresem niezwykle ptodnym i bogatym dla
religioznawstwa. Pojawiajgce sie koncepcje i stanowiska w
zréznicowany sposob wyjasniaty fenomen religii. Proby tego typu
zaowocowaty rozwojem nauk szczegdétowych, takich jak historia religii,
psychologia religii czy socjologia religii. Ten niczym nieskrepowany
optymizm specjalistow zostat jednak szybko przyémiony. Gléwny
zarzut brzmiat, iz nauki szczegdétowe badajg jedynie fragmentaryczne
przejawy zycia religijnego, co uniemozliwia wypracowanie koncepcji,
ktérg w sposob uniwersalny datoby sie stosowa¢ do ro6znych
kontekstéw religijnych, kulturowych i spotecznych?.

Tego typu uczonym ,specjalistom”, przeciwstawia sie grupa
uczonych ,generalistow”, respektujacych wiele réznych sposobéw
ujecia i préb wyjasnienia fenomenu religijnego w ramach szeroko
rozumianej teorii religii. Do drugiej grupy mozemy zaliczy¢ nazwisko
rumunskiego religioznawcy i filozofa Mircei Eliadego, ktérego metoda
badan nad religia postuluje analize faktow religijnych, pochodzacych ze
zréznicowanych historycznie i geograficznie kultur, we wszystkich ich
przejawach (psychologicznych, socjologicznych, historycznych itd.).
,CatoSciowa” teoria religii Mircei Eliadego taczy w sobie popularne
wowczas tezy strukturalizmu, funkcjonalizmu, egzystencjalizmu i

1 Wprawdzie doktryny takie jak psychologizm, socjologizm czy historyzm okreslaty sie
mianem doktryn ,cato$ciowych” i ,uniwersalnych”, niemniej ograniczaty sie do
wypracowanych przez siebie metod i narzedzi, ktére juz w punkcie wyjscia
wyznaczaty kierunek badan jako konkretng specjalizacje (panpsychologizmy,
pansocjologizm, panhistoryzm).
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psychologii gtebi, dzieki ktorym zawdziecza aprobate, z jakg zostata
przyjeta przez Srodowiska akademickie.

Na czym polega postepowanie metodologiczne, ktérym powinien
kierowac sie kazdy badacz religii? Jakie sa narzedzia, cele i aspiracje
historii religii Mircei Eliadego, a przede wszystkim, jakie s3 podstawy
filozoficzne tak pojetej dyscypliny? Na te pytania postaram sie
odpowiedzie¢ w niniejszym artykule.

Historia, fenomenologia, morfologia religii

Eliade definiuje swoja specjalizacje jako historie religii
(Swiadczy¢ moga o tym chociazby same tytuty jego publikacji: Traktat o
historii religii, Historia wierzen i idei religijnych czy W poszukiwaniu
znaczenia i historii religii). Nalezy jednak podkresli¢, iz w zasadzie nie
interesuje sie on analizg historyczng faktoéw religijnych. Inaczej niz w
historii religii, Eliade postuguje sie poréwnawczym sposobem
postepowania i klasyfikowania objawéw zycia religijnego, tak jak ma to
miejsce na gruncie fenomenologii religii. Fenomenologie tego typu
zapoczatkowat holenderski uczony P. D. Chantepie de la Saussaye.
Metodologia wyznaczona przez ojca tzw. nurtu ,feno” w
religioznawstwie polegata na studium poréwnawczym oraz klasyfikacji
réznych typow zjawisk i przezy¢ religijnych [por. Hoffmann 2008, XIX].
Tradycje te kontynuowata szkota skandynawskich historykdéw religii z
Geo Widengrenem na czele, a jej zakres, w ramach tak zwanej
Religionswissenschaft — to znaczy Scistej dyscypliny, posiadajacej
odpowiednia metode, obejmujaca historie religii, religioznawstwo
poréwnawcze oraz morfologie religii — rozwineli m. in. van der Leeuw,
czy Joachim Wach [por. Allen 2005, 182-202].

Glownym zatozeniem Religionswissenschaft jest przekonanie, ze
prawidlowe nastawienie do faktu religii powinno wspoétgra¢ z faktami
historycznymi. Uswiadomiono sobie bowiem, iz teoretyczny postulat
odejscia od nastawienia typowego dla historii religii w praktyce nie jest
mozliwy do wypelnienia. Wszystkie fakty religijne sg rowniez faktami
historycznymi. Eliade mocno akcentuje napiecie wytworzone miedzy
fenomenologia a historig religii. Naiwno$cig bytoby sadzi¢, Ze pewnego
dnia zostanie catkowicie zniesione napiecie miedzy tymi dyscyplinami.
Wszakze 13cza sie one z dwoma réznymi temperamentami
filozoficznymi [por. Eliade 1997, 21]. Niemniej jednak préby
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pogodzenia obu tych dziatan intelektualnych moga okaza¢ sie tworcze.
Fenomenolodzy bowiem wskazuja na znaczenie faktow religijnych,
historycy za$ wykazuja, w jaki sposéb owych znaczen doswiadczano w
réznych kulturach i w réznych momentach historycznych. Przy czym
nalezy pamieta¢, ze Eliade sceptycznie podchodzi do wszelkich
genetycznych definicji religii, uwazajac, iz nie jest mozliwe wskazanie
zrodet jej powstania. Ponadto, metoda genetyczna stuzy pogtebieniu
historycznej $wiadomosci, niemniej redukuje prace badawcza do
gromadzenia i pomnazania materiatu faktograficznego z zakresu wasko
rozumianej historii. Fenomenologia religii — natomiast — stawia sobie
cele syntetyczne, sprowadzajac materiat historyczno-religijny do
szerszej matrycy znaczeniowej, by moc fakty religijne ujgc¢ jako catos¢, a
nastepnie te cato$¢ zinterpretowac i zrozumiec.

Zaznaczmy jednak, iz Eliade sam siebie nie zaliczal w poczet
fenomenologéw. Te etykiete nadali mu jego interpretatorzy. Z drugiej
jednak strony, trudno tez nazwac Eliadego historykiem religii, cho¢ sam
sie mianem historyka okreslal. Mozna powiedzie¢, Ze historia religii
byta mu rownie bliska jak fenomenologia. Jak twierdzi A. Bronk, taka a
nie inna postawa metodologiczna Eliadego wynika bardziej z racji
merytorycznych niz formalnych [por. Bronk 1998, XIII]. Ot6z préba
symbiotycznego ujecia elementéw diachronicznych i synchronicznych
stuzy wydobyciu ,ponadhistorycznego” statusu fenomenu religii. Przy
czym nalezy dodac, ze tre$¢ synchroniczna stanowi cel tej metody, tres¢
za$ diachroniczna jedynie srodek. Chodzi wiec o wypracowanie takich
prawidtowosci, ktére w réznorodnosci zjawisk religijnych pozwalatyby
na uchwycenie wspélnego znaczenia, archetypu czy tez pierwotnej
struktury ogdlne;.

W tym sensie Eliadego mozna rowniez nazwac strukturalistg
[por. Elwood 1999, 99; Rasmussen 1969, 138-146]. Sam zreszta
przyznaje, ze w ksztattowaniu jego postawy badawczej przy$wiecaty
mu idee strukturalizmu Dumézila czy Goethego. ,Wydaje mi sie, Ze
strukturalizm moze by¢ ptodny — czytamy w obszernym wywiadzie z
Claudem-Henri Roquetem — jezeli polega na pytaniu o istote zespotu
zjawisk i o pierwotny porzadek wyznaczajacy jego sens” [Eliade 1992,
152]. W strukturalnej definicji Eliadego religia jest ujmowana jako
archetyp stosunku cztowieka do rzeczywisto$ci sakralnej, jest
urzeczywistnieniem praobrazu spotkania cztowieka z sacrum, cho¢ z
punktu widzenia wielu krytykéw (np. A. Bronk), metodologicznie rzecz
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biorac, postulat ten jest nie do wypelnienia, gdyz wymaga
réwnoczesnego stawiania pytan historycznych i systematycznych [por.
Bronk 1998, 352].

Hermeneutyka ,totalna”

Historia religii, zdaniem Eliadego, powinna stac sie integralnym
studium nad faktami religijnymi, to znaczy: 1) nad historycznymi
przejawami religii szczegblnego typu (plemiennej, etnicznej,
ponadnarodowej); 2) nad specyficznymi strukturami fenomenu
religijnego (postaci boskie, eschatologia religijna, czas i przestrzen
sakralna, rytuaty, mity, symbole). Hermeneutyka ,totalna” miataby sta¢
sie jednym z narzedzi tak szeroko pojetej dyscypliny. Przede wszystkim
natomiast powinna dawaé¢ odpowiedzi uczonym poszukujgcym
glebszego sensu zjawisk religijnych, ktore nie sa dostepne na poziomie
bezposredniego doswiadczenia.

Eliade okres$la hermeneutyke tego typu nie tylko jako metode
badawcza, ale rowniez jako technike duchowa, ktéra wzbogacataby
badacza o liczne przezycia egzystencjalne, bedace udziatem homo
religiosus na przestrzeni dziejow. Ponadto poprzez konfrontacje
miedzykulturowe odstaniataby wartosci przekraczajace bariery
europocentryzmu, ostatecznie za$ databy mozliwo$¢ zmodyfikowania
samej egzystencji, wznoszac badacza na wyzszy poziom istnienia [por.
Rega 2001, 76].

Wedtug Eliadego, powyzsze argumenty wcale nie znacza, ze
hermeneutyka zatraca walor obiektywnosci:

Z pewnego punktu widzenia mozna ja przyréwnac¢ do ,odkrycia”
naukowego lub technologicznego. Rzeczywisto$¢, ktdra sie
odkryto, istniata tam réwniez przed jej odkryciem, tyle zZe nie byta
dostrzegana, nie byta rozumiana, nie wiadomo byto, jaki z niej
zrobi¢ uzytek. W ten sam sposéb twdrcza hermeneutyka odstania
znaczenia, ktérych sie przedtem nie rozumiato lub uwydatnia je z
taky sitg, ze kiedy cztowiek przyswoi te nowg interpretacje,
zmienia sie jego $wiadomos¢ [Eliade 1997, 90].

Kazda zatem hermeneutyka historyczno-religijna powinna
osigga¢ te same rezultaty, a mianowicie powinna odstania¢ przed
cztowiekiem nowe sytuacje egzystencjalne czy tez nowe perspektywy
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poznawcze. Takie rezultaty warunkuje jedynie ,otwarta” postawa
historyka religii, ktéry podchodzi do swych badan bez wstepnych
sadow warto$ciujacych, Swiadomie wstrzymujac wptyw subiektywnych
opinii i ocen. Zawieszajac sad egzystencjalny, a wiec ,biorgc w nawias”
sposoby istnienia przedmiotu badan, nalezy dokona¢ swoistego
fenomenologicznego epoché. Ot6z wtasnie redukcja fenomenologiczna
pozwala Eliademu poming¢ kwestie realnosci przedmiotu religijnego.
Gtowna zasada tej redukcji, sformutowana w Ideach czystej
fenomenologii i fenomenologicznej filozofii przez Edmunda Husserla,
glosi, ze ,kazda zZroédtowo prezentujaca naoczno$¢ jest Zrodtem
prawomocnos$ci poznania, Ze wszystko, co sie nam w «intuicji»
zrodtowo (by sie tak wyrazic w swej cielesnej samoobecnosci)
przedstawia, nalezy po prostu przyjac jako to, co sie prezentuje, ale
takze jedynie w tych granicach, w jakich sie to prezentuje” [Husserl
1967, 78]. Tak tez Eliade dazy do uchwycenia zjawiska religijnego w
tych granicach, w jakich ono sie jawi w §wiadomos$ci homo religiosus —
oraz do opisu tego zjawiska.

Hermeneutyka totalna wciela rowniez inng zasade, ktorg Eliade
poznat podczas studiow w Bukareszcie u Nae Ionescu. Trdirism, bo tak
mianowat sie wowczas rumunski egzystencjalizm, podkreslat wage
przezycia jako podstawowego Zrddta autentycznos$ci. Douglas Allen
zauwaza, ze poglad reprezentowany przez Eliadego, wedle ktorego
doswiadczenie jest pierwotne wzgledem wszystkich innych faktow
religijnych, ma istotne konsekwencje w badaniach nad istotg religii.
Dzieki zatozeniu o nieredukowalnosci doswiadczenia religijnego
historia religii nie musiata wiecej zapozycza¢ pojec¢ z innych dyscyplin
naukowych i stworzyta swdéj wlasny jezyk, bogaty w znaczenia mitéw i
symboli religijnych [Allen 1978, 82].

Hermeneutyke totalng Eliade nazywa réwniez
metapsychoanalizg czy nowg majeutyka:

Podobnie jak Sokrates poditug Teajteta dobywat z umystu mysli,
jakie umyst 6w, sam o tym nie wiedzac, zawierat, tak tez historia
religii mogtaby sprowadzi¢ na $wiat cztowieka nowego, bardziej
autentycznego i pelniejszego, studiujac bowiem tradycje religijne,
cztowiek wspotczesny mogtby odnalezé postawe archaiczng, ale
tez u$wiadomitby sobie bogactwo duchowe zwigzane z takg
wtasnie postawa [Eliade 1996, 44].
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Historyk religii przyjmuje na siebie zadanie analogiczne do tego,
jakie zaktada psychologia gltebi Carla Gustawa Junga. Zdrowie
psychiczne u Junga zaktada proces indywiduacji, czyli synteze obu
aspektéw psychiki: $wiadomego i nieSswiadomego. Doprowadzenie
tre$ci nieSwiadomos$ci, wraz ze zrozumieniem znaczenia symboliki w
niej ukrytej, do sfery swiadomosci jest u szwajcarskiego psychiatry
rodzajem ,o$Swiecenia”, narodzinami ,nowego” ,petniejszego”
cztowieka [por. Prokopiuk 1993, 30]. Podobnie jest u Eliadego. Historyk
religii napotyka sfere ludzkiego bycia, zwigzang z myS$leniem
mitycznym i symbolicznym, ktére zostalo zdegradowane do ,gtebin”
nieSwiadomosci.

To jednak nie jedyny element, ktory hermeneutyke totalng taczy
z psychologia gtebi. Po pierwsze, obie opieraja sie na tezie o istnieniu
Swiadomosci, pod$swiadomos$ci i nad$wiadomosci w strukturze
psychiki. Sfery te mozna jednak doprowadzi¢ do integracji. Sfera
Swiadomosci jest sferg zdrowego rozsadku (logiki klasycznej), sfera
pod$swiadomos$ci jest sferg irracjonalng, sferg symboli i mitéw.
Nadswiadomos$¢ za$ jest sferg taczaca w sobie Swiadomo$Sc¢ i
nieSwiadomos¢, sfera odmiennej logiki, logiki symbolicznej. Po drugie,
zarowno Jung, jak i Eliade przypisuja szczegdlng wartos$¢ kategorii
cztowieka archaicznego, ktory te sfery potrafi tworczo zintegrowaé¢ w
aktach religijnych. Cztowiek bardziej autentyczny, blizszy ideatowi to
»Ccztowiek integralny”, innymi stowy cztowiek religijny. Historyk religii,
badajac najrozmaitsze uniwersa duchowe, odkrywa fundamentalng
jednos¢ kondycji ludzkiej. Nie chodzi tu jednak o kategorie ,cztowieka
w ogdle”. Ten ,«czlowiek w ogdle» to abstrakcja” [Eliade 1996, 40].
Kazde ludzkie indywiduum jest dla rumunskiego mysliciela
antropokosmosem. Cztowiek jest integralng czeScig CaloSci. W ten
sposéb, gtoszac hasto ,wietrzenia Zachodu”, Eliade pragnie zwr6cic¢
uwage mentalno$ci zachodniej na sytuacje egzystencjalne cztowieka
Jkultur egzotycznych”. Dzieki tym spotkaniom mozliwe jest poznanie
kosmicznego, archetypalnego i ponadhistorycznego wymiaru ludzkiej
egzystencji. Przy czym, jak zauwaza David Cave, nie sposdéb tych
wszystkich celow osiggnac¢ bez twdrczego wpltywu wyobrazni [por.
Cave 1993, 18].
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Podstawowe pojecia filozofii dziejow Mircei Eliadego

Eliade przeprowadza krytyke historycyzmu w roéznych jego
odmianach, réwniez tego w ujeciu Hegla, ktéry uznat dzieje za
stopniowe realizowanie sie Logosu, a cztowieka archaicznego za
przeszly i niepowracalny etap tej historii. Jak pisze Andrzej Bronk,
,2antyhistoryzm Eliadego jest forma protestu wobec «terroru» liniowo
rozumianej historii oraz zrodzonego stad poczucia biernosci, bezsensu,
pesymizmu i nihilizmu tych, miedzy innymi, ktérzy (jak marksisci)
glosza, ze cztowiek jest produktem dziejow i Ze warto$¢ jego (jak dla
egzystencjalistow) jest wypadkowa historii” [Bronk 1988, XIII].

Pojecie ,historia” u Eliadego stanowi pewien nieodwracalny i
nieprzewidywalny bieg zdarzen. Historia w tym rozumieniu odnosi sie
do rzeczywistosci — jak ja okresla Eliade — uwarunkowanej,
powszedniej, profanicznej. Uwarunkowanie to mozna zdefiniowa¢ na
rézne sposoby. Jednym z elementow warunkujacych kondycje
cztowieka w S$Swiecie jest pamie¢, rozumiana jako przypominanie
osobistych dos$wiadczenn majacych miejsce w ciggu naszego zycia.
Rumunski mysliciel utozsamia pojecie historii osobistej z
»,do$wiadczeniami przezywanymi” (Erleibnis) przez jednostke, jak i cala
spotecznos¢ [por. Rennie 1996, 86-87].

RzeczywistoSci  historycznej przeciwstawia Eliade sfere
ontologicznie  odrebna, sfere ,ponadhistoryczng”. Jest ona
rzeczywistos$cig sacrum, opisang w micie, jest ona réwniez kategoria
nie-empiryczng, wzorcowg dla historii empirycznie uwarunkowane;j.
Historia $wieta posiada swa autonomiczng warto$¢. Jest historig
prehistoryczng, o archetypalnym znaczeniu — to znaczy — stanowi
»Czas przed czasem”, ab origine, kiedy to wszelkiej ludzkiej dziatalnosci,
wszelkiemu ,stwarzaniu” nadano sens i znaczenie.

Wedtug Eliadego che¢ przekroczenia historii stanowi
konstytutywny fenomen conditio humana. Cztowiek przeciwstawia sie
historii, nawet gdy jest jej najaktywniejszym twdrca [por. Eliade 1993,
225]. Takie =za$ rozumienie uznaje czlowieka integralnego za
posiadacza wiedzy, ktora pozwala ,wyzwoli¢ sie” ze Swiata
y,uwarunkowan”, zdolnego do transcendencji i ,transhistorii”. Homo
religiosus stale odwotuje sie do historii $wietej, mitycznego czasu, illud
tempus, w ktérej upatruje Zrodta i wyjasnienia wszelkich zjawisk i
fenomenoéw [tamze, 290].
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Coincidentia oppositorum — model mityczny

Uswiecenie egzystencji, podobnie jak wglad w $wiat Idei u
Platona, wedle Eliadego oznacza wstgpienie na sakralng ptaszczyzne
ontologiczng. Stanowi ono oczyszczenie i zjednoczenie sie z
archetypem, z rzeczywisto$cia ponadhistoryczng. Historia, ktorej
cztowiek doswiadcza w Zyciu potocznym, profanicznym, bedzie zawsze
jedynie ,cieniem” prawdziwej historii ,pozahistorycznej”’, a kazde
dziatanie cztowieka bedzie nawigzaniem do jakiego§ wzorca
ekstraludzkiego.

W swoich pracach Eliade szczegdlng warto$¢ przypisuje mitowi
kosmogonicznemu. Mit opowiada o tym, co wydarzylo sie w czasie
prapoczatkéw, czyli cofa nas do pierwotnych wydarzen
konstytuujacych $wiat [Eliade 1998, 11]. Oto zaproponowana przez
Eliadego definicja mitu:

Mit opowiada historie $wieta, opisuje wydarzenie, ktére miato
miejsce w okresie wyj$ciowym, legendarnym czasie «poczatkdw».
[...] jest to opowie$¢ o «stworzeniu», relacja o tym, jak co$
powstato, zaczeto by¢ [Eliade 1998, 11].

Mit kosmogoniczny przedstawia pamietne wydarzenie stworzenia
Swiata i cztowieka, jest mitem o pochodzeniu zar6wno makrokosmosu
(rzeczywistosci totalnej Kosmosu), jak imikrokosmosu (roslin,
zwierzat, cztowieka). Zasadniczo mit kosmogoniczny jest mitem
wzorcowym, dlatego iz wszystkie inne mity wiazg sie z wcze$niejszym
istnieniem $wiata, czyli z pewnym wariantem mitu kosmogonicznego.
Analizujgc mity, rumunski mysliciel zauwaza, iZ opowiadaja one
odwobch rodzajach rzeczywisto$ci transcendentnej: 1) epoka
primordium, zwigzana z prajednia, wyrazajagca sie w micie
kosmogonicznym w  postaci  Wielkiego  Ojca, niebianskiej
nieSmiertelnosci, posiadajaca ontologiczne pierwszenstwo wzgledem
2) mitycznej epoki przodkdéw, kiedy zrodzito sie wszelkie zycie, a
Swiatu nadano sens i znaczenie. Epoka primordium jest rzeczywisto$cia
prekosmiczng i ahistoryczng, za$ mityczna epoka przodkéw jest
zwigzana z kosmogonia, wzorcowym aktem stwoérczym (wytonienie z
prajedni réznorodnych modusow istnienia, bytow). Mit kosmogoniczny
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otwiera historie $wietg, do ktérej homo religiosus stale nawigzuje w
sposéb rytualny, bowiem wymienionym wyZej dwom typom
pierwotnoSci odpowiadajg dwa typy nostalgii religijnej: 1) pragnienie
scalenia na nowo pierwotnej catosci, ktéra istniata przed stworzeniem,
2) pragnienie odzyskania mitycznej epoki przodkow.

Mit zatem objawia pewng prawde o istnieniu Najwyzszego Bytu —
Jedynego, ktory zawierat w sobie wszystkie inne byty. Owa Pierwotna
Petnia jest rzeczywisto$cia niewyrazalng, niedostepng dla poznania
racjonalnego, stad najdobitniej wyraza ja zasada coincidentia
oppositorum, zasada jednosci przeciwienstw.

Coincidentia oppositorum jest jednym z najstarszych sposobéw
wyrazania rzeczywistosci Swietej. Mit o dwu-jedni jest mitem
powszechnym, wyrazajacym w sposob plastyczny i dramatyczny to, co
teologia i metafizyka wyrazaja w sposéb dialektyczny. Ze wzgledu na
owa jednos¢ w wieloSci istnieje specyficzna ambiwalencja sacrum,
zarOwno na ptaszczyZznie psychologicznej (sacrum przycigga i
odpycha), jak réwniez aksjologicznej (sacrum jest jednocze$nie $wiete i
skalane) [por. Eliade 1997, 335]. Ale mit ukazuje rowniez druga
prawde. In illo tempore doszto do kosmicznego dramatu upadku,
zwigzanego z rozbiciem pierwotnej jednosci. Rozbicie to odbyto sie w
dwéch planach: kosmologicznym i antropologicznym [por. Rega 2001,
112]. Czlowiekiem rzadza prawa kosmiczne i podobnie jak pierwotna
materia ulegt on podziatowi na dwa pierwiastki kosmiczne — meski i
zenski [por. Eliade 1996, 242].

Antropologiczny archetyp odnajduje Eliade w mitach o androginii
ludzkiej, ktére sa wyrazem tesknoty za petnig, jaka byta udziatem
cztowieka mitycznego in illo tempore. Rytual natomiast jest sposobem
urzeczywistnienia snu o archetypie Pracztowieka, w ktérym
skumulowaty sie wszystkie pierwiastki kosmiczne. Mit jest anamnezg,
rytual technika duchowag, inicjacjg. Funkcja mitu polega na ukazaniu
drogi, jaka podaza¢ ma cztowiek, by ponownie osiggna¢ stan pierwotnej
szczeSliwosci, rytuat natomiast jest urzeczywistnieniem @ tej
szczesliwosci. Jezeli cztowiek posiadt odpowiednig wiedze rytualng, to
dzieki niej jest w stanie w dowolnej chwili zaprowadzi¢ na Ziemi rajski
porzadek. Poprzez zgtebianie tej wiedzy moze osiggna¢ moc magiczno-
religijng, dzieki ktérej jest w stanie manipulowac¢ energig kosmiczng,
przemienia¢ lub tworzy¢ rzeczywisto$¢. Moc ta pozwala mu zwalczac
choroby, zapewnia¢ zwyciestwo w toczonych wojnach, przezwyciezy¢
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$Smier¢, stan melancholii i rozpaczy [por. Lelito 2008, 247].

W Eliadowskiej koncepcji mitu koegzystencja przeciwienstw
stanowi zatem calo$¢ struktury kosmicznej. Zycie cztowieka zostaje
utozsamione z zyciem kosmosu, dobro nie moze obej$¢ sie bez zta, a
zycie bez Smierci. Owe polaryzacje stanowig szyfr zakodowany w
strukturach $wiata, jednak jednocze$nie wykazuja sktonno$¢ do
uniewazniania sie w coincidentia oppositorum. Przy czym owa
pierwotna peinia nie jest li tylko abstrakcja, tak jak idea Dobra u
Platona, czy transcendentnym Bogiem-Osobg, jak w chrze$cijanstwie
dogmatycznym, lecz ptodzaca Substancja, z ktérej emanuje energia
zyciowa. Jak stwierdza Eliade, nawigzujac nieco do Corpus Hermeticum
Hermesa Trismegistosa, wszystko, co istnieje na ziemi, ma swoje
odbicie w niebie [por. Eliade 1997, 87].

Mit jest pewng wiedzg kosmologiczng, antropologiczng i
eschatologiczng. We wszystkich religiach $wiata mit kosmogoniczny
dostarcza wiedzy szczegdlnego rodzaju. Ma bowiem charakter
normatywny, gdyz stuzy jako prototyp ludzkiego dziatania [por. Lelito
2008, 128]. Postepowanie lub odrzucenie wzorcow przekazywanych w
micie oznacza dla cztowieka stan zbawienia badZ potepienia. Mit
bowiem zawsze mozna opisa¢ ukazujac, w jakim stosunku pozostaje on
do zbawczej wiedzy, soteriologii. Stad tez pelni on funkcje poznawczo-
soteriologiczng. Jako objawienie pewnej rzeczywisto$ci pozwala
cztowiekowi na przezwyciezenie rutyny dnia codziennego, nadajac
zyciu szerszy wymiar, bo wymiar eschatologiczny [por. Rega 2001,
107].

Z drugiej jednak strony nawet w spoteczno$ciach najbardziej
zdemitologizowanych czlowiek stale, cho¢ nieSwiadomie, odwotuje sie
do archetypu. Czlowiek areligijny nadal karmi sie ,mitycznymi
skamielinami”, zakorzenionymi na dobre w jego naturze, w
nieSwiadomoSci. Spogladajac na zdesakralizowang kulture spotecznosci
nowozytnych, Eliade zauwaza, izzyjacy w niej cztowiek stale
doswiadcza mitu, w snach, marzeniach i tesknotach. Dlatego tez
archetyp jest stale obecny w zyciu cztowieka, nie jest mozliwe jego
u$miercenie, mozna go jedynie wyprze¢, zdegradowa¢ [por. Eliade
1996, 29-33]. Utrata $wiadomosci mitycznej, jaka jest udziatem homo
historicus, prowadzi do zagubienia boskiego elementu i dramatu
upadku. Dlatego tez, wedle Eliadego, wspotczesna kultura Zachodu
pograzona w glebokim kryzysie religijnym jest kulturg upadty, kulturg
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zdegradowanych mitéw i symboli, wreszcie, jest kulturg $mierci.

Teoria mitu Mircei Eliadego oparta jest niewatpliwie na
neoplatonskim modelu tréjdzielnego bytu. Absolutowi Plotyna
odpowiada tutaj Dwu-Jednia, niecielesnemu $wiatu umystu — mityczna
epoka przodkow, za$§ cielesnemu $wiatu zmystéw — Swiat homo
historicus. Podobny motyw splatania filozofii z mitologiczng teologia i
kosmologia obserwujemy w gnozie, gdzie traktowano kolejne ogniwa
emanacji nie tyle jako rézne rodzaje bytu, lecz jako osoby boskie. Dla
Eliadego jednak te najrozmaitsze koncepcje metafizyczne i teologiczne
filozofow, teologow i gnostykéw chrzescijanskich, neoplatonikéw i
neopitagorejczykow czy hermetystow byly odwzorowaniem ludzkiej
intuicji zwigzanej z rzeczywistoscia Pierwotnej Petni. Intuicje taka
odnajdujemy jego zdaniem juz w mezolitycznych wierzeniach, w
praktykach szamanskich ludéw centralnej Azji, w religiach rdzennych
mieszkancow Azji i Afryki, w systemach religijnych Sumeru, Babilonu,
w Grecji, Rzymie i niemalze w catej kulturze Orientu [por. Eliade 1996,
239-243]. Niemniej, jak zauwaza B. S. Rennie, to raczej wcze$niej
przyjeta kategoria coincidentia oppositorum jest dla autora Traktatu
koniecznym warunkiem religii, gdyz unifikuje niekompatybilne i
niezgodne wewnetrznie pojecia, symbole i idee religijne. Dla Eliadego
coincidentia oppositorum jest sposobem, ktérym jezyk mitu moze
pogodzi¢ tak sprzeczne motywy, jak dobro¢ iokrucienstwo Boga,
zazdro$¢ i sprawiedliwo$¢, surowos$¢ i mito§¢ — motywy obecne w
wielu religiach, ktére sg zupelnie niewyrazalne jezykiem nauki czy
logiki klasycznej. Jezyk mitu zawiera swoja autonomiczng prawde,
prawde symboliczng [por. Rennie 1996, 33].

Zjednoczenie przeciwienstw ipowr6t do stanu pierwotnosci
pojmowane s3 jako idealny stan egzystencji. Zauwazmy jednak, iz
Eliade, dobiera mity i legendy mocno od siebie odseparowane czasowo
i przestrzennie, nastepnie interpretuje je w $wietle wtasnych zatozen
systemowych ($wiatopogladowych), by wreszcie uwydatni¢ je z taka
sitg, jak fakty pierwsze, niepodwazalne. Tymczasem przytaczane przez
niego fakty nie sg wcale wolne od natoZonej na nie siatki teoretycznej
[tamze].

Trzeba zaznaczy¢, iz w ogélnym rozrachunku Eliadowskie
interpretacje faktéw religijnych oraz formutowane na ich podstawie
wnioski sg czym$ przekraczajgcym aspiracje nauki. Jednos$¢
przeciwienstw wiaze sie u Eliadego z tym, co B. S Rennie okresla jako
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»2podwojne podejscie” (double approach), ktére thumaczy jako podejscie
fantastyczno-naukowe. Coincidentia oppositorum staje sie tym samym
polem, na ktérym Eliade realizuje subiektywne, ontologiczne zatozenia
dotyczace faktéw religijnych. Poczatkowa akceptacja badZ odrzucenie
faktow religijnych oparte sa zatem na pewnych wczeSniejszych —
czesto réwniez estetycznych — Kkryteriach, ktére same w sobie nie
mogg by¢ uwazane za racjonalne argumenty [por. Eliade 1992, 187].
Tego rodzaju postepowanie B. S. Rennie okresSla mianem ,triku
interpretacyjnego”, wedle ktérego zinterpretowanym faktom
przypisuje sie warto$¢ ,oczywistosci” i ,nieredukowalnosci”. Jasne sie
zatem staje, iz konkluzje wysuwane przez Eliadego bytyby zupetnie
inne, gdyby postugiwat sie innymi apriorycznymi pojeciami. Zasada
jednos$ci przeciwienstw gwarantuje jednak ,optymistyczne” spojrzenie
na $wiat. Stanowi ona réwniez archetyp wszelkich rozwigzan, wedtug
ktoérych zycie profaniczne moze by¢ jednoczes$nie niebem na ziemi, jak i
ziemig w niebie. Praktyki magiczne, kontemplacja, mistyka, szamanizm,
techniki jogiczne i rytuaty, doprowadzaja do coincidentia oppositorum;
stanu, gdzie ,$wiadomo$¢ cztowieka nie dostrzega juz konfliktow, a
zespoly przeciwienstw — rozkosz i bol, pragnienie i odraza, zimno i
gorgco, przyjemno$¢ i nieprzyjemno$¢ itd. — znikaja z jego
doswiadczenia, w miare jak dokonuje sie w nim pewnego rodzaju
«totalizacja», ktora jest odpowiednikiem «totalizacji» przeciwienstw,
wystepujacej w tonie bostwa” [Eliade 1993, 406].

Pozostaje jednak pytanie, czy spojrzenie to nie jest zbyt
,optymistyczne” i czy nie deformuje tego, czym jest religia? Czy nie
pozbawia ono cztowieka sensu ,wyboru” miedzy dobrem i ztem.
Problem ten zauwaza ks. Adam Lelito: ,Zastosowanie coincidentia
oppositorum jako definicji dobra i zta powoduje to, ze sama definicja
jest poza dobrem i ztem. Idac tg droga, dochodzimy do takiego punktu
w  dyskusji, ktory jest czesto wykorzystywany przeciwko
przeciwstawieniu sie realnosci zta” [Lelito 2008, 334].

Chrzescijanstwo kosmiczne i narodziny nowej duchowosci

Cho¢ préba ugruntowania wiary w istnienie religii kosmicznej na
fundamencie empirycznej wiedzy o faktach religijnych jest zabiegiem
metodologicznie niewykonalnym, gdyz zaktada przede wszystkim
istnienie takiej religii oraz ponadczasowych struktur religijnych
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manifestujacych sie w religiach geograficznie i historycznie od siebie
odlegtych, to jednak pokazuje ona jak eliadyzm ze swym postulatem
empiryzmu przekracza obszar czystego religioznawstwa, gltoszac mniej
lub bardziej explicite sady filozoficzno-religijne.

Cele praktyczne, jakie zaklada sobie Eliade, to znaczy ponowne
odkrycie religii kosmicznej i archaicznej ontologii przez czlowieka
kultury nowozytnej, odbywac¢ sie ma nie przez regres i powrét do
kultury pierwotnej, lecz przez progres, ktory gwarantuje hermeneutyka
cato$ciowa. Dzieki dialogowi miedzykulturowemu i hermeneutyce
totalnej mozliwe jest odkrycie religii globalnej, ktérg Eliade okresla
jako Chrzescijanstwo kosmiczne. W tonie chrzescijanstwa kosmicznego
nastapi¢ miatoby scalenie wszystkich symboli i mitéw chrzesScijanstwa,
religii pierwotnych i Wschodu [por. Lelito 2008, 336].

Jesli jednak chodzi o stosunek Eliadego do samego chrzescijanistwa,
to niewatpliwie byt to stosunek ambiwalentny. Przede wszystkim
linearna wizja dziejéw oraz historyczna obecno$¢ Jezusa nie wspéigra z
Eliadowska, ahistoryczng koncepcja religii. To wtasnie chrzescijanstwo
jest odpowiedzialne za upadek cztowieka wspotczesnego w historie.
Autor Traktatu jest jeszcze bardziej radykalny. Twierdzi, iz upadek
chrzescijanstwa bylby dla kultury wspéiczesnej wrecz pozadany, a
nawet twoérczy. Wraz zjego upadkiem cztowiek wspotczesny bytby
Swiadkiem narodzin nowej religii globalnej [por. Lelito 2008, 333].
Hermeneutyka totalna zagwarantowataby wowczas
przewartosciowanie chrzescijaniskich dogmatéw poprzez synteze z
religiami archaicznymi i Orientu. Ot6z to wtasnie historyk religii ma
petié role proroka i guru nowej religijnosci. Odkrywa on bowiem, iz
symbolika chrzescijanska obecna jest juz od samego poczatku istnienia
religii. W ten sposob chrystologia otrzymataby nowy i szerszy wymiar,
mianowicie wymiar kosmiczny. A. Bronk uwaza, iz Eliade ,wyraza
wszelkg nadzieje, ze Zachoéd i chrzescijanstwo odnawia sie przez
odzyskanie kosmicznego sakralnego wymiaru rzeczywistoSci,
przekraczajagc w drodze dialogu z religiami Wschodu swe
prowincjonalne ograniczenia. Badanie swe Eliade uwaza za przyczynek
do tego dzieta” [Bronk 1988, s. XXII].

Wizja Kkosmicznego chrzeScijanstwa nie jest tylko jakim$
pozbawionym aktualnego znaczenia konstruktem teoretycznym. Jest
raczej zywa wizja duchowg, teologia nowej religijnosci. Eliade
chrzescijanstwo rozumie w innych kategoriach niz to panujace w
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Zachodniej Europie, a zwtaszcza w katolicyzmie. Postulowana przez
niego ideologia synkretyzmu przypomina duchowos$¢ rozwijang dzi$ na
gruncie ruchu New Age. Strukturalnie idea kosmicznego
chrzescijanstwa przypomina przyjeta przez Towarzystwo Teozoficzne i
inne tego typu nurty zasade panreligii i pansakralizmu. Synkretyzm ma
by¢ terapig na kryzys egzystencjalny wystepujacy we wspoétczesnym
Swiecie. Wspotczesna kultura poprzez rozwdéj nauk humanistycznych i
globalizm niemalze wymusza konfrontacje miedzykulturowa. Niemniej,
jak sugeruje Pawel Mozdzynski, spotkanie to nie ma tylko zadania
poznawczego, lecz ma mie¢ charakter swoiscie religijny — bo
transformujacy:

Juz nie wystarczy, jak p6t wieku temu, odkry¢ i podziwiac sztuke
murzynska czy ludéw Oceanii — trzeba odkry¢ duchowe zrédta
tej sztuki wnas samych, trzeba uswiadomi¢ sobie ,mityczne
dziedzictwo” wspotczesnej egzystencji, ktére nigdy nie znika
wtlasnie dlatego, ze zachowanie mityczne jest wspoélistotne
kondycji ludzkiej, poniewaz wyraza lek przed czasem
[Mozdzynski 2004, 84].

Historia religii Mircei Eliadego, mimo iz proklamuje naukowe
badanie faktow religijnych, w gruncie rzeczy nie jest ani nauka, ani
religig, lecz jedna z nielicznych dyscyplin humanistycznych, ktore sg
technikami propedeutycznymi i duchowymi. Pojawia sie jednak
problem, czy tego rodzaju synteza religijno-naukowa nie jest
wewnetrzng sprzecznos$cig? Podstawowa zasada tego naukowo-
religijnego Swiatopogladu jest paradygmat holistyczny, zmierzajacy do
catoSciowego  postrzegania  rzeczywisto$ci. Na  plaszczyZnie
antropologicznej 6w paradygmat ma zrealizowac cztowiek integralny.

Mircea Eliade byt zagorzatym krytykiem kultury europejskie;j,
kultury podzialéw iracjonalizmu. Spoteczenstwo europejskie,
rozwijajac sie liniowo, wedle zasad narzuconych przez rozum i
technologie, przestalo zy¢ w uSwieconym uniwersum, w mitycznym
czasie. Wine za taki stan rzeczy ponosi chrzescijanstwo dogmatyczne.
Autor Traktatu proponuje w zamian poganizacje tradycji
judeochrzescijanskiej, wedle wtasnych zalozen Swiatopogladowych i
religijnych. Nalezy zatem postawi¢ pytanie, czy synkretyzm religijny,
dokonywany na gruncie specyficznie pojetych nauk humanistycznych,
wbrew zamiarom autora Traktatu, nie jest zabiegiem wymierzonym
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przeciwko religijno$ci czy to Aborygenéw, Eskimoséw, Pigmejow,
Algonkinéw, Zuni, czy Indonezyjczykéw, Tybetanczykow, Hindusow
itd, a przede wszystkim chrzesScijan. Czy rzeczywiScie akceptuje
y2tubylczy” punkt widzenia oraz czy nie deformuje tajemnic tabu
idogmatu? Czytelnik zakorzeniony we wtasnej tradycji religijnej
po przeczytaniu dziet Eliadego stanie przed szeregiem nierozwigzanych
pytan i watpliwosci. Z drugiej strony filozofia Eliadego moze wydawac
sie pociggajaca dla ludzi przezywajacych kryzys autorytetéw zaréwno
moralnych, jak i religijnych (sam zreszta do takich sie zaliczat,
wskazujac na mtodziencze doswiadczenia). Zapewne w wielu mtodych
czytelnikach Eliade rozwinagt wrazliwos$¢ religijng i pragnienie
poszukiwania sacrum w $wiecie kryzyséw metafizycznych. Nalezatoby
jednak postawi¢ pytanie, czy nie formutuje rozwigzan zbyt
optymistycznych i eufemicznych, w ten sposéb zubozajac tajemnice
religii, proponujac w zamian pewna kryptoreligijng ,sekte”?

Podsumowanie

Moim zdaniem, kluczem do zrozumienia dzieta Mircei Eliadego
sa trzy dziedziny: kompleks nauk humanistycznych, wplywy
filozoficzne i jego osobiste przekonania religijne. Postepujac wedle
imperatywu ,cato$ciowego” uchwycenia istoty religii, Eliade gtosi
integralng historie religii, w ktorej miatoby dojs¢ do scalenia odkry¢
dokonanych na gruncie nauk humanistycznych czy metod badawczych,
takich jak empiryzm, strukturalizm, funkcjonalizm, antyredukcjonizm,
antyewolucjonizm, jak rowniez metody diachronicznej z synchroniczna.
Wedle Eliadego nieredukowalno$¢ doswiadczenia sacrum moze stac sie
polem dialogu miedzykulturowego. Powodzenie to zapewni¢ ma
hermeneutyka totalna. Dzieki odpowiednio wypracowanym metodom
uczeni beda mogli zbada¢ struktury powszechne religii, obecne w
religiach geograficznie i historycznie odlegtych. Odkrycia te przyczynig
sie tym samym do wzbogacenia kultury przy jednoczesnym odkryciu
religijnej natury cztowieka. Nalezy jednak zauwazy¢, iz Eliade
przyjmuje a priori istnienie ahistorycznych struktur religijnych. Badajac
dzieje religii, nie postuguje sie metodami wypracowanymi przez
historie. Historia religii, jaka proponuje, jest zatem w wiekszym badz
mniejszym stopniu ahistoryczna. W ten spos6b wytania sie pewna
filozofia, ktéra wyprzedza badana przez Eliadego rzeczywistos$¢,
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nadajac jej odpowiednie ,zabarwienie”.

Trzecim momentem, jak sie zdaje najsilniej ,ubarwiajagcym”
spojrzenie Mircei Eliadego na fakty religijne, jest filozoficzno-religijny
Swiatopoglad. W zasadzie ontologia i antropologia, ktére Eliade okre$la
mianem archaicznych, tacza sie z zatozeniem istnienia religii
kosmicznej jako formy religii najczystszej. Wielu autoréw krytykowato
Eliadego za instrumentalne postugiwanie sie historig religii. Jego
hermeneutyka stuzy apologetycznym celom religii kosmicznej. Gtoszac
nieindoktrynacje religijna, w rzeczywistosci interpretuje fakty religijne
wedle subiektywnych i dogmatycznie przyjetych twierdzen, naktadajac
na nie aprioryczng siatke kategorialng. Daje tu o sobie zna¢ synkretyzm
religijny, ktory 1aczy w sobie idee religii orientalnych (wyzwolenie z
czasu), etnograficznych (kult natury) oraz chrzescijanstwa (idea Boga
wcielonego w Synu Cztowieczym Jezusie Chrystusie).

W teologii autor Traktatu gtosi panteizm immanentno-
transcendentny. Transcendentna Istota Najwyzsza (Prajednia, Wielki
Ojciec) wytania z siebie heroséw, bogéw i inne twodrcze Istoty
Nadprzyrodzone, ktére ksztattujg Swiat z materii pierwotnej (materia
prima). W kosmologii za$ Eliade opowiada sie za panteizmem i
pansakralizmem, ktory definiuje rowniez jako panontyzm.
Utozsamienie sfery sacrum z profanum 1aczy sie u Eliadego z
sakralizacja Kosmosu i cztowieka. Wszystko bowiem, co istnieje,
istnieje w sposob absolutny. Sakralnos¢ jest tym wszystkim, co istnieje,
jest bytem i realno$cig. W archaicznej ontologii rzeczywisto$¢ zostaje
utozsamiona z,sitg”, ,zZyciem”, ptodnoscig, obfitoscig, jak rowniez z
tym, co jest osobliwe, co istnieje wsposéb pelny, ujawniajac
specyficzny modus istnienia. Na ptaszczyznie antropologicznej realizuje
Eliade koncepcje czlowieka integralnego, stale dazgcego do uswiecenia
swojej  egzystencji  poprzez rytualne nasladowanie  mitu
kosmogonicznego. Dzieki rytualom egzystencja ludzka zostaje
poszerzona o wymiar kosmiczny, przez co uzyskuje strukture
nadludzka, poza wszelkimi uwarunkowaniami i przeciwienstwami.
Cztowiek integralny przenosi swojg egzystencje na poziom nadludzki,
doskonalszy ontologicznie. W etyce za$ Eliade redukuje wszelkie normy
moralne do absolutnej wolnosci poprzez tworcza integracje ze Swiatem
i wyjScie poza przeciwienstwa dobro/zto, co w zasadzie prowadzi do
wykorzenienia etyki.

Aspiracje Eliadego siegaja znacznie dalej, gdyz oprocz checi
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przedstawienia swoim czytelnikom sposobu rozumienia faktéw
religijnych, dazy do odnowy zdesakralizowanej kultury wspéiczesnej.
Ta odnowa miataby sie dokona¢ za sprawa chrze$cijanstwa
kosmicznego, ktore jest doktryng kosmocentryczng i synkretyczna.
Koncepcja chrzescijanstwa kosmicznego taczy sie tutaj z deformacja
niektérych dogmatéw chrzescijanskich, badzZ ich interpretacja wedle
konkretnego, kryptoreligijnego $wiatopogladu.

Nie chce jednak poddawa¢ Eliadego surowej krytyce. Wrecz
przeciwnie. Uznaje jego tworczo$¢ za fenomen ponadczasowy, w
ktérym erudycja, poparta szczegdélng umiejetnoscia syntezy, taczy sie z
twdrcza wrazliwos$cia, wyrazang pieknym jezykiem symboli i mitéw.
Nie bez powodu autor ten byl nominowany do literackiej Nagrody
Nobla.

Zapewne, zwracajgc uwage jedynie na systematyczne aspekty
twdrczosci Eliadego, pozbawiliSmy te tworczos¢ wyjatkowosci i
niepowtarzalno$ci, jaka nadajg jej watki biograficzne. Rumunski
mysliciel przezywat przez dlugi okres swojego Zycia Dbiede,
osamotnienie, przygnebienie sytuacja w ojczyznie, Smier¢ zony oraz
szereg kryzysow egzystencjalnych, ktére zafundowata mu édwczesna
rzeczywisto$¢, targana wojnami i totalitaryzmami. Nic dziwnego, iz
Eliade poszukiwat religii, ktéra bytaby poza tymi przeciwno$ciami, a
ktérg na gruncie teoretycznym odnalazt w zasadzie coincidentia
oppositorum, w praktyce realizowang przez chrze$cijanstwo kosmiczne.
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ABSTRACT

This article is focused on philosophical and religious presuppositions of
Mircea Eliade’s history of religion. There are three areas on which his
concept of religion is based: interest in humanities, like history,
sociology, psychology and phenomenology of religion, the influence of
philosophies and personal religious beliefs. He proclaims integral
discipline which links scientific methods such as empiricism,
structuralism, functionalism, antireductionism, antievolutionism, but
also stresses empathic understanding of experience of the sacred. With
properly applied method, which he called total hermeneutic, scientist
will be able to examine the universal structures of historically and
geographically remote religions. But this vision takes for granted
ahistorical religious structures. Eliade does not use the methods
developed by history. In fact, ontology and anthropology, which he
characterizes as archaic, presupposes the existence of cosmic religion
as the purest form of religious belief. Thus Romanian philosopher
interprets religious facts, according to subjective and dogmatically
accepted claims. He links the ideas of Oriental religions (liberation from
the time), ethnographic beliefs (cult of nature) and Christianity (the
idea of God incarnate in Jesus Christ). Finally, Eliade’s purposes are
more practical. He seeks to revitalize desacralized culture by the
conception of cosmic Christianity, which is syncretic and cosmocentric
doctrine.
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THE RUSSIAN MENTALITY

Thesis.

The rich and multi-themed philosophy of Nicolas Berdjaev,
which [ have worked many years with, is for me a typical example of the
Russian mentality responsible for the course of the 20t century. Of a
mentality expressing itself in the heroic and desperate, with regards to
the price of the certainty of corporate redemption as the final solution
for the tragic history of humanity. The achieved Ultimum is said to be
connected with the total redemption of the evil of terrestrial existence.

Justification.

In avoiding simplified generalizations one should note that this
type of soteriology was not singular to Russians entering into the
intellectual and political arena of Europe at the turn of the twentieth
century. In its various parts, Marxism was after all, for a fairly
significant number of adherents, a convincing justification for the
joyous end of history in which the freedom of the human race, achieved
at long last, would equal the sum paid for the stratified evil of history.
Although Berdjaev quickly left Marxism for the direction of
eschatological, pneumatic Christianity, creating a rare example for the
twentieth century of religious gnosis, he belonged to the generation
which brought about the revolution in Russia in the year 1917. He also
constantly emphasized that the eschatical idea of the Kingdom of God as
well as the corporate, not individual character of salvation are typical
‘Russian ideas’ (compare at least his: Russkaja idieja Osnownyje
problemy russkoj mysli XIX wieka i naczata XX wieka, [Berdjaev, 1946]
and The Russian Idea [Berdjaev, 1947]).

However mistaken the reduction of Berdjaev and Lenin to a
common denominator may appear, given all the immense differences
that divide them, one must not lose sight of the fact that both not only
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knew but, first and foremost, believed that history has a happy ending.
They perceived it, however, differently. Sharing then the commonly
held belief, they called for — each in his own way — erasing of existing
culture for the sake of another, perfect one. Not gradually, via the route
of improvement, but radically, via negation. They were revolutionaries:
one — of the spirit, the other — of social matters.

Most generally speaking — Leszek Kotakowski writes — that the
revolutionary mentality is a way of thinking which distinguishes
itself by an exceptionally intensified belief that the total salvation of
man is possible and that the state of salvation is in absolute
opposition to the present state of enslavement, that there is no
continuity whatsoever between them and no intermediate stages at
all; moreover the said salvation in its totality is the sole autonomous
aim of humanity and that any other values must be subordinated as
means. There is but one aim and one value that is the total negation
of existing world. Whatever cannot serve as a means to achieve this
value — already is of no worth and must be viewed as a part of the
present rotten world. Suffering and toil are an inseparable part of
the road to salvation though equally through this they are rational
and pay back a hundred-fold with their future fruits. In a word, the
revolutionaries do not believe in purgatory: they believe in the Way
of the Cross, they believe in heaven and hell, the kingdom of total
redemption and in the kingdom of total evil. They think along the
principle of ‘all or nothing’ [Kotakowski 1983, 217-218].

It is a matter of the belief in the justification of the evil of history
for the sake of the final victory of Good. In protest against the ossified
world Berdjaev proposed in place of the spirit of revolution — the
revolution of spirit [Berdjaev, 1939]. It seems, however, that whether
spiritual or ‘material’ revolution, understood as total negation, is always
evil. It is obvious that humanity would not have been able to survive if it
were not for the continual corrections carried out on the material
created by them. This is a trivial thought. They were not, however,
trivial attempts at a whole negating of all imperfect achievement in the
name of total fulfillment in the future. Berdjaev, despite being totally
aware of the illusory nature of the idea of so-called historical progress,
was a shrewd critic of varied earthly hopes and mistakes, the salvation
from which he saw in the negative attitude of an individual towards
world mechanisms, in the renewed spiritual experience of the Christian
mystery this time crowned with success. He committed that self same
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mistake which the Gnostics made in relation to Christianity, about
whom Plotin writes: “The creators not cherishing for this work and our
land any recognition at all, but no less they announce that a new land
has arisen for them to which they will leave from here for
certain”[Dorosz 1984, 235-236].

If one was to agree with Henri Bergson’s known saying that
every philosopher with the whole of his creativity tries to present just
one idea, then in the case of Berdjaev this will be the repeatedly
articulated need for the realization of Eschaton; the belief in the
necessary co-operation of man in the creation of the Kingdom of God.
For it is not ‘on that side of time’. History and eternity already now
penetrate into the truly creative acts of the human spirit, while the most
lofty fruits of creativity enter into the eschatological Kingdom of
Heaven. The end of time is always close and remains in the sphere of
eschatological hope. The rebirth of humanity and the transformation of
the world announced by Berdjaev is only ‘the beginning of the new
world’ acquired through the spiritual regeneration of humanity and not
through the millenarian terrestrialization of paradise proposed by
communism. However, the Russian thinker noted the cleansing role of
communism not only in the unmasking of capitalism’s criminalities, but
firstly in the impelling of Christianity to recover the lost eschatological
dimension and so to transform into a spiritual Christianity which would
start the era of the Holy Ghost. In this very context Berdjaev saw
Russia’s singled out role in the renewing of the visage of the whole
world.

The above postulate was connected — in accordance with his
belief — with the most important document of Christianity: with
Godmanhood which in the eschatological perspective destroys the
difference between the empirical human concrete subject constantly
sinking into evil and that maturing to full divinity — God; when they
only unite in spirit, when they only destroy the difference between
empirical, earthly existence and transcendental duty, they will lead with
combined forces on the path to transcendent from this world in the
sphere of the Spirit, in the existential world of divine-human mystery.

We are not going to consider the theological sense of the concept
of Godmanhood in the doctrinal corpus of Christianity — so
characteristic for Russian religious thought of the twentieth century
[Hryniewicz 1985, 713-715; Hryniewicz 1989]. Without complicating
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ourselves in theological subtleties it will be easier, possibly, to become
acquainted with the specifies of the Russian mentality.

That is, more or less unconsciously, the mentality has acquired
that God-human relationship with which, however, both members of
this relation can radically, in a Manichaeanian way split, and then call in
despair for their union. This phenomenon is known in general as
obscurity, lack of clarity, ambivalence, the entanglement of
contradictions characterizing the Russian soul, in as far as we agree
(something Berdjaev did not doubt), contrary to the nominalist
tradition, that something like “the soul” of a given nation can in fact
exist. But the half fearful astonishment of Europeans that grips them
when they are involved with Russians, demands belief in a certain
specific spiritual décor of the latter, while the constant repetition, not
always of the highest quality, deviations on the subject of the "Russian
Sphinx” bear witness to the relevance of the subject.

“Ambivalence, I think, is the chief characteristic feature of our
nation — writes Yosif Brodsky. — There is no Russian executioner who
does not fear that one day he will become a victim, and there is equally
not even the most wretched victim who would not admit (if only to
himself) to psychological leanings towards being an executioner. Our
most recent history went for both one and the other. There is in this a
certain wisdom. One could even think that ambivalence is (Brodsky’s
italics) wisdom, that life as such is neither good, nor bad, simply
arbitrary. Maybe this is why our literature places such obvious
emphasis on the correct matter, that it is disputed so successfully. If this
said emphasis was simply duplicity of thought, everything would be in
order; but it stimulates instincts. This type of ambivalence is, I feel, that
said ‘blessed news’ which the East, not having anything else to offer, is
shortly to force on the rest of the world” [Brodsky 1989, 11].

We are not going to recall the influence of the many-fold
analyses of historical, political, cultural and geographic circumstances
(here Berdjaev claimed that Russia is a victim of geography) on this or
another shaping of the Russian mentality, the basic deformation of
which was — via the circumstances brought about — the lack of
freedom fraught in turn with the most varied derived consequences.
From the philosophical point of view the most important appears to be
what Czestaw Mitosz described in Native Europe, and which can be
called a specific Russian theodicy. As Jan Prokop has written, giving an
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account of the above mentioned poet, Russians “grieve over the
presence of evil in the world, but at the same time bet that the world
will be given in its entirety to Satan. Longing for absolute goodness in
the other world we live for that in devilry helpless in the face of its
actual superiority in us and around us” [Prokop 1990, 104]. Hence the
longing for the anticipated, absolute good ‘there’ — the greater, the
more helpless the longings they endorse evil ‘here’. The more evil is in
operation and is seen by a Russian around him the greater his desire for
good, perfection; a phenomenon which Mitosz called a hiatus between
intention and act. The more they desire good the more they see evil
forced to act in the name of the final — it stands to reason —
reconciliation in good. This desire for the redemption of evil and
universal good could find an outlet in the eschatological design of the
Russian people renewing Christianity as we saw in Berdjaev, but could
be embodied in Russian Communism in which version the Russian
Eschaton was realized in reality with the conspicuous help of purely
earthly political and social circumstances. “I understood communism as
a reminder of a still unpaid Christian debt” [Berdjaev 1983, 297] wrote
Berdjaev. It seems that many Russians shared this view.

This antinomy of the Russian mentality did not go unnoticed for
Russians themselves. The first two that come to mind. Brodsky: “In the
broadest terms no single writer in the history of Russia has not avoided
claiming Divine Providence for the darkest of events giving them
automatically the human capacity for forgiveness. The whole problem
with this otherwise prepossessing attitude is that it is fully shared by
the secret police and at The Last Judgement its officials will be able to
call on it as on convincing reasons for their actions” [Brodsky 1989,
122]. With a somewhat shocking openness Vyenyedikt Yerofyeyev
wrote: “The secret of the Russian soul is to be found in the fact that
there is in it a fissure. That is a crack. Meaning — a hole. In any case it
does not positively indicate air-tightness. It does not recognize itself as
a comprehensive, finished form [...]".

A fissure — is a Russian great privilege. A Russian, even the most
modest, with Chekov included (V. Yerofyeyev’s italics) has never
doubted in the fact that he is the best of all entities created by God. He
has never doubted also in the fact that he is ‘a sh.t’. For the whole of
Russian philosophy the breath has been held from this unexpected-
sudden polarity. The whole of Russian literature is enchanted by the
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depth of its hero. Other nations were also astounded, comprehending
nothing. For what were they to understand when everything they have
is locked up, when you can’t see a single chink” [Yerofyeyev 1990].

Hence the “chink” between the evil “here” and the good “there”.

Somewhat simplifyingly one may say that Russians, regardless of
intellectual base, or its absence, were so acquainted with evil that the
only possible solution was the quickest possible jump to good. Here, it
seems, lies the “Russian idea” of Godmanhood with which Dostoyevsky
so struggled.
Here we are not interested in its Christian origin, although Bogumit
Jasinowski in his work Eastern Christianity and Russia showed this
aspect of Eastern Christian spirituality which, seeing the world of
irrevocable evil, sought flight from it in the good of the eschatological
measure. The role of eschatology in Orthodoxy has also been
emphasized by Paul Evdokimov. The heterodoxical currents in relation
to Christianity will act more like gnosis. We have seen in the example of
Berdjaev that the removal from God of the responsibilities for the
existence of good and evil, but through the surpassing of freedom not
created by Him, opens a totally unimpeded free choice between evil and
good through man. Primarily even evil is in the divinely similar process
of creation. It was necessary for Lev Shestov, in analyzing “Ivan
Karamazov’s dialectic”, to prove that Berdjaev’s freedom to commit evil
is equal in reality to the necessities of evil, for the devil within us which
can be accessed at will must be done so in order to profit from our
rights of liberation. So the freedom of choices changes into the necessity
of choice and all the monstrosities described by Dostoyevsky had to
occur even though they were caused by a seemingly free man.

However one examines the Russian idea of godmanhood:
theologically or in its communist version, its sense is roughly the same.
Today we cause evil tomorrow it will transform itself into good, for we
are virtually “like gods” everyone without exception: both executioner
and victim. This idea found an exceptional medium in Marxism,
recreating the biblical motif of paradise lost and found again when,
after the Second Coming “we shall all be changed” [1 Cor. 15, 51].
Russian communism was initially, after all, (before it had changed into
subservient conformism in relation to the totalitarian state) the belief in
the approaching millennium which would subordinate the entire
“temporary” temporal evil. If individuals of the mentality of Lenin,
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Trotsky and — despite everything — Berdjaev believed that they had
found the key to solving the mystery of man’s earthly destitution within
his history, then their Gnostic certainty was based fundamentally on the
divinely similar creative nature of man. Only he could, according to
them, freely shape the normative of good and evil. Following Marx and
Nietzsche, any kind of non-human, absolute reference had become an
illusion. Russians believed in this unconditionally. The place of the
empty absolute was to be taken by man so that through the painful
development of his nature, led by evil, it would lead to the end of the
work of creation. From the Russian point of view it was immaterial if —
as with Berdjaev — the said point aimed for what we call the God of the
Eschatology or as “with Marx (to a lesser extend Engels) in the form of
belief that the communist future will bring a perfect reconciliation of
the empirical existence of people with the authentic essence of man and
equally with great nature. This return of man to his very self — the
complete new appropriation by him of all his strengths and abilities —
is exactly that which the state of paradise was to be: a perfect fusion of
human entities on a scale equally social as individual” [Kotakowski
1983, 154]. In both cases the evil of the terrestrial soil has fulfilled the
most positive role. If it were not there, if there were no blows to which
we had to be exposed on the way to the Ultimum, the Ultimum itself
would lose sense, history would be futile and its manager — the devil
— would never be redeemed for he simply would not exist. At the same
time the devil, that is evil, fulfilled a key role in Russian Oeconomiae
Divinae. For the greater the evil the greater the final effect on the
opposite, divine side. Is this not that ambivalence, the said “God blessed
news” which Russians attach to the world and which Brodsky recalled?
Hence the extreme Russian immersion in evil with the simultaneously
pinning for good.

There is not much in common with the known reckoning of
Leibniz. From the Russian point of view there is no need for a given
amount of evil to reveal the good of the whole creation. On the contrary.
The maximum quantity of evil is required so that the redemption from
it would be the more effective. The problem is, however, as Hannah
Arendt has written, “for the whole of our philosophical tradition in
point of fact it precludes the comprehension of ‘radical evil’, this
touching equally, both Christian theology which even prescribes divine
origin to the devil himself, and Kant — the only philosopher who for
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certain at least suspected the existence of such evil, although he
instantly rationalized it into the conception of the ‘warped evil will’
allowing itself to be explained by comprehensible motifs” [Arendt 1989,
348]. So the Russians, so sensitive when we consider the conditio
humana, give the impression that they have been acquainted with
“radical evil” for ages. Evil, according to them, is so evil that it cannot
get any worse which means it can only get better. And better evil is the
first step to good and this is not any good but to the Very Highest
Goodness. It appears that it is on the basis of this that the famous
antinomy of the Russian soul lies, so emphasized by Berdjaev as the
delight in extremes, in the transfer to extreme situations which are
characterized by the fact that there are always two poles and neither
can exist without the other.

Maybe this explains in some way why Russians were able to
blindly follow this cult during their lives and sincerely weep following
the death of the greatest tyrant in their history who exterminated most
of them. The secularized idea of godmanhood: the real evil “here” and
the desired good “there” (although they originate from the same
source) found itself a total realization.

It is obvious that the varied heterodoxical forms of religiosity,
the millenarian expectations and Gnostic certainty of the initiated are
not characteristics exclusive to Russians. What we mean is rather a
given attitude which we can briefly call the Russian mentality. In
discussing the Vekhi (Landmarks) collection, Andrzej Walicki
emphasized in relation to K. Lowith’s, E. Voegelin’s, N. Cohn’s and J. L.
Talmon’s works that “the millenarian-gnostic structures of thought,
regardless of how we evaluate them, were always an important
component of Western spirituality and that they on their own are not
able to represent the key to understanding the tragic complications of
Russian history” [Walicki 1988, 102]. It is true, that “the structures of
thought (...) on their own” will not explain the history of any nation. At
the same time we should, however, remember that the idea of
godmanhood being considered here “understood in its widest sense, is
a humanist idea. For humanism is the self-awareness of humanity
divining its very self. The utopian illusions of the West grew also under
the influence of humanism. But the West, thanks to its century old
pluralism of convictions, had worked out an ability to the imperceptible
neutralization of everything, even the most poisonous embryos of their
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spiritual life. In Russia the result of the specifics of its historical
development was not favourable to anti-utopian antibodies” [Yuriev
1990, 3821-3822]. Of course. The disease for which the “Russian soul”
has hopelessly fallen and all the more violently at such a late age of its
development in comparison to Europe carried the epithet of humanism.
Dostoyevsky warned against it, pointing out what the “Russian boys”
were capable of when they get hold of their humanistic and lofty ideas
in general. Leaving behind them an even greater evil than that which
they revolted against. This prophecy fulfilled itself to the letter.

Dostoyevsky sought the antidote to humanism in the return to
the “Russian soil”, which, in the example of concrete political postulates,
sounded as equally repulsive as the actions of his literary heroes.
Berdjaev — a thinker so negatively set to the ideas of “heaven on earth”,
so sensitive to the dangers which the idea of humanism, the self-
sufficiency of man, brought with it — remained fundamentally true to it
for the postulated return from it to the inexpressible rationally of the
communion of God and man in the eschatological misterium and
therefore in the name of the Christian myth was the postulate of man’s
self-perfection — and not only — in the face of the persistent silence of
our divine nature. For I can search in myself for traces of divine breath
and work zealously upon their kindling and sustenance, except for the
saints and mystics, [ lack the certainty that the angel is speaking to me
and God’s will is announced. Normally I remain unsure, alone with
myself, having to rely on myself and thus not divine choices. More often
therefore [ remain in union with Satan, whether I want it or not.

“If there wasn’t man there wouldn’t be the devil, for natural
order would not be negated by anybody” [Mitosz 1989, 160]. For the
Russian mentality, the natural order, as with the assumption of evil, not
only should be but had to be irrevocably negated in the name of
another, already good order. The natural order which surrounded a
Russian could not be praised with features that deserved respect —
hence the yearning for a supernatural order. In order, however, to bring
into instant effect absolute goodness (anything else being excluded) one
needs the devil i.e. evil — a negated force because this is always
available. And here we are not talking about some kind of partial
goodness which people universally create conscious of its own
imperfection. A Russian demands immediately the highest good
regardless of his location. One of the best experts to discuss this
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problem area was Mitosz, already mentioned above, who noted, highly
appropriately, that “in Polish literature there are no characters such as
Dostoyevsky’s Alosha or prince Myshkin representing the dilemma
‘either total goodness or nothing of goodness’, there is not to be found
equally the desperate ravings of the ‘superfluous men’ thirsting for the
Aim, God, that for almost a century was foretold in Russia as the
revolution with its absolute aim” [Mitosz 1990, 151].

When at last that final revolution was brought about (although it
was a political coup d’Etat taking advantage of the tangle of favourable
circumstances) there occurred at least one strange thing from the point
of view of communist practice. The philosopher and publisher of Der
Russische Gedanke — Boris Yakovienko noticed it first, just at the
beginning of the1930s. He wondered why the young Soviet authorities
had not killed, in accordance with their real nature, non-Marxist
intellectuals and academics who were oppositional set against the
regime, but allowed a significant number of them to emigrate at the
start of the 1920s, or simply banished them. He reached the conclusion
that besides other reasons an important factor was the
acknowledgement of the magnitude of these people (needless to add in
the later years of consolidation of communist power there was an
argument for the slaughter of academics and artists) and also “the
obvious awareness of the authorities that an important kinship links
them with the condemned and cursed intellectual directions. Despite
the differences which from the practical, superficial point of view could
appear enormous and despite the clearly manifested hostility, the said
kinship is rooted in the depths of soul and intellect” [Wetter 1975, 99]1.

The analyses carried out by Gustav A. Wetter show the kinship
“rooted in the depths of soul and intellect” between Marxism and
Russian religious thought. They are based in our belief firstly on the
conviction in the final and universal salvation from evil. This was, as
Berdjaev emphasized, the "Russian idea” of the anticipation of the
Kingdom of Heaven, of the Kingdom of Eschaton or equally the New
Middle Age into which humanity must enter for the doings of the
Russian people following the profound experience of the crisis of
European culture as a result of the great war at the start of the
twentieth century. At last the criticisms of that culture were at that time

1Cf. [Dahm 1988, 52-157]

[67]



Marek Styczynski
The Russian Mentali

significantly greater: to mention only the “death of God”, the “twilight of
the West”, the “crisis of European sciences”, the “collapse of the
Western civilization” or the “revolt of the masses”, to confine oneself to
a couple of examples. As opposed, however, to the Western criticism,
the Russian mentality significantly focused the dilemma more: either
good or evil. The Russians rejected the continuity between one and the
other. The construction of the Kingdom took place also finally in means
accessible only for Russia. Not through the recovery of the lost dispatch
of Christian myth, as Berdjaev wanted, but through the deification of
man which concretely meant the deification of a chosen class, respective
of the party, respective of its leader. It was a deification which Russians
had in abundance and zealously worked upon its multiplication —
simply of evil when that man called Stalin turned out to be evil
incarnated, though we are unable to say whether absolute evil.
Paraphrasing the ending of Kotakowski’s “Main Currents...” one may
say that the Russian idea of godmanhood turned out to be like the
“farcical side of human adversity”. The desire for absolute goodness
ended in the Stalinist era: a crime unheard of in human history.

Translated from the Polish by Guy Torr
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ABSTRACT

THE RUSSIAN MENTALITY

The present essay is the conclusion of my two books devoted to Nicolas
Berdjaev’'s religious philosophy: Amor futuri albo eschatologia
zrealizowana Studia nad myslg Mikotaja Bierdiajewa (Amor Futuri or
Eschatology Realised Studies on the Thought of Nicolas Berdjaev),
[Styczynski 1992] and Umitowanie przysztosci albo filozofia spraw
ostatecznych. Studia nad filozofiq Mikotaja Bierdiajewa (Adulation for
the Future or the Philosophy of the Ultimate Matters Studies on the
Thought of Nicolas Berdjaev), [Styczynski 2001]. The differences
between them are mentioned in the latter. They were both written in
Polish and as a consequence had no chance of reaching a wider circle of
readers. This is, therefore, the reason why I have decided to present this
conclusion to an English language readership. I have tried to show the
consequences of the unique Russian mentality, whose predominant
feature is an ambivalence between a persistent search for good and
constantly doing of evil. This “Russian theodicy” expressing itself in the
creation of an alternative world, which is to justify the evil done, has its
roots in the conviction of man’s principally divine nature revealing itself
through the exculpating effect of evil. In the case of the twentieth
century of Russian history it yielded a result totally different from the
expected one.
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Jednym z podstawowych zatozen naszych studiéw nad obcoscia jest to, ze obce nalezy
w pierwszym rzedzie mysle¢ z perspektywy miejsc tego, co obce, jako ,gdzie-indziej”

i jako co$ ,nad-zwyczajnego”, co nie ma zadnej statej lokalizacji i wymyka sie
wszelkim przyporzadkowaniom. Samg przestrzen natomiast nalezy mys$le¢

w ten sposéb, Ze dopuszcza ona zaréwno miejsca wlasne, jak i obce, nie okrazajac

z gory, ani nie niwelujgc réznic miedzy tym, co wtasne i tym, co obce

[Waldenfels 2002, 6].

Wprowadzenie

Przytoczona wyzej wypowiedZ znanego niemieckiego fenomeno-
loga, Bernharda Waldenfelsa, wybrana zostata na motto niniejszego
tekstu z tego przekornego wzgledu, iz jest ona zarazem oczywista i pro-
blematyczna. Z jednej strony bowiem trudno o bardziej charakterys-
tyczny cytat z Topografii obcego, rownie znakomicie wyktadajacy Wal-
denfelsowska idee lokalizowania tego, co obce, w zréznicowanej prze-
strzeni $wiata zycia (Lebenswelt), wyrazajaca sie w przejsciu od para-
doksalnego projektu ,fenomenologii jako ksenologii” [Waldenfels 2002,
90] do tego, co mozna bytoby nazwa¢ ksenotopografigl. Z drugiej
strony jednak trudno zarazem o co$ gorzej przekitadalnego na jezyk
szczegblnie w Polsce popularnej filozofii dialogu, neutralizujacej nega-
tywnie brzmiacg obcos¢ etycznie zaangazowanym pojeciem innoSci i

1 Termin ten zostal wprowadzony przeze mnie do badan filozoficzno- i teoretycznoli-
terackich nad fikcjg i fantastyka po raz pierwszy na tamach ,Polisemii” [2012, nr 2] w
teksScie Ksenotopografia fikcji w poznej fenomenologii Bernharda Waldenfelsa.
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dazacej do dialektycznego rozwigzywania opozycji miedzy Swiatem
wlasnym (Heimwelt) a Swiatem obcym (Fremdwelt) w mys$l znanej z
pism Hansa-Georga Gadamera ,fuzji horyzontéw” [Gadamer 1979, 124].
Nieprzypadkowo w polskich komentarzach do dwdch najwazniejszych
ksigzek Waldenfelsa o obcosci, a wiec wtasnie wspomnianej Topografii
obcego oraz niedawno przetozonych Podstawowych motywdéw fenome-
nologii obcego, zdecydowano sie na zestawienie ich akurat z pracami
Emmanuela Lévinasa [Wieczorek 2007, Dgbrowski 2007], Paula Rico-
eura [Krynicka 2006] czy nawet ks. Jozefa Tischnera [Tatransky 2006]
— najbardziej zatem charakterystycznych przedstawicieli nurtu ,epi-
stemologicznego pojednania” [Czerniak 2002, IX-X]. Owa interperso-
nalna konceptualizacja obcosci jest szczeg6lnie bliska wrazliwosci do-
minujgcego w polskiej humanistyce dyskursu spotecznie zaangazowa-
nego, odciskajacego swe pietno zarowno na filozofii, jak i literaturze.
Przyjeciu ksenologicznej wyktadni mys$li Waldenfelsa sprzyja rowniez
czesto dzi§ w Polsce wydawana, nagradzana i komentowana literatura
(post)realistyczna czy faktograficzna — ktéra wobec przyjmowania
silnej presupozycji ontologicznej (rzeczywisto$¢ faktycznie i aktualnie
istnieje, za$ literatura ma jg obrazowac), koncentruje sie raczej na por-
tretowaniu relacji miedzyludzkich i psychologicznej introspekc;ji, anizeli
na przeciwstawianiu $wiatéw wtasnych — obcym?. Nietrudno zatem o
hipoteze, ze wyktadni ksenotopograficznej najblizsza bytaby raczej lite-
ratura fantastyczna, niesprowadzajaca obcosci do antropologiczno-
kulturowego problematu odmiennosci, lecz uniwersalizujaca jq do fun-
damentalnej réznicy zachodzacej na granicy dwoch rzeczywistosci: re-
alnej, empirycznej i faktycznej oraz fantastycznej, kontrempirycznej i
kontrfaktycznej.

2 Bernhard Waldenfels pozwala sobie nawet na ironiczny dystans wzgledem praktyk
zmierzajacych do zréwnania obcosci i odmiennosci, por.: ,W nowoczesnej logice ob-
cymi nazywamy dwie klasy pojeciowe albo dwa zbiory, ktdrych wspélny zakres jest
pusty. Obcos¢ zachodzi np. miedzy klasg insektéw a klasg kregowcdw. [...] Jezeli za-
chowamy wprowadzone w rozdziale wstepnym rozrdznienie miedzy obcoscig a od-
mienno$cia, to tutaj o obcosci w $cistym sensie nie moze by¢ mowy. Elementy jakiej$
klasy logicznej nie czuja sie wykluczone przez elementy innej klasy, gdyz w ogoéle nic
nie czujg. Lecz codzienny stan rzeczy, ze konie albo krowy cierpia z powodu ukaszen
insektow, wyklucza to, Ze Zyja one w zupelnie réznych $wiatach” [Waldenfels 2002,
70-71].
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Swiat wlasny, $wiat obcy i sfera intermonde

W ksenotopografii Bernharda Waldenfelsa rozr6znia sie trzy
podstawowe znaczenia obcoSci, zorganizowane w pary opozycji: (1)
wnetrza / zewnetrzna (€€vov, externum, extraneum, étranger, stranger,
foreigner); (2) wiasnosci / innosci (aAAdtpiov, alienum, alien, ajeno) i
(3) swojskosci / odmiennosci (¢é€vov, insolitum, étrange, strange), wska-
zujace odpowiednio na aspekt miejsca, posiadania oraz rodzaju rozu-
mienia [Waldenfels 2009, 109-110]. To, co obce, wystepuje jednak u
Waldenfelsa przede wszystkim jako miejsce obce, rozumiane za-
réwno jako co$, co funkcjonuje ,gdzie-indziej i jako co$ nad-zwyczajne-
go, co nie ma stalej lokalizacji i wymyka sie wszelkim podporzadko-
waniom” [Waldenfels 2002, 6], jak i jako ,miejsce, gdzie mnie nie ma i
by¢ nie moze, a gdzie mimo to w formie tej niemozliwosci jestem”
[Waldenfels 2002, 16]. Bernhard Waldenfels wielokrotnie daje jasno do
zrozumienia, Ze upowszechniajaca sie w ,zargonie identyczno$ci” [Wal-
denfels 2009, 112] tendencja do synonimicznego traktowania obcoSci i
innosci prowadzi do nadmiernego zrelatywizowania lub nawet zatrace-
nia zdolno$ci rozpoznawania réznicy pomiedzy wiasnym a obcym3. Ma-
estria rozumowania Waldenfelsa przejawia sie zwtaszcza w tym, iz w
miejsce polemizowania z dotychczasowymi wyktadniami inno$ci, od-
miennosci i obcosci, czyni on je wypadkowymi jednej, fundamentalnej
réznicy miedzy dwoma Husserlowskimi (okresu Kryzysu nauk europej-
skich i fenomenologii transcendentnej) $wiatami do$wiadczenia: $wia-
tem wtasnym (Heimwelt) oraz Swiatem obcym (Fremdwelt), potaczo-
nymi ze soba na zasadzie bliskiej heterotopii [Waldenfels 2002, 6] w
jednym $wiecie zycia (Lebenswelt). Nawigzanie do dziedziny topiczno-
Sci nie zamyka sie tu jednak na powierzchownych nawigzaniach do to-

3 Waldenfels mowi w tym kontekscie wprost o ,ztych paradoksach” i karkotomnych
aporiach, przywotujac paralogizm Julii Kristevej z Etrangers e nous-mémes (,Obce jest
we mnie, a wiec wszyscy jesteSmy obcy. Je$li ja jestem obcym, obcy nie istniejq”) i
twierdzac z rzadka u siebie ztosliwoscig, iz: ,Pojednanie wszystkiego i niczego, do
ktérego zmierzaja [stowa Kristevej — przyp. KMM], oznacza uniewaznienie réznicy w
pewnej catosci — albo tez pozostaje [...] na ptaszczyznie deklaracji i na przemian
usuwa to, czemu stwarza miejsce, i stwarza miejsce temu, co usuwa. U Merlau-
Ponty’ego nazywa sie to ztg dwuznacznos$cig” [Waldenfels 2002, 25].
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pograficznych metafor granicy, mostu, sieci miejsc czy pogranicza, lecz
wyznacza kierunek rozumowania wtasciwego lingwistyce i narratologii
kognitywistycznej, w ktorej przestrzenny charakter aktéw poznaw-
czych ma swoje Zrédto w nadrzednej kategorii $wiata narracji (story-
world)* — rodzaju konstrukcji mentalnej wykorzystywanej do mapo-
wania kontekstu narracyjnego w projektowanej w umysle przestrzeni
[Herman 2002, 13]. W takim ujeciu diastaza Swiata wtasnego i obcego
moze by¢ zasadnie uznana za schemat poznawczy stuzacy doskonalszej
konceptualizacji obcosci: wolnej od paradygmatycznego ,monopolu
rozumu” [Waldenfels 1992, 125] i zeSrodkowania egocentrycznego,
etnocentrycznego lub logocentrycznego, jednak niepozbawionej przy
tym koniecznych poznawczych asymetrii. Spojrzenie na ksenotopogra-
fie z perspektywy kognitywistycznej pomaga lepiej zrozumie¢, dlaczego
Waldenfels decyduje sie na rozbicie Husserlowskiej diastazy organizu-
jacym ,logosem fenomen6w”, nazywanym przezen sferg miedzySwiata
(intermonde), w ktorej ,jedno odnosi sie do innego, i kazde jest tym,
czym jest, tylko w odnoszeniu sie do innego” [Waldenfels 2002, 90]. W
sferze intermonde granica miedzy Swiatem wtasnym a §wiatem obcym
przeksztatca sie w stwarzajace wieksze mozliwosci negocjacji réznicy
pogranicze, ktére dezaktualizuje obecng u Georga Hegla, Karola
Marksa, Hansa-Georga Gadamera czy nawet Teillharda de Chardine’a
potrzebe ,syntezy wienczacej proces totalizacji, w ramach ktorej do-
chodzi do zaniku biegunéw napiec i sprzecznosci ontycznych” [Czerniak
2002, IX]. Jak wyjasnia sam Waldenfels:

Kazda koncepcja owego ,,pomigdzy” narazona jest na niebezpieczen-
stwo zastgpienia znanego ego- i etnocentryzmu, ktéry wszystkie stosun-
ki ludzkie wychodzac od centrum tego, co wiasne, przez logocentryzm,
w ktorym jaki§ logos wystepuje jako, to, co wspdlne, ogarniajace i
przekraczajace roznice migdzy wlasnym i obcym. Myslimy w ten spo-
sob: tam, gdzie wystepuje jakies ,,pomigdzy”, otwiera si¢ przepasc, nad

4 Termin storyworld ukut Michaels Innis, za$ spopularyzowat George Landow, opisujac
eksperyment Hypercafé przeprowadzony przez Nitina Sawneya, Davida Balcoma i
lana Smitha na Georgia Institute of Technology, realizujacy scenariusz prozaicznej
przechadzki (epic wandering) po zattoczonej kawiarni, ktéry polegat na dosiadaniu sie
do przypadkowych stolikéw i przechwytywaniu strzepkdw zastyszanych konwersacji,
sktadajacych sie na swoistg przestrzen akcji (action space). Por.: Landow 1997, Her-
man 2008.
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ktora nalezy przerzuci¢ most; tam, gdzie mamy do czynienia z siecia,
istnieja jednostki, ktore nalezy ze soba potaczy¢ [Waldenfels 2002,91—
92].

W Waldenfelsowskiej koncepcji intermonde wyraznie uwidacz-
nia sie krytyka mys$lenia dialektycznego i marksistowskiego, kazacego
wierzy¢ w utopijng (a wtasciwie: chiliastyczng®) mozliwo$¢ pojednania
dwoch wzajemnych przeciwienstw ponad podziatami®. Oczywiscie, tak
jak w krytyce marksistowskiej i socjalizmie utopijnym zaktada sie nie-
kwestionowalno$¢ utopijnego ideatu i konieczno$¢ jego realizowania w
rzeczywistosSci przy jednoczesnym pominieciu daznosci utopii do sa-
modoskonalenia (teleoeudajmonizmu), podobnie tez i w stosunku do
obcosci celem nadrzednym winno by¢ nie jej zrozumienie, lecz zacho-
wujace status quo obydwu stron porozumienie — tak, azeby nie doszto
do dominacji momentu jedno$ci nad momentem réznicy, znanej z her-
meneutyki Gadamera [Oziebtowski 2006, 65-67]. Tu ujawnia sie kolej-
ny paradoks zestawiania ksenotopografii Waldenfelsa z filozofig dialo-
gu: nawet bowiem w owym ,»dia- (6la)« dialogu, »miedzy-« miedzy-
mowy”, dostrzega on zagrozenie ,monologicznego zagtuszenia przez
jeden gtos jednego logosu” [Waldenfels 2002, 92]. Zdanie to ujawnia
istotny paradoks mys$lenia ksenologicznego: odpowiedz na to, co obce i
cudze, nie moze by¢ réwnoznaczna z zawieszeniem pytania o to, co
swojskie i wtasne. Méwigc innymi stowy: zawtaszczenie tego, co obce,
jest rownie grozne, jak wywtaszczenie z tego, co wtasne. Dlatego tez
Bernhard Waldenfels dekonstruuje binarng opozycje dzielaca Swiat
wtasny od obcego, nie tylko wprowadzajac do Husserlowskiej diastazy

5 Termin Karla Mannheima, okreslajacy hipotetyczny moment nadejscia utopijnego
czasu w rzeczywisto$ci [Mannheim 2008, 243].

6 Warto zauwazy¢, iz to wtasnie z tej tradycji intelektualnej wywodzi sie dyskurs prze-
formutowujacy dzi$ pojecie tolerancji celem uczynienia z ,Zargonu identyczno$ci”
podstawowej wartosSci etyki postsekularnej. Waldenfels pisze o tym wprost w swej
analizie nieheteronormatywnosci: ,uprawnione stwierdzenie, ze czysty kolor czer-
wony i czysty kolor zétty s3 jedynie przypadkami granicznymi, nie uprawnia nas do
stwierdzenia, Ze na skali barw mamy miedzy nimi tylko rézne odcienie zieleni, gdyz
kompletna barwa mieszana tak samo jest przypadkiem granicznym, jak barwy pod-
stawowe. Co$ podobnego odnosi sie do stosunku heteroseksualizmu, biseksualizmu i
transseksualizmu; wystepowanie zenskich ryséw w osobnikach meskich i meskich w
zenskich nie oznacza, ze mamy do czynienia z istotami obojnaczymi” [Waldenfels
2002, 99].
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pograniczng sfere intermonde, ale rowniez — wtasciwg dla niej instan-
cje Trzeciego, kogo$ zatem, czyja role nalezy przyjaé, azeby moc posta-
wi¢ sie w miejscu obcego. Owo pojecie roli jest tu niezmierne wazne:
nie chodzi bowiem o to, by powotywac¢ przyktadowo jakiegos ,trzeciego
cztowieka, ktéry mogltby odrozniac kobiete od mezczyzny, bowiem poki
co mezczyzna rozni sie od kobiety, a ta rézni sie od mezczyzny” [Wal-
denfels 1999, 104] — gdyz trudno bytoby wyobrazi¢ sobie w naszym
Swiecie istote, ktéra mogtaby wynie$¢ sie ponad podziat tak podstawo-
wy. Instancyjnos$¢ figury Trzeciego w konieczny spos6b wykracza poza
porzadek ontologiczny: to jedynie che¢ poznania obcego $wiata i meta-
forycznego przekroczenia progu wiasnego domu warunkuje jego limi-
nalne, momentalne i przejSciowe istnienie. W sensie ksenotopograficz-
nym, jak ujat to Waldenfels niedawno na tamach “Continental Philo-
sophy Review”?, Trzeci sytuuje sie ,u progu obcosci [on the threshold of
otherness|” [Waldenfels 2011, 164] i dlatego nigdy nie jest mu dane
,postawi¢ stopy jednoczes$nie po obu stronach progu” [Waldenfels
2009, 110] — bowiem istota sfery intermonde nie jest ani ontologiczne
oddzielanie swiata wtasnego od obcego przygranicznym pasem ziemi
niczyjej, ani hermeneutyczne taczenie rozbieznych perspektyw w jednej
»fuzji horyzontow”, lecz stworzenie intersubiektywnej, interkulturowej
i interaktywnej sfery przenikania odmiennych porzadkéw, ktora staje
sie w ten sposdb domeng epistemologii i nauk kognitywnych.

Miejsce obcego w doswiadczeniu jest, $Scisle rzecz biorac, pewnym nie-
miejscem. Obce nie jest po prostu gdzie indziej, ono jest tym Gdzie-
indziej, i to w formie zr6dta gdzie indziej. Owo ,nie” nie-
miejsca, nie-dostepno$¢ albo wymykanie si¢ nie sg efektem prostej ne-
gacji, ktéra jako swa modyfikacje zaktadataby odpowiednie uznanie
(Position). Podobnie jak Husserlowskie naturalne przeswiadczenie spo-
strzezenia, tak tez doswiadczenie obcego jako doswiadczenie oddalenia
wyprzedza przeciwienstwo ,.tak” i ,,nie” [Waldenfels 2002, 22].

Z powyzszego wida¢, ze w ksenotopografii Waldenfelsa nie ma
miejsca ani na taki rodzaj hermenezy, ktéry Swiat obcy kazatby za-

7 W tekscie tym, wcigz nieprzettumaczonym jeszcze na jezyk polski, cho¢ znaczaco
rozwijajacym wzmiankowana jedynie w Topografii obcego koncepcje Trzeciego, Wal-
denfels wymienia pie¢ sposobdéw przejawiania sie Trzeciego w figurach adwokata,
terapeuty, ttumacza, Swiadka i obserwatora uczestniczacego, wigzac akt poznawczego
przyjmowania perspektywy obcego z substytucja Zrédtowg (originary substitution).
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wtaszczaé, ani na taki, ktory ze $wiata wtasnego chciatby wyobcowy-
wacl. Nie bez znaczenia jest przy tym nawigzanie do postulowanego
przez Marca Augé podziatu etnologii na autoetnologie, badajacg obcos¢
w Swiecie wtasnym, i alloetnologie, badajaca wtasnos¢ w Swiecie obcym
[Waldenfels 2002, 105; Augé 1989, 19], a takze do zaczerpnietej z Me-
dytacji kartezjanskich Husserla formuty ,,dostepnosci czego$ niedostep-
nego” [Waldenfels 2002, 22] — przeprojektowanej w Zur Phdnomeno-
logie der Intersubjektivitdt w ,dostepnos$¢ we wiasciwej niedostepnosci,
w modus niezrozumiatos$ci” [Waldenfels 2009, 53]. Odwotanie to umoz-
liwia u Waldenfelsa uznanie ,symetrii roszczen” [Czerniak 2002, XI]
wtasnego i obcego podmiotu przy jednoczesnym oddaleniu zagrozenia
nadmierng asymetrig relacji $wiata wtasnego z obcym (zachodzacej
niejednokrotnie z nadmierng korzyscig dla oswojonej i znajomej prze-
strzeni)8. Stad wtasnie bierze sie owa daznos$¢ do redukowania dystan-
su dzielacego to, co wilasne, i to, co obce, nie tylko w zasadniczy sposéb
wptywajgca na sposob konceptualizacji sfery intermonde (oraz funkcjo-
nujacej w niej instancji Trzeciego), ale takze prowadzaca do przeformu-
towania Husserlowskich warunkéw dostepnosci tego, co obce, na po-
dobienstwo koncepcji atopii Marca Augé czy wspomnianej heterotopii
Foucaulta — ,przynalezacych [...] do toposu i aktualnej topologii [...] nie
jako czton binarnej réznicy, lecz raczej tak jak tylna strona jakiej$ karty,
ktoérej nie sposob oddzieli¢c od strony przedniej” [Waldenfels 2002,
202]. Inkluzywne relacje wnetrza i zewnetrza, bliskosci i oddalenia oraz
otwartosci i zamknietoSci, opisujace kolejne przypadki jawienia sie ob-
cosci w obszarze pogranicza, podporzadkowane zostaja w efekcie naj-
wazniejszej prawidtowosci ksenotopografii, ktdrg jest wyznaczanie ak-
towi poznania ,kierunku, podlegajgcego réznicy miedzy »Skad« i »Do-
kad«, »Tu« i »Tam«” [Waldenfels 2002, 202] — ksztaltujacego zaréwno
ruch z przestrzeni wtasnej do obcej, jak i z obcej do wtasnej. W efekcie
tych istotnych przewarto$ciowan model substytucji obcego przez wtia-

8 Por. fragment: ,Poréwnywac¢ zawsze mozna tylko co$ w jakim$ $wiecie z czym$ w
innym $wiecie, ale nie swiat ze §wiatem, a wiec takze nie §wiat wlasny ze Swiatem
obcym. Wtasny $wiat, podobnie jak ojczysty jezyk, ma te przewage, ze kazdy wariant i
kazde poréwnanie réznych wariantéw juz go zaktadaja. Wiasny $wiat czy wtasna
kultura sg uprzywilejowane nie dlatego, Ze majg jakie$ zalety, ktérych brak innym
$Swiatom czy innym kulturom, lecz dlatego, Ze musimy od nich wychodzi¢, obojetnie,
czy akceptujemy to pochodzenie, czy tez je odrzucamy” [Waldenfels 2002, 121).
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sne i zarazem wtasnego przez obce moze by¢ zastagpiony ksenotopogra-
ficzng kategorig substytucji Zrodtowej (originary substitution), w ktdrej
juz ,nie zajmuje sie miejsca obcego w punkcie dojscia, lecz przyjmuje
sie je jako pierwotny punkt wyjscia” [Waldenfels 2011, 156].

to, co znane to, co nieznane

A

RN

PRZESTRZEN Tu
(Heimwelt)

PRZESTRZEN TAM
(Fremdwelt)

SFERA POGRANICZA
(intermonde)

swiat empiryczny, swiat kontrempiryczny,

naturalny, wiasny, swojski, '\ Swiat pomi¢dzy, sytuujacy / nienaturalny, cudzy, obcy,

rzeczywisty, aktualny, si¢ u progu obcosci nierzeczywisty, kontrfak-

S~ -

faktyczny tyczny, fikcyjny

DR

Rys. 1. Model ksenotopograficzny §wiata zycia (Lebenswelt) u Bernharda Waldenfelsa

Z powyzszego uproszczonego schematu mozna bytoby wysnué
mylny wniosek co do zabsolutyzowanej i trwale zlokalizowanej pozycji
Swiata wlasnego wzgledem obcego i §wiata obcego wzgledem wtasne-
go. Tymczasem za$, w mys$l Zrodtowej substytucji, pamietac nalezy, ze
pozycja wtasna nie powinna by¢ uprzywilejowywana jako empirycznie
pierwotna — to, co wlasne, musi by¢ zawsze gotowe na przyjecie per-
spektywy tego, co obce, podobnie jak to, co obce, powinno zawsze moc
sie sytuowac w roli tego, co wlasne. To za$ z kolei jest mozliwe tylko
wowczas, gdy to, co obce, przestaje by¢ rozumiane jako wtérne, za$ to,
co wlasne — jako pierwotne, zwtaszcza kiedy dzieje sie tak tylko dlate-
go, ze obce zwykle jest tym, co jeszcze niepoznane, za$ wtasne tym, co
poznane i oczywiste. Tak wazna dla Waldenfelsa wola ,zaniepokojenia
przez obce” [Waldenfels 2002, 50] jest niezalezna od pozycji poznajace-
go podmiotu — i dlatego schemat ksenotopograficzny mozemy z tatwo-
$cig odwrdci¢, wyobraziwszy sobie hipotetyczna sytuacje, w ktorej to
Swiat obcy jest poznawczo pierwotny, zas $wiat wtasny — poznawczo
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wtérny, co wszelako nie zmienia istoty zadnego z tych swiatéw. Kseno-
topografia bowiem, w odréznieniu od ksenologii, pozwala na rezygnacje
z redukowania tak tego, co wtasne, jak i tego, co obce, do sensu (w re-
dukcji transcendentalnej) badz istoty (w redukcji ejdetycznej) na rzecz
przyjecia zatozZenia, iz ,istnieje tyle obcosci, ile jest porzadkoéw, ktore
osadzity sie w wyspecjalizowanych $wiatach partykularnych okres$lo-
nego $wiata zycia” [Waldenfels 2002, 81]. Swiat obcy oraz $wiat wlasny
nie stanowig juz w takim ujeciu czton6éw binarnej réznicy, lecz sg wy-
padkowa szczegdlnego rodzaju ukierunkowania poznawczego, trafnie
utozsamionego przez parokrotnie juz przywotywanego Stanistawa
Czerniaka ze stanem ,epistemologicznego nieoswojenia” [Czerniak
2002, XVIII]. I w tym miejscu ksenotopografia przenika sie juz z teorig
fikcji fantastycznej, ktéra poprzez jednoczesne wyzwalanie u odbior-
cow ,poznawczego udziwnienia [cognitive estrangement]” [Suvin 1972,
375] i naktanianie ich do imersywnej partycypacji w realiach alterna-
tywnego Swiata sprawia, ze — jak ujatby to Neil Gaiman — ,moZemy
wnikna¢ w cudze gtowy, cudze miejsca i spojrze¢ na Swiat obcymi
oczami” [Gaiman 2003, 300].

Ksenotopografia w swiecie fantastycznym

Za jeden z najbardziej ambitnych tekstow fantastycznych po-
dejmujacych filozoficzny namyst nad problematyka obcosSci zgodnie
uznaje sie [zob. Malmgren 1993; Heidkamp 1996; Fitting 2001; Heise
2012] Méwce umartych Orsona Scotta Carda, druga czes¢ stynnego cy-
klu SF o Enderze. Gtéwna zastugg Carda, upodobniajaca jego tworczos¢
raczej do futurologicznego pisarstwa Franka Herberta czy Stanistawa
Lema, anizeli do futurystycznego fikcjotworstwa wiekszoSci przedsta-
wicieli popularnej SF, byto rozwiniecie typowo antropocentrycznych
zatozen Gry Endera (inwazja obcych — heroiczna obrona Ziemi — zwy-
ciestwo ludzkosci) do formy traktatu ksenologicznego o relatywistycz-
nej naturze obco$ci. Na przestrzeni kolejnych toméw cyklu, w tym
zwlaszcza w Moéwcy umartych (tom II) oraz Ksenocydzie (tom III),
przedstawiane sg konsekwencje ostatecznego zwyciestwa Ziemian nad
owadopodobng rasy Formidéw — ktoére to nie dos¢, ze okazato sie by¢
nie kampanig obronng, lecz zaczepna, to jeszcze doprowadzito do bez-
precedensowego aktu kosmicznego ludobdjstwa, czyli ksenocydu.
Nowatorstwo terminologiczne Carda nie jest dobrze widoczne w polsz-
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czyznie: ksenocyd (xenocide) ukuty zostat bowiem per analogiam do
genocide (ang. ludobojstwo) i w efekcie powinien by¢ ttumaczony jako
,0bcobojstwo”, chociazby z tego wzgledu, ze zwrot ,ludobdjstwo ob-
cych” nositby juz $lady ,monopolu rozumu”, presuponujac etyczng na-
ganno$¢ masowego mordu przede wszystkim na rodzaju ludzkim — a
dopiero wtornie pozaludzkim. W powiesci z tego wiasnie powodu Zie-
mianie przezwali pozaziemskiego wroga pogardliwym mianem Bug-
gers, kontaminujgc w nim ostensywne cechy obcych (owadopodobni —
bug jako ang. ‘owad’) z obrazliwym wulgaryzmem (bugger) — osta-
tecznie bowiem nic tak nie ucisza ludzkich wyrzutéw sumienia jak usu-
niecie wroga poza genealogie moralnosci, tatwo osiggane przez reduk-
cje tego, co obce, do tego, co budzi atawistyczng odraze.

Przetom w stosunku ludzkosci do obcej rasy nadszedt w swiecie
Endera poniewczasie: pojecie ksenocydu przyswojono w nim bowiem
dopiero woéwczas, gdy bohater wojny obronnej i bohater tytutowy cyklu
zarazem, Ender Wiggin, spisal pod pseudonimem Moéwcy Umartych
apologie wyniszczonego gatunku pod tytutem Krélowa kopca, rezygnu-
jac w pierwszym akcie empatii z uzywania w odniesieniu do obcych
wulgaryzmu Buggers na rzecz neutralnego pojecia Formidow, rowniez
konotujgcego ceche owadopodobnosci (formicidae — tac. mréwkowa-
te), lecz juz mniej ofensywnego semantycznie. W dalszych partiach Kro-
lowej ujawnit on ponadto, ze do wojny Ziemian i Formidow doszto tylko
i wylacznie z uwagi na nieporozumienie — zatem nie brak zrozu-
mienia, jak w dialektycznej hermenezie, lecz wtasnie porozumienia,
powodowany odmiennym uwarunkowaniem fizjologicznym komunika-
cji, blokujagcym mozliwos¢ prowadzenia dialogu mimo deklaratywne;j
woli jego nawigzania. Tak jak bowiem ludzie potraktowali Formidéw
jak nieumiejace wyraza¢ swych mysli robactwo, tak tez Formidzi, po-
strzegajacy telekineze jako gtéwny wyznacznik inteligencji, w podobnie
indyferentny sposéb musieli oceni¢ czlowieczenstwo ludzi, wskutek
czego obydwie strony znalazty pretekst do usprawiedliwienia zbrodni
ksenocydu. Ostatecznie nawet Ender, ktéremu — jako jedynemu z Zie-
mian — udato sie skontaktowa¢ z Krdélowa Kopca telepatycznie w
sprytnie wykorzystanym przez nig do tego celu Srodowisku gry RPG,
nie zdotat do konca zrozumie¢ obcosci jej rasy, co jednak nie wykluczy-
to mozliwo$ci nawigzania z nig kontaktu, tym bardziej, iz doszto don w
obrebie telematycznej przestrzeni wirtualnego $wiata, mozliwej do ze-
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stawienia z wolng od ,monopolu rozumu” przestrzenia intermonde®. Po
ksenocydzie obcych gtéwnym celem Endera stato sie stad odkupienie
winy ksenocydu, ktore zisci¢ sie miato w odtworzeniu rasy Formidow
(do ktérego ostatecznie dochodzi w finale III tomu cyklu), cho¢ posred-
nio zostato osiggniete juz wraz z wypracowaniem nowej, ksenologicznej
etyki, normalizujacej sposob postepowania kazdego respektujgcego ja
gatunku w drazliwej chwili pierwszego kontaktu. Opracowanie owego
ksenologicznego kodeksu zawdzieczat Ender swej siostrze, Valentinie,
ktéra pod pseudonimem Demostenesa opracowata hierarchie wyroz-
niajagcg na podstawie okreSlen zaczerpnietych z jezykow nordyckich
cztery podstawowe stadia obcoSci:

(1) utldnning (cudzoziemiec, ale uznawany za cztowieka);

(2) framling (nieznajomy, ktérego uznaje sie za cztowieka, po-
mimo iz pochodzi on z innego $wiata);

(3) ramen (obcy, ktéoremu przypisuje sie cechy ludzkie);

(4) varelse (prawdziwy obcy; stworzenie, a wiec zaro6wno zwie-
rze, jak i kazda inna istota, z ktorym kontakt jest z tych czy
innych wzgledéw niemozliwy, co jednak nie wyklucza jego
inteligencji czy Swiadomosci];

— uzupeinione pdzniej przez Endera o kategorie:

(5) djur (obcego, ktéry przejawia aprioryczng i nienegocjowalng
wrogos¢ wzgledem przedstawicieli innych gatunkow).

Do tak sformutowanej hierarchii obco$ci mozna mie¢ jeszcze za-
strzezenia dotyczace zbytniego antropocentryzmu — jednak warto
zwroci¢ uwage, ze akt przypisywania obcym gatunkom cech ludzkich
ma tu funkcje nie tyle morfologiczng, ile etyczna, umozliwiajac odroz-
nianie obcej, niezrozumiatej, lecz inteligentnej istoty od okrutnego,
bezwzglednego drapiezcy (djur), ktérego role, o ironio, przyjeli na po-
czatku cyklu o Enderze sami ludzie. Szczeg6lna rola Méwcy umartych
Orsona Scotta Carda wigze sie jednak nie tylko z filozofig ksenologiczng

9 Zestawienie fikcyjnego srodowiska opisanej w Grze Endera — posrednio tylko tytu-
towej — gry RPG jest tym bardziej uzasadnione, ze wirtualna rzeczywisto$¢ speinia
warunki brzegowe $wiata jako horyzontu mozliwego doswiadczania, o czym pisze
chociazby Ryszard W. Kluszczynski w tekécie Swiaty mozliwe — swiaty wirtualne —
sSwiaty sztuki [w Estetyce wirtualnosci, pod red. M. Ostrowickiego, Krakéow 2005] i Mi-
chat Ostrowicki w odpowiednich rozdziatach ksigzek Wirtualne realis [Krakow 2006]
oraz Ontoelektronika [Krakow 2013].
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plynaca z Krélowej kopca i hierarchii obcosci: sednem tej powiesci jest
bowiem konfrontacja ogrodzonego i chronionego obozu nowego rodza-
ju naukowcéw, ksenologdw, na planecie Lusitania ze Swiatem pequeni-
nos, $winiopodobnej, inteligentnej rasy obcych o niezwyktym stopniu
asymilacji z naturalnym $rodowiskiem swego biotopu. I jakkolwiek
kontakt Swiata Endera ze S$wiatem krolowej Formidéw umozliwit po-
graniczny $wiat gry RPG, tak tu obawa przed popetnieniem kolejnego
ksenocydu sparalizowata ksenologéw do tego stopnia, iz miedzy swym
obozem a habitatem pequeninos zbudowali ogrodzenie, bedace fizyczna
manifestacjg leku przed przekroczeniem cienkiej granicy miedzy ob-
serwacjg uczestniczacg (skadinad jedng z podstawowych dyspozycji
poznawczych Waldenfelsowskiej figury Trzeciego) a narzucajacg obce
wzorce ingerencjag. W Méwcy umartych sytuacja niejako sie wiec —
zwlaszcza w poréwnaniu do Gry Endera — odwrdcita: to sami pequeni-
nos zaczeli zabiega¢ o miedzygatunkowy kontakt, zjednujac sobie uzna-
nie co $wiatlejszych ksenologoéw i stopniowo ksztattujac ptaszczyzne
porozumienia ponad fizycznymi i symbolicznymi podziatami — znéw
mozliwg do identyfikacji z fenomenologiczng kategorig intermonde, pod
niezmiennym warunkiem nieredukowania skomplikowanych relacji
miedzy tym, co wlasne, a tym, co obce, do poziomu czysto ontologiczne-
go. W tym przypadku ponadto, co istotne, Swiat wtasny i Swiat obcy
zamienity sie miejscami: z perspektywy Lusitanii to bowiem ludzcy
ksenolodzy byli intruzami, przynoszacymi ze sobg wyobrazenie o ob-
cym $wiecie, podczas gdy biotop pequeninos konsekwentnie pozostawat
swojskim punktem odniesienia, neutralizujgcym ksenofobiczny lek
przed obcymi zwyczajami (z ,zasadzaniem” zmartych pequeninos w
ziemi na podobienstwo drzew na czele) i stawiajagcym wyzwania wobec
wszelkich prob apriorycznych kategoryzacji. Proza Orsona Scott Carda
zdaje sie z tej perspektywy jedna z lepszych odpowiedzi, jakie literatura
fantastyczno-naukowa mogta da¢ na Waldenfelsowski apel o ,tyle po-
rzadkéw, ile obcosci”; gdy tylko bowiem ksenologowie postanowili wy-
cofa¢ sie z Lusitanii, Ender wtasnie tam zdecydowat sie da¢ nowy po-
czatek gatunkowi Formidéw, podczas gdy na horyzoncie pojawito sie
nowe zagrozenie w postaci radykalnie obcej rasy djuréw, w zestawieniu
z ktora wiekszo$¢ dotychczasowych varelse zaczeto uwazac juz za ra-
mendéw — zmieniajac kierunki przebiegajacych dotad podziatow i dy-
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namizujac sie¢ ksenologicznych interakcji we wspolnym juz, cho¢ nie-
odmiennie réznorodnym $wiecie zycia.

Perspektywa ksenotopograficzna, na rowni z praktyka uniwersa-
lizacji etycznych uwarunkowan obcosci, nie jest wytgczna dla literatury
fantastyczno-naukowej, od zarania gatunku konceptualizujacej proble-
matyke ksenomorfii, ksenobiologii, ksenofobii czy nawet — cho¢ nie na
te skale, co u Carda — ksenocydu. Tréjdzielne zatozenie Swiatotwércze
— Swiat wlasny, pograniczne intermonde i $wiat cudzy — w szczegdlny
sposob wykorzystat Neil Gaiman w swej debiutanckiej powiesci
Gwiezdny pyt (1998), reprezentujacej rzadki gatunek basni postmoder-
nistycznej rodem z twdrczosci Terence’a H. White’a (Byt sobie raz na
zawsze krol) czy Jonathana Carolla (Kraina Chichéw). Osia narracji
uczynit Gaiman jeden z najstarszych tematéw basniowych, ktory utoz-
sami¢ mozna bytoby z problemem nieprzekraczalno$ci symbo-
licznej, czyli spoteczno-kulturowego zakazu przechodzenia ze $wiata
wtasnego do obcego, o niejasnej, jednak przekazywanej z pokolenia na
pokolenie motywacji, przektadajacej sie czestokro¢ na symboliczne
opieczetowanie prowadzacej w nieznane bramy. I jakkolwiek w typo-
wych basniach czy konwencjonalnych powiesciach fantasy sprzed
awangardowego przetomu lat 70. i 80. schemat ten realizowany byt
stosunkowo dostownie, tak Neil Gaiman, w zgodzie z duchem prozy
postmodernistycznej, pozwolit sobie na jego ironiczng rewizje. Gdy bo-
wiem fantastyczne Krélestwo Burz, gdzie polujace na gwiazdy wiedz-
my, potawiacze btyskawic i zadni wtadzy ksigzeta walcza na zmiane o
zainteresowanie czytelnika, sgsiaduje z niewielkg, prowincjonalng mie-
$cing (zwang Murem z tej tylko racji, iz okalajacy ja mur z wylomem
posrodku jest jedyna niezwyczajng rzecza, od ktorej wioska moze wzigé¢
nazwe) — oznacza to, ze w zamys$le Swiatotwdrczym autora lezy uczy-
nienie z namystu nad istotg transgresji z jednej rzeczywistosci do dru-
giej centralnego zagadnienia powiesci. Juz sam fakt istnienia wyrwy w
murze, przez ktérg kazdy moze przejs¢, o ile tylko uda mu sie prze-
mkna¢ obok sedziwego cho¢ krzepkiego strdza, jest znamienny — w
prototypowej fantasy czy SF do przerwania osnowy rzeczywistosci i
nastepujgcej po nim koniunkcji sfer dochodzito zazwyczaj za sprawg
czynnika zewnetrznego, najczesciej zresztg nadnaturalnej proweniencji
(np. wiodace do Khazad-dim Wrota Durina z Wtadcy Pierscieni byty
widoczne jedynie w Swietle ksiezyca lub gwiazd, a funkcjonalne stawaty
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sie dopiero po wypowiedzeniu odpowiednich stow). Intencja takiego
zatozenia wydaje sie klarowna: mieszkancy Muru nie musieli by¢ po-
wstrzymywani przed przekraczaniem symbolicznej granicy Kroélestwa
Burz, gdyz znacznie silniej niz jakakolwiek przeszkoda fizyczna krepo-
wat ich lek przed tym, co nieznane, nieswoje i obce. Istnial jednak jeden
wyjatek: podczas organizowanego co dziewiec¢ lat jarmarku (w orygina-
le wprost: Faerie Market), granica dzielaca obydwa $wiaty zmieniata sie
w neutralng przestrzen pogranicza, ,0sobnego $wiata” [Huizinga 2007,
28-29], w obrebie ktérego mogto dojs¢ do ostroznego kontaktu miesz-
kancéw Muru i Krélestwa Burz, wolnego od codziennych roszczen, nie-
pokojow i uprzedzen. Jarmark funkcjonowat wiec w §wiecie Gwiezdne-
go pytu w bardzo zblizony sposéb do tego, ktéry Bernhard Waldenfels
przewidziat dla sfery intermonde — i podobnie jak Waldenfels, takze i
Gaiman najdalszy jest tu od optymizmu mys$li epistemologicznego po-
jednania. O ile bowiem wpierw Dunstan Thorn, a pézZniej jego syn, Tri-
stran, wkraczajga do Krolestwa Burz i moga zen w kazdej chwili powré-
ci¢ bez szwanku do swojego Swiata, o tyle gwiezdzie potnocnej, Yvaine,
w Krolestwie mogacej przybiera¢ posta¢ ludzka, za murem grozi juz
obrdcenie sie w tytutowy pyt. W ten sposéb Gaiman, jak zauwazyta Pau-
la Brown, ,podminowuje ufnos$¢, jaka czytelnik poktada w rzeczywisto-
Sci” [Brown 2010, 224], pokazujac, iz w mySleniu basniowym kryje sie
juz zalazek ,monopolu rozumu”, kazacego obdarza¢ Swiat rzeczywisty
szczeg6lnymi przywilejami i diminucyjnie postrzega¢ fantastycznos¢
jako przestrzen do zawtaszczenia i logocentrycznej dominacji.

W Gwiezdnym pyle w peini ujawnia sie to, co Stanistaw Lem
uznat za jedng z kluczowych cech odrézniajacych swiat fantasy od Swia-
ta basni: w fantasy panuja bowiem reguty ,gry o sumie niezerowej”
[Lem 1997, 103], wolne w réwnej mierze od basniowych ,zblilansowan
doskonatych arytmetycznie” [Lem 1997, 105], co od potrzeby konklu-
zywnoSci charakterystycznej dla rozumowania dialektycznego. W do-
brze wykreowanym fantastycznym $wiecie nie moze by¢ tymczasem
miejsca na wytyczanie na granicy miedzy Swiatem wtasnym a obcym
symetralnej, idealnie odbijajgcej oczekiwania jednych wobec drugich —
jezeli bowiem $wiat fantastyczny ma by¢ ,ontologicznie nieco blizszy
realnosci” [Lem 1997, 106], to musi odzwierciedla¢ przede wszystkim
asymetrie modelu ksenotopograficznego, dynamicznie reagujacego na
zmiany wywtlaszczeniowo-zawtaszczeniowe w granicach $wiata zycia.
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Gwiezdny pyt dlatego nie mogt skonczy¢ sie pozytywnie, Ze Tristran
ulegt pokusie zawtaszczenia przez $wiat obcy, dajac sie wydziedziczy¢ z
tego, co wlasne — posunat wiec ksenotopograficzng asymetrie do po-
ziomu, w ktérym caty uktad mégt juz tylko powréci¢ do pozornej row-
nowagi.

W bardzo podobny sposéb, dowodzacy kluczowego znaczenia
przetomu postmodernistycznego dla ewolucji gatunku fantasy po prze-
tomie lat 70. i 80., uksztattowaty sie zatozenia §wiatotworcze Piesni Lo-
du i Ognia (1996 — obecnie) George’a R. R. Martina, juz w tytule suge-
rujacej konfrontacje dwoch réznorodnych rzeczywistosSci: potudniowo-
zachodniego Westeros i krajow wschodnich za Morzem Waskim z p6t-
nocng Kraing Wiecznej Zimy (The Land of Always Winter) na planie fi-
zycznym oraz ognistego aspektu boga R’hallora z mroZnym aspektem
Wielkiego Innego (The Great Other) na planie metafizycznym. Abstrahu-
jac od ciagnacych sie spekulacji na temat natury Wielkiego Innego i sa-
mych Innych (The Others), pétlegendarnych wrogéw $Swiata ludzi, kto-
rych motywacje i natura wciaz jeszcze nie zostaty czytelnikom w peini
ujawnionel%, w mocy pozostaje wyraziScie wyartykutowana w ukon-
czonych juz przez Martina tomach (Grze o tron, Starciu kréléw, Nawat-
nicy mieczy, Uczcie dla wron oraz Tarnicu ze smokami) opozycja miedzy
znanym i swojskim $wiatem ludzi a nieznanym i radykalnie obcym
Swiatem Innych. Martin jest jak dotad jedynym pisarzem fantasy, ktory
w tak dosadny spos6b nawigzat do typowych raczej dla fantastyki nau-
kowej rozwazan nad naturg obcosci — Inny funkcjonuje u niego w do-
ktadnie ten sam sposdb, jak varelse u Orsona Scotta Carda; w Westeros
wiadomo o nim zbyt niewiele, by méc prawomocnie orzekac¢ o jego na-
turze, jednak wystarczajaco duzo, by odczuwac zaniepokojenie jego
obcoscia.

Kwintesencjg strachu przed Innymi stata sie w Swiecie Piesni Lo-
du i Ognia jedna z najbardziej monumentalnych barier, jakie kiedykol-
wiek wzniesiono pomiedzy swiatem wtasnym i obcym — siedemsetme-
trowy i ciagnacy sie na piec¢set mil Mur, powierzony pieczy Nocnej Stra-
zy, formowanej, co znamienne, przez wygnancow, bekartéw, przestep-
cow, wyrzutkéw i skazancéw wszystkich siedmiu krolestw Westeros.

10 W chwili pisania tych stow G. R. R. Martin pracuje nad przedostatnig i ostatnig cze-
$cig cyklu, noszacymi robocze tytuty The Winds of Winter oraz The Dream of Spring.
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Jak jednak wiadomo z pierwszych toméw cyklu, Nocna Straz po czte-
rech tysigcach lat od ostatniej konfrontacji z Innymi, zapomniata o swej
pierwotnej misji i znalazta sobie zastepczego wroga, nie juz radykalnie
obcego varelse, lecz wyalienowanego framlinga — dzikich ludzi
(wildlings), ktérzy pod wodza bytego cztonka Strazy, Mance’a Rydera,
zjednoczyli sie w jednej, nieuznajgcej praw i krolow Westeros wspdlno-
cie po drugiej stronie Muru. Nie inaczej zatem niz w Gwiezdnym pyle
Mur dzielit ludzi niezaleznie od tego, czy byli oni sobie istotowo obcy,
poniewaz jego podstawowa rolg byto parcelowanie §wiata na — by po-
stuzy¢ sie kategoriami wprowadzonymi przez Neala Stephensona w
Peanatemie [2008] — swojskie intramuros i obce extramuros. Dodat-
kowo, ksztattujaca sie w obszarze pogranicznym Muru sfera intermonde
objeta sie¢ wywtaszczeniowo-zawtaszczeniowych relacji: Nocna Straz
jest tak samo wydziedziczona ze $wiata swojskiego, jak Dzicy, jednak
wskutek wielowiekowej nieobecnosci Innych w Westeros, to wtasnie
Dzikim przypadta niechlubna rola obcego, ktéremu odmawia sie prawa
do przekroczenia granic swojskiego §wiata — i 6w konflikt, co pokazuja
wydarzenia Uczty dla wron i Tarica ze smokami, niematerialnie trwat
nawet po przekroczeniu przez Dzikich Muru i tymczasowego zjedno-
czenia sit z Nocng Strazg w obawie przed atakiem przedwiecznego
wroga. U Martina zatem nie mamy juz do czynienia z prostym schema-
tem basniowym, w ktérym przekroczenie portalu ze Swiata realnego do
nierealnego motywowane jest samg konstrukcjg swiata; Mur, Westeros
i Kraina Wiecznej zimy zyskuja tu wyrazng motywacje ksenotopogra-
ficzng, dowodzac uniwersalnosci doswiadczenia réznych odmian obco-
Sci i dekonstruujac proste, binarne podzialy miedzy tym, co znane, a
tym, co nieznane. Mur w Piesni Lodu i Ognia nie jest juz wiec granica:
jest symboliczng manifestacja pogranicza, przestrzenia ciggtej negocja-
cji roszczen i miejscem przejawiania sie epistemicznej figury Trzecie-
goll,

Mimo Ze cykl powie$ciowy Martina ustepuje Orsonowi Cardowi
pod wzgledem zaawansowania refleksji filozoficznej, niemniej jednak

11 Jest rzecza wartg interpretacji, czy wiasnie takiej roli nie przewiduje Martin dla
Johna Snow, bekarta rodu Starkéw, ktéremu — jako jednemu z nielicznych z Westeros
— udato sie przyja¢ perspektywe zaréwno Nocnej Strazy, Dzikich, jak i nawet Innych,
co w szczegoblny sposdb predestynuje go sytuowania sie w miejscu obcego.
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wyraziscie pokazuje, ze dzielgcych rézne Swiaty murow, bram i mie-
dzywymiarowych przestrzeni koniunkcji sfer, uwspoélniajacych na pla-
nie ontologicznym radykalng réznice porzadkéw, nie powinno sie re-
dukowa¢ mechanicznie do fenomenologicznej sfery intermonde, obej-
mujacej w swej ztozonosci cate sieci relacji miedzy tym, co wtasne, i
tym, co obce. Tak jak bowiem pisat Waldenfels, nie chodzit o to, by mie-
dzy obcym i wlasnym dostrzega¢ wytgcznie ziejacg przepas¢, nad ktora
nalezy przerzuci¢ most — lecz raczej o to, by dojrze¢ w tréjdzielnym
uktadzie S$wiatotwérczym literatury fantastycznej i fantastyczno-
naukowej przejaw checi przeniesienia do fantastyki autentycznego do-
Swiadczenia obcosci, a nie tylko kolejny wytwor kultury popularnej i
masowej. Z tego tez wzgledu nalezy jeszcze raz podkresli¢ istote ewolu-
cji ontologicznego zatozenia tréjswiata w fantastyce, poczatkowo
uprzywilejowujacego kolonialne podboje $wiatow obcych przez Swiat
wilasny badZ przekraczanie $ciSle wytyczonych granic miedzy nimi
przez jednoprzepustowe bramy i portale — a wspdiczesnie ustepujace-
go coraz cze$ciej ontogenetycznie spojnej praktyce Swiatotworczej, uta-
twiajgcej postawienie sie w miejscu obcego u samych Zrédet obcosci.

Swiat poza swiatem

W Swietle przeprowadzonych wyzej analiz, ukazujacych korzysci z apli-
kacji ksenotopografii Bernharda Waldenfelsa do filozoficzno-literackich
studiéw nad fantastyka, dostrzec mozna pewng prawidtowos¢ w anali-
zach narratologicznych wiekszosci $wiatéw basni, fantasy czy SF. Otoz
jesliby poréwnac rozwazania Vladimira Proppa z Morfologii bajki nad
sposobami funkcjonalizowania ,podrézy do innego kroélestwa” [Propp
1976, 101] w $wiecie basni magicznej z niedawnymi spostrzezeniami
Farah Mendlesohn z The Rhetorics of Fantasy na temat subgatunku ,Por-
tal-Quest Fantasy” [Mendlesohn 2008, XIX] — okazuje sie, ze w teorii
narracji ostatniego pétwiecza niezmiennie trwa przekonanie o stabilno-
$ci modelu tréjswiata, obejmujacego wyruszenie z przestrzeni oswojo-
nej i wlasnej, przejscie przez rodzaj symbolicznej bramy i dotarcie do
rzeczywisto$ci nieoswojonej i obcej. Poréwnanie wielu réznogatunko-
wych tekstéw fantastycznych pozwala jednakze na wysnucie hipotezy,
ze w ewolucji gatunku fantasy, zwtaszcza po przetomie awangardowym
lat 70. i 80. zaczyna powoli dominowa¢ potrzeba przezwyciezania Hus-
serlowskiej diastazy S$wiata wtasnego (Heimwelt) oraz obcego
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(Fremdwelt) aktem substytucji Zrédtowej w pogranicznej przestrzeni
intermonde, pozwalajgcego, jesli wolno sie wyrazi¢ metaforycznie, na
obustronne otwarcie symbolicznej bramy miedzy Swiatem rzeczywi-
stym i fantastycznym. I cho¢ owo obustronne otwarcie w jakim$ sensie
ziszcza pragnienie réwnorzednoSci realnosci i fantastyki, to jednak
wcigz nie rokuje wspotmozliwosci, gdyz zawsze ktéremus ze Swiatéw
musi przypas¢ rola wlasnego, a ktéremu$ — obcego. A o uniwersalnosci
i ponadhistorycznej aktualnosci tych zréznicowan niech najlepiej za-
Swiadczy fakt, ze szkicowy podziat na fantastyke topograficzng (tu: pro-
jektujaca dwuswiaty, tréjswiaty i wieloswiaty) oraz filozoficznie swia-
doma fantastyke ksenotopograficzng nie pokrywa sie w petni ani z
chronologia historycznoliteracka, ani nawet ze zréznicowaniem gatun-
kowym. Tylko bowiem od poziomu zaawansowania $wiatotwdrczej
kreacji zalezy stopien jej uwiktania w realne, zywe doswiadczenie obco-
$ci, fantastycznos$ci czy odmiennosci, czynigce ze Swiata tak fantastycz-
nego, jak to tylko mozliwe z realistycznej perspektywy — swiat — jak
ujatby to Umberto Eco — ,bardziej realny niz ten rzeczywisty”, niekiedy
wrecz przekonujacy czytelnika ,Ze Swiat fantastyczny jest jedynym
prawdziwym” [Eco 2013, 235].

Swiat empi- pogranicze | S$wiat kontrempi-
ryczny (intermon- ryczny
(Heimwelt) de) (Fremdwelt)
FANTASTYKA BASNIOWA
L. Caroll, Alicja w Krainie Cza- | Anglia krolicza nora | Kraina Czaréw
row
C.S. Lewis, Lew, czarownica i Anglia Szafa Narnia
stara szafa
C.S. Lewis, Siostrzeniec czaro- | Anglia Las Miedzy Charn / Narnia
dzieja Swiatami
M. Ende, Niekoriczqca sie hi- Poddasze Ksigzka Fantazjana
storia
L. F. Baum, Czarnoksieznik z Kansas Tornado Kraina Oz
krainy Oz
J. K. Rowling, Harry Potter Londyn peron 91 % Hogwart
N. Gaiman, NigdziebqdZ Londyn Nad dziewczyna Londyn Pod
imieniem
Drzwi
Ch. Golden, £owcy mitéw rzeczywisto$¢ | Zastona Dwa Kroélestwa
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T. Williams, Wojna Kwiatéw Pétnocna magiczny Faerie
Karolina portal
PROTOTYPOWA FANTASY I SF
J. R. R. Tolkien, Wtadca pier- Hobbiton granice Shi- Srédziemie
Scieni re’'u
J. R. R. Tolkien, Silmarillion Valinor Wielkie Mo- Srédziemie
rze / Prosta
Droga
R. Zelazny, Kroniki Amberu Amber Wzorzec inne $wiaty (w tym
$wiat aktualny)
1. Asimov, Koniec wiecznosci terazniejszo$¢ | kociot w przesztos¢ / przy-
Kornicu sztos¢
Wiecznosci
K. Vonnegut, Syteny z Tytana terazniejszo$¢ | infundybuta | Przysztosé
chro-
nosynkla-
styczna
G. Cook, Kroniki Czarnej Kom- | Imperium Réwnina inne $wiaty (m. in.
panii Strachu Hsien czy Khatovar)
G. G. Kay, Fionavarski gobelin Toronto zaklecie tele- | Fionavar
portacyjne
T. Williams, Marchia cienia Marchia Pid. Granica Cie- kraina Quaréw
nia
J. Grzedowicz, Pan Lodowego Ziemia statek ko- Midgaard
Ogrodu smiczny
FANTASTYKA KSENOTOPOGRAFICZNA
F. Herbert, Kroniki Diuny Arrakis (Diu- | pamie¢ gene- | Ziemia
na) tyczna
P. Pullman, Mroczne Materie Oxford noz przecina- | inne $wiaty (m. in.
kontrfaktycz- | jacy osnowe | Cittagazze czy do-
ny (steam- rzeczywisto- | mena Autorytetu)
punk) $ci
J. Crowley, Pézne lato Mate Domo- Sciezka Swiat postapokalip-
stwo tyczny
N. Stephenson, Diamentowy Swiat kon- Lekcyjonarz $wiat ksiezniczki
wiek trfaktyczny mtodej damy | Nell
(cyberpunk)
N. Stephenson, Peanatema intramuros psalm Peana- | extramuros
tema
M. Peake, Tytus Gormenghast | Podzamcze $wiat zewnetrzny
Groan,Gormenghast
Matrix (rez. A. L. Wachowscy) | Matrix WSZczep Swiat postapokalip-
neuronalny / | tyczny
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biokapsuta
S. Clarke, Jonathan Strange i Anglia kon- elfie drogi Kraina Elféw
Pan Norell trfaktyczna
J. Dukaj, Lod Warszawa kolej trans- kraj Lutych
kontr- syberyjska
faktyczna

Tab. 1. Ewolucja trdjdzielnego zatozenia $wiatotwérczego w wybranych narracjach
fantasy i SF.

Zaréwno w przeanalizowanych, jak i wymienionych w tabeli
Swiatach fantastycznych — stanowiacych oczywiscie jedynie poczatek
znacznie dtuzszej listy, w monografii Marka J. P. Wolfa Building Imagi-
nary Worlds urastajacej do niemal poéttora tysigca przyktadéw — opo-
zycja miedzy $wiatem empirycznym a Kontrempirycznym bynajmniej
nie pokrywa sie z podziatem na $wiat rzeczywisty i fantastyczny. Po-
réwnujac najbardziej reprezentatywne przyktady Swiatow basniowych,
prototypowych fantastycznych i ksenotopograficznych tatwo dostrzec
predylekcje kolejnych tworcow do dojrzalszego konceptualizowania
relacji swojsko-obcej w $wiecie pogranicza (od kréliczej nory i szafy po
psalm czy pamiec¢ genetyczng) oraz do osiggania efektu zaniepokojenia
obcoscig nie na drodze prostej konfrontacji $wiata wtasnego z obcym,
lecz catkowicie odwrotnie — obcego z wtasnym. Jeszcze Stanistaw Lem
w nieocenionej Fantastyce i futurologii zauwazat, ze ,jak magiczny jest
$wiat bajek dla nas, to [...] dla postaci z basni musi by¢ tym samym ma-
giczny — nasz $wiat” [Lem 1997, 104], czynigc tym samym doswiad-
czenie fantastycznoSci rezultatem tego samego procesu poznawczego,
w wyniku ktérego mozliwa staje sie odpowiedzZ na to, co obce. I podob-
nie jak obco$¢ w ksenotopografii Bernharda Waldenfelsa nie ma statej
lokalizacji i nieustannie renegocjuje swa relacje z tym, co wiasne, tak
tez i $wiat fantastyczny nie powinien by¢ jedynie cztonem binarnej réz-
nicy, lecz stwarza¢ przestrzen dla gtebokiej, ksenologicznej alternatyw-
nosci — ktoéra nie polega juz na prostym wyborze miedzy realizmem a
fantastykg, lecz stawia wyzwania tym uprzedzeniom i schematom po-
znawczych, do ktérych ucieka sie umyst nieniepokojony wystarczajaco
czesto przez to, co Zrédtowo obce.
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ABSTRACT
XENOLOGY AND XENOTOPOGRAPHY OF BERNHARD WALDENFELS

The paper strives to adapt Bernhard Waldenfels’ xenology and so called
‘xenotopography’ for the philosophico-literary studies in fantastic
world-building with a special concern of the ‘portal-quest’ model of fan-
tasy and SF. Following Waldenfel’s remarks on the nature of post-
Husserlian diastasis of our world [Heimwelt] and otherworld
[Fremdwelt] and acknowledging the consequences of allocating one’s
attitude towards the otherness in the symbolical borderland [‘sphere of
intermonde’] in between, it is examined whether such a model can occur
in the fantastic literature and what may be the consequence of xeno-
topographic reconsideration of its basic ontological premises. Addition-
ally, the article offers an original xenotopograpfic model of world-
building which addresses three carefully chosen case studies of fantas-
tic worlds from Orson Scott Card’s Ender’s Game tetralogy, Neil Gai-
man'’s Stardust and George R. R. Martin’s The Song of Ice and Fire. In the
end, it is suggested that hitherto presented xenotopography gravely
inspired a postmodern shift in the genres of fantasy and SF which re-
sults in more ethically conscious representations of the otherness and
even more concise and alien comprehensive world-building.
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AGATA JANASZCZYK
GDANSKI UNIWERSYTET MEDYCZNY

TETRADOWA TEORIA HUMORALNA Z PERSPEKTYWY
KONCEPC]I IDOLI FRANCISA BACONA

Opis bteddw poznawczych przedstawiony przez autora Novum
Organum na podstawie trzech rodzajow krytyki, a mianowicie natury
rozumu ludzkiego, sposobé6w dowodzenia oraz systemdw filozoficznych,
moze postuzy¢ do przeprowadzenia swego rodzaju diagnozy stanu teorii
humoralnej bezkonkurencyjnie uznawanej za dogmatyczng do XVI
wieku. Koncepcja idoli bowiem nosi znamiona uniwersalnego projektu, a
,nauka o idolach pozostaje w podobnym stosunku do ttumaczenia
przyrody, co nauka o sofistycznych dowodach do zwyktej dialektyki”
[Bacon 1995, 67], a wiec umozliwia oméwienie podstawowych btedow,
funkcjonujacych w o6wcze$nie obowigzujacej koncepcji medyczne;.
Uniwersalny charakter teorii btedéow jest zwigzany z wazna rolg, jaka
wedtug Bacona ma odgrywac w panteonie nauk filozofia naturalna, tak w
swej czesci spekulatywnej (metafizyka, fizyka), jak i operatywnej (magia
naturalna, mechanika), ktorej to przedmiotem badania miata by¢
przyroda. Medycyna co prawda zaliczana jest przez Bacona do nauk o
cztowiekuy, a $cislej to ujmujgc do antropologii, zas jej przedmiotem jest
ciatlo ludzkie. Niemniej baron z Werulamu stwierdza: ,jesli filozofii
naturalnej nie rozciggnie sie na nauki szczegétowe, a nauk
szczegbtowych nie sprowadzi sie znowu do filozofii naturalnej” [Bacon
1995, 105], to niemozliwy jest dalszy ich postep. Nie miejsce tu na
omoOwienie powoddw, dla ktérych Bacon tak wiaénie okresla role filozofii
naturalnej, ale istotne jest to, ze przyczyn pojawiania sie w naukach
btedéw, w tym rowniez w medycynie, upatrywat on w braku ich zwigzku
z filozofig naturalng [Bacon 1995, 103-105].

Bacona nalezy okre$lic co najmniej jako kontynuatora
przedstawienia kolumbarium btedéw, uniemozliwiajagcych postep
wiedzy i wzrost potegi cztowieka wzgledem przyrody. W XIII wieku
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Roger Bacon postulowat rozpoznanie czterech podstawowych biedow,
ktére utrudniajg uprawianie nauki, a wsrod nich wskazywat na ,uleganie
bezwartoSciowemu autorytetowi, wptywom powszechnie przyjetych
zwyczajow, przesagdom nieSwiadomego ttumu oraz ukrywanie wtasnego
nieuctwa, potaczone nierozdzielnie z popisywaniem sie pozorng wiedzg”
[Frankowska 1969, 78], przy czym wszystkie one zwigzane s3g z naturg
umysty, a wiec trudno je zidentyfikowac i przezwyciezy¢ [Frankowska
1969, 79-81]. W zasadzie zaré6wno wymienione przeszkody, jak i
okreSlenie ich charakteru koresponduja z naturg i przynajmniej
niektérymi rodzajami idoli oméwionymi przez Francisa Bacona. Jak sie
wydaje, w Novum Organum przedstawienie btedéw jest jednak nie tylko
bardziej systematycznie opracowane, ale F. Bacon dokonuje réwniez
rekonstrukcji fatszywego, bo zbudowanego na idolach przedmiotu
poznania naukowego.

Zlokalizowanie btedow w obszarze teorii humoralnej na podstawie
koncepcji idoli! jest o tyle zabiegiem uzasadnionym, Ze owe btedy
przedstawione przez Bacona stanowity jeden z tych powodéw, ktére
doprowadzity do sytuacji kryzysu teoretycznego w medycynie. Z jednej
bowiem strony nauka o humorach, bo o nig tu bedzie chodzito, i
generowane przez nig sposoby terapii stanowilty obowiazujaca doktryne
medyczng. Z drugiej jednak, zaczeto dostrzega¢, ze schemat poznawczy
tej koncepcji nie jest wystarczajacy do opisu funkcjonowania ciata,
zwlaszcza przy rozwijajacych sie badaniach anatomicznych.
Podejmowano préby wyjasnien z gruntu odlegtych od humoralnych, bo
mechanistycznych, w ktorych tracity na znaczeniu np. jakosci pierwotne
(G A. Borelli) [Meli 2011, 56, 74], humory (J. Riolan: 1577-1657)
[Mandressi 2011, 303], ktére rowniez w jatrochemii byty zastepowane
innymi zasadami (P. Severinus) [Debus 1991, 18].

Mys$l autora Wielkiej Odnowy wpisuje sie w zmiany, jakie
zachodzity w dwczesnym rozumieniu nauki, w tym réwniez medycyny.

1 Przedstawiony w artykule zabieg konfrontacji teorii idoli z humoralng koncepcja
medyczng dominujaca do XVI wieku polega na prébie odnalezienia i dopasowania
wyréznionych przez Bacona idoli do teorii medycznej. W takim konteks$cie wyrazone
explicite w dzietach Novum Organum i Advancement of Learning twierdzenia ich autora
o medycynie jako takiej beda traktowane jedynie jako dopelnienie badz ewentualne
potwierdzenie analiz przedstawionych w artykule. Zatem nie chodzi tu o prezentacje
caloSciowego czy fragmentarycznego systemu twierdzen Bacona dotyczacych
medycyny.
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Odniesienie koncepcji idoli do obowiazujacej teorii medycznej ma wiec
jedynie z pozoru charakter instrumentalny, poniewaz egzemplifikacja
btedéw poznawczych w obszarze 6wczesnej medycyny ukazuje istotny i
przetlomowy moment w jej historii, ktéry stanie sie przyczynkiem do
przyjecia przez XVII-wiecznych medykéw o orientacji przyrodniczej
sceptycyzmu modernizacyjnego. Oznacza on swego rodzaju krytyke i
weryfikacje teorii humoralnej, a tym samym dystansowanie sie od
tradycji w duchu ,praktykowania ciekawosci pod wielorakimi
postaciami”, ktére stanowito ,doniosty rys kultury uczonej XVI i XVII
wieku” [Pomian 2012, 80]. W efekcie doprowadzito to do uksztattowania
sie nowozytnego modelu nauki w obszarze medycyny, ktéry moéwiagc
stowami Bacona, polega¢ miat nie na antycypacjach, ale na ttumaczeniu
przyrody.

Do egzemplifikacji medycznych idoli zostanie wykorzystana
wspominana juz teoria humoralna, ktérej rozwo6j mozna postrzega¢ w
trzech gtéwnych etapach, a mianowicie koncepcji zawartej w Corpus
Hippocraticum, uzupeinieniach dokonanych przez Galena oraz jej
recepcji w Sredniowiecznej medycynie. W niniejszym tekscie doktryna
plynéw ustrojowych bedzie rozpatrywana catoSciowo, tzn. réznice
wystepujace miedzy jej poszczegbélnymi etapami nie stang sie
przedmiotem osobnej analizy. Niemniej dla zrozumienia pewnych
istotnych szczegbétéw z punktu widzenia koncepcji idoli Bacona réznice
te zostang jedynie zasygnalizowane. Rowniez ze wzgledu na cato$ciowe
przedstawienie podejscia humoralnego zostata wybrana jej pelna wersja,
tzn. tetradowa posta¢, ktéra dotyczy czterech ptynéw ustrojowych (zo6t¢
jasna, krew, $§luz, z6t¢ ciemna). Literatura przedmiotu wskazuje na inne,
wczesniejsze od tetradowej wersje koncepcji humoralnej, nieopierajace
sie na pojeciu ptynéw ustrojowych, a jedynie na dwoch elementach
(ogienn — woda) lub tez redukujace liczbe owych ptynéw do dwdch (z6t¢
— $luz) itd. [Bednarczyk 1999, 104-105, 108]. Wybor tetradowej formy
medycyny humoralnej jako przedmiotu analiz podyktowany jest rowniez
tym, iz sktadowe tej wtasnie wersji wykorzystywane byty w zasadzie do
konca XVIII wieku, pomimo pojawienia sie odmiennych kierunkéw
myslenia medycznego, takich jak jatrochemia czy jatromechanika.

1. Idole humoralne jako przeszkody w obszarze medycyny
Idole s okresSlane przez F. Bacona jako ,puste urojenia” [Bacon
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1995, 62] bazujace na fatszywych pojeciach, pogladach, zasadach oraz
btednych wnioskowaniach, twierdzeniach, doktrynach. Powstaja w
procesie szeroko rozumianej antropomorfizujacej aktywnos$ci rozumu,
ktéra polega na tym, iz ,wszystkie percepcje zmystowe i umystowe sg
dostosowane do cztowieka, a nie do wszechswiata” [Bacon 1995, 67].
Zrédtem owych idoli jest zaréwno powszechna, jak i indywidualna
natura ludzka, a takze systemy filozoficzne i naukowe. Stad autor Novum
Organum wyro6znia rodzaje idoli: plemienia, jaskini, rynku oraz teatry,
twierdzac, ze ich rozprzestrzenienie sie w naukach prowadzi do
konstrukcji fatszywego przedmiotu poznania. Trzy pierwsze rodzaje
btedéw sa skorelowane z pewnymi przyrodzonymi sktonno$ciami, przez
co trudno je rozpoznaé, usunag(, gdyz wkradaja sie potajemnie i w
nieuswiadomiony sposéb. Ostatni za$ z wymienionych idoli — teatru, ma
charakter nabyty, a wiec przynajmniej teoretycznie jest on stosunkowo
fatwy do wskazania i wyeliminowania. Po wstepnej i ogdlnej
charakterystyce idoli zostanie dokonana ich poglebiona analiza, ktéra ma
na celu wskazanie medycznych odpowiednikéw owych ztudzen.

1.1 Plemienne idole humoralne: tetradowos¢ kosmologiczna,
patologia humoralna, teleologicznos$¢, harmonia.

Istota  kazdego idola  plemiennego jest wspomniana
antropomorfizacyjna sktonno$¢ umysty, realizujgca sie w odmienny
sposéb w odniesieniu do siedmiu réznych aktywnos$ci rozumu. Pierwszg
z nich jest absolutyzowanie, ktére polega na przenoszeniu wtasciwosci
rozumu na przedmioty, co skutkuje ich znieksztatceniem [Bacon 1995,
67]. Oznacza to, iz umyst przyjmuje ,wiekszy porzadek i wieksza
prawidtowo$¢ w $wiecie niz naprawde znajduje” [Bacon 1995, 69].
Czynnos$¢ absolutyzowania jest podstawg dla tworzenia tak btednych
poje¢, jak i fatszywych pogladéw, w obu przypadkach polega ona na tym,
Zze rozum stosuje, czy raczej wymys$la ,paralele, odpowiedniosci i
stosunki, ktére w rzeczywisto$ci nie istniejg” [Bacon 1995, 69], gdyz w
przyrodzie przejawia sie roznorodnosc¢.

W kontekscie tetradowej teorii humoralnej podstawg owego btedu
absolutyzowania, a wiec dostrzegania nadmiernego porzadku i
prawidtowosci w $wiecie jest poglad, ktéry wskazuje na istnienie
symetrii i izomorfizmu miedzy makrokosmosem — wszech$wiatem a
mikrokosmosem — organizmem cztowieka, pod wzgledem ich natury,
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struktury i dziatania [Bednarczyk 1999, 157-160, 214-215; Vigarello
2011, 44-48]. Cata za$ teoria skonstruowana byta na podstawie
wskazania odpowiedniosci, paraleli i stosunkdéw, jakie zachodzity miedzy
konstytutywnymi sktadowymi, pogrupowanymi i usytuowanymi na
poszczegblnych poziomach jej struktury.

[ tak w specyficznych odpowiedniosciach pozostawaty takie
konstytutywne sktadowe, jak: elementy (ogien, powietrze, woda, ziemia)
— jakoSci pierwotne (ciepte/suche, wilgotne/ciepte, zimne/wilgotne,
suche/ zimne) — humory (jasna z61¢, krew, $luz, czarna zo6t¢) — jakosci
zmystowe (zotty/gorzki, czerwony/stodki, bialy/stony, czarny/ostry,
kwasny) — organy (watroba, serce, mozg, sledziona) — typy konstytucji
(choleryk, sangwinik, flegmatyk, melancholik), przy czym wszystkie byty
wzajemnie przyporzadkowane. W kwestii wystepujacych w koncepcji
humoralnej paralelnosci nalezy, jak sie wydaje, wskaza¢ na
korespondujace z wymienionymi powyzej podziatami okresy: Zycia
(mtodo$¢, dziecinstwo, staro$¢, dorosto$¢) — dnia (potudnie, poranek,
wieczor, popotudnie) — poér roku (lato, wiosna, zima, jesien). Owa
paralelnos¢ wymienionych okresow w stosunku do odpowiedniosci, jaka
zachodzi miedzy Kkonstytutywnymi sktadowymi teorii humoralnej,
oznacza, iz adekwatnie do danego okresu w organizmie oddziatuja,
osiagaja przewage itd. okreslone elementy, jakoSci pierwotme, humory,
jakosSci zmystowe, organy i typy konstytucyjne.

Znaczaca role w teorii humoralnej odgrywaja takze stosunki, tzn.
proporcje humoréw tworzacych ich mieszanine [Bednarczyk 1999,
107], a wiec stosunek iloSciowy owych ptynéw ustrojowych2.
Zachowanie ich rownowagi i eukrazji oznaczato zdrowie, natomiast
zachwianie harmonii i dyskrazja humoréw zwigzane byly z
pojawieniem sie choroby [Bednarczyk 1999, 105, 107, 124]. Nalezy przy
tym zaznaczy¢, iz czym innym jest mniejsza lub wieksza przewaga
jednego z ptynéw ustrojowych wzgledem pozostaltych w stanie zdrowia,
co zwigzane bylo z rdznorodnoscia specyficzng dla ,biologicznie
zindywidualizowanego organizmu” [Bednarczyk 1999, 124], na
podstawie ktdérej wyrdzniane byty typy konstytucji. Natomiast z gruntu
czym innym jest patologiczne zaburzenie polegajace na nadmiarze,

Z Owe iloSciowe proporcje stanowily swego rodzaju zatozenie, ktére nie byto
przedmiotem szczegétowych analiz [Bednarczyk 1999, 224], cho¢ np. Galen
podejmowat takie préby [Sady 2010, 452].
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niedostatku czy tez wydzieleniu sie jednego z humoréw [Bednarczyk
1999, 107]. W odniesieniu do stosunkéw, jakie zachodza miedzy
humorami, nalezy zauwazy¢, iz twierdzenie Bacona o nieuwzglednianiu
réznorodnosci zjawisk stosuje sie do teorii humoralnej w ograniczonym
zakresie. Z jednej strony istotna jest harmonia ptyndéw ustrojowych, z
drugiej jednak ich mieszanina przybiera w kazdym jednostkowym
organizmie specyficzng dla niego réwnowage, tzn. ,kazdy ustroj
cechowata tedy wilasciwa mu mieszanina, byto zatem tyle ré6znych
mieszanin, ile istniato jednostkowych ustrojow” [Bednarczyk 1999, 122].
W zwigzku z tym teoria humoralna w pewnym zakresie uwzgledniata
heterogeniczno$¢ zjawisk zachodzacych w ciele, cho¢ podejmowano sie
typologizacji somatycznej czy psychosomatycznej okreslonych mieszanin
humorow.

Druga z kolei antropomorfizacyjng sktonnoscig rozumu, o ktérej
wspomina w kontekScie idoli plemienia Bacon, jest wplyw
zabobonnych pogladéw, wsrdd ktérych wymienia astrologie, sny, znaki,
wiare w karzaca sprawiedliwo$¢ [Bacon 1995, 70]. W teorii humoralnej
mozna odnaleZ¢ rowniez i tego typu poglady, zwtaszcza je$li chodzi o
astrologie i wiare w sily nadprzyrodzone. W strukturze koncepcji
ptynéow usytuowane byty odpowiednio tak ciala niebieskie: Mars,
Jupiter, Ksiezyc, Saturn, jak i znaki zodiaku: Panna / Lew / Rak, Bliznieta
/ Byk / Baran, Ryby / Wodnik / Koziorozec, Waga / Skorpion / Strzelec.
Uktad planet mial znaczenie przy powstawaniu okreslonych chordb,
sposobie i czasie terapii, za$ znaki zodiakalne odgrywaty role np. w typie
konstytucji lub stanie zdrowia cztowieka urodzonego w momencie
okreslonej konstelacji. Owe zalezno$ci miedzy medycyng a astrologia
byty przedstawiane nie tylko w dyskursywnej strukturze teorii
humoralnej, ale takze w postaci Sredniowiecznych tablic anatomiczno-
astrologicznych  [Szumowski 2005, 237, 381-383]. Natomiast
wspomniana przez Bacona ,wiara w karzaca sprawiedliwo$¢” miata
swoje odzwierciedlenie w medycynie przy interpretowaniu choroby w
konteks$cie kary i przestrogi [Lebrun 1997, 14; Wieczorkiewicz 2009,
50, 78, 80, 113]. W zaleznosci od jej zasiegu — jednostkowy/zbiorowy,
choroba przybierata posta¢ albo znieksztatcenia konkretnego ciata
(monstra), albo epidemii, ktéra nawiedzata spotecznos¢. Jako swego
rodzaju antidotum na tak rozumiang chorobe byto ,oddanie sie pod
opieke Swietemu patronowi medycyny lub patronom poszczeg6lnych
chorob” [Szumowski 2005, 217]. Jak sie wydaje, tego typu poglad
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koresponduje z usytuowaniem w strukturze teorii humoralnej postaci
apostotéow jako patrondw okreSlonych typow konstytucji, tzn.
specyficznych mieszanin ptynéw, ktére zwykly powodowac¢ dane
choroby, a wsréd nich zostali wyrdznieni: Pawet, Marek, Piotr, Jan
[Bednarczyk 1999, 103].

Naturalna sktonno$¢ rozumu do ulegania pogladom zabobonnym
w obszarze medycyny ma zwigzek z ideg, ukazujacg zalezno$¢ miedzy
makrokosmosem a mikrokosmosem, ktéra zostata wpisana w sfere
tajemniczych i teologicznych wyjasnien. Bacon zdaje sie traktowa¢ owa
idee opisujaca czlowieka w kategoriach mikrokosmosu jako swego
rodzaju abstrakcje lub model makrokosmosu. Co interesujace, krytykuje
on wprost implikowane przez owa koncepcje odpowiednioSci i paralele,
ale takie rozumienie makro — mikrokosmicznego modelu przypisuje
fantastycznemu przeformutowaniu go przez Paracelsusa i alchemikéw
[Bacon 1994, 50]. Nalezy jednak zaznaczy¢, iz odpowiednioSci, paralele i
stosunki byty obecne w teorii humoralnej juz w starozytnosci, a okres
Sredniowiecza i odrodzenia wprowadza kolejne uzupetnienia. Tak wiec,
to nie nadmienieni przez Bacona alchemicy sg autorami korespondencji
miedzy elementami wszech$wiata i cztowieka, cho¢ zaré6wno medycyna
Sredniowieczna, jak i1 np. Paracelsus uzupetniali systematycznie
wachlarz owych korespondencji. By¢ moze autorowi Novum Organum
wtasnie te ,dodatkowe” uzupeinienia (planety, gwiazdy, mineraty itd.)
wydaty sie szczegdlnie fantastyczne, zwlaszcza iz nie podejmuje on
wprost zdecydowanej krytyki teorii humoralnej jako takiej, a jedynie
sugeruje pewne konieczne zmiany w jej ramach, o czym bedzie jeszcze
mowa w dalszej czeSci artykutu.

Inng wiasciwo$¢ antropomorfizujagca umystu mozna okresli¢
mianem uogodlniajaco-potwierdzajacej, a polega ona, po pierwsze, na
tym, iz to, ,co jednoczes$nie i nagle potrafi do umystu trafi¢ i przeniknac¢”,
sktania rozum, aby domniemywalt, ze ,wszystko inne tak sie przedstawia
jak tych pare rzeczy, ktérym umyst dat sie opeta¢” [Bacon 1995, 71]. Po
drugie za$, szukano przyktadéw potwierdzajacych, przy czym nie
uwzgledniano tych, ktére neguja okreslony poglad. W odniesieniu do
teorii humoralnej uogélniajaco-potwierdzajaca czynno$¢ rozumu odnosi
sie do Sredniowiecznej scholastyki medycznej, ktérej przedstawiciele
skupiali sie gtbwnie na czytaniu, komentowaniu i uspéjnianiu twierdzen
starozytmych medykdéw oraz ich arabskich kontynuatoréw. Oznacza to, iz
wiara w autorytety staje sie gwarantem pewnosci wiedzy medycznej, a
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dialektyczno-sofistyczne rozwazania, przeciwko ktérym Bacon wprost
wystepuje, musialy stanowi¢ wystarczajace uzasadnienie dla roéznych
form postepowania terapeutycznego, takich jak chociazby stosowanie
wilasciwej diety, praktyki oczyszczajace czy upusty krwi,
uskutecznianych w odpowiednich porach roku, dnia itd Zatem
uogdlniajaco-potwierdzajaca aktywnos¢ rozumu dotyczytaby
przetozenia podstaw teorii humoralnej w sfere stanoéw patologicznych,
opierajacego sie na scholastycznym potwierdzeniu skutecznosci
oddzialywan leczniczych. Skutkiem takiego podejscia bytoby
nieuwzglednianie negatywnych efektow leczenia, do ktorych mozna
zaliczy¢ brak postepdéw w terapii lub wprost przypadki $miertelne. W.
Szumowski stwierdza wprost: ,Wtlaczanie kazdego przypadku w
scholastyczne ramki $redniowiecznej teorii nie mogto wychodzi¢
chorym na dobre” [Szumowski 2005, 375]. Scholastyka medyczna
pomimo nawigzan do Hipokratesa czy Galena stanowita wiec zapoznanie
ducha ich oryginalnych koncepciji.

Kolejng czynnos$cia antropomorfizujgcg rozumu jest aktywnosé,
ktérg mozna okresli¢ mianem transcendowania, a polega ona na tym, iz
rozum ,ogrania coraz dalsze kregi i nie jest w stanie zatrzymac sie ani
spocza(, lecz ciggle dazy dalej; ale dazy na pr6zno” [Bacon 1995, 71]. Za
,hajbardziej zgubny” efekt owej sktonnosci Bacon uznaje poszukiwanie
przyczyn celowych, ktére raczej sa zgodne z optyka cztowieka niz
wszech$wiata [Bacon 1995, 71-72, 163]. Uznanie owych przyczyn za
btad w bezposredni, cho¢ zlozony sposéb odnosi sie do teorii
humoralnej. Ot6z w pierwotnej formie tej teorii, zawartej w Corpus
Hippocraticum, w zasadzie nie ma miejsca na teleologiczne wyjasnienia
dziatania organizmu, poza jedng rozprawa dotyczaca serca, w ktorej
pojawia sie mys$l o celowosci jego budowy [Bednarczyk 1999, 219-223].
Powodu takiego stanu rzeczy upatruje sie w nieznajomos$ci anatomii w
jej funkcjonalnym aspekcie [Bednarczyk 1999, 121]. Wyjasnienia celowe
staly sie jednak integralng czescia teorii humoralnej uzupetnionej przez
Galena, co z jednej strony zwigzane bylo z jego badaniami
anatomicznymi wtasnie, z drugiej za§ z nawigzywaniem do mysli
Arystotelesa, w tym roéwniez do przyczyn celowych, a wiec
teleologicznego rozumienia budowy organizmus3.

3 W nastepnej kolejnosci, tzn. po sktonno$ci rozumu do transcendowania, Bacon
wymienia zgubny wplyw uczu¢ i woli jako Zrdédio idoli plemiennych zwigzanymi z
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Dwie ostatnie antropomorfizujgce sktonnosci rozumu, na jakie
zwraca uwage Bacon, a ktore zdajg sie korespondowa¢ z teorig
humoralng, to swego rodzaju fenomenalizowanie i abstrahowanie.
Pierwszy rodzaj aktywno$ci umystu — fenomenalizowanie, dotyczy
ociezatosci, nieudolnosci i ztudzen zmystow, wskutek ktdorej dokonuje sie
analizy tego, co w bezpoSredni sposob oddziatuje na zmysty, za$
wyjasnien zjawisk nieuchwytnych w doSwiadczeniu w ogole sie nie
podejmuje [Bacon 1995, 72-73]. Autor Novum Organum zwraca przy
tym uwage, iz fenomenalizowaniu mogg zapobiec jedynie ,odpowiednie
i stosowne eksperymenty”. Jako przykiad Bacon podaje dziatanie w
organizmie tchnien (pneumy), a takze mylne, tzn. jakoSciowe
rozumienie zmian, ktére nalezy traktowa¢ jako zwykla ,zmiane
potoZenia najdrobniejszych czastek”. Przytaczanie tego rodzaju
przyktadow ma $cisty zwigzek z pogladami Bacona, gdyz po pierwsze,
problem tchnien byt szczegétowo przez niego omawiany [Bacon 1995,
381-382], po drugie za$, optuje on za pogladem korpuskularnym.

Oba problemy tzn. tchnienia i niewtasciwe okreslanie zmian jako
jako$ciowych odnosza sie w pewnym stopniu do koncepcji humoralne;j.
W teorii ptynéw ustrojowych charakter zjawisk zachodzacych w ciele
jest zdecydowanie jakos$ciowy [Bednarczyk 1999, 179], bazujacy na
jakosciach pierwotnych (ciepte, zimne, suche, wilgotme) oraz
pochodnych ujmowanych zmystami dotyku, wechu, wzroku. Uwidacznia
sie to szczegllnie w mysli Galena, krytykujgcego iloSciowe ujmowanie
zjawisk%, 1 przeciwstawiajgcego sie wszelkim interpretacjom,
traktujacym materie ciata jako ztozong z dyskretnych, drobnoziarnistych
drobin czy atomoéw, ktorych konstytutywnymi cechami byty ksztatt,
wielkos¢, liczba [Bednarczyk 1995, 54, 60, 243, 287, 296-297]. W

upodobaniami cztowieka, ktére powoduja, iz wierzy sie w to, co uznaje sie w sposob
subiektywny za prawdziwe. Ten rodzaj dzialania rozumu trudno jednak odnie$¢ do
teorii humoralnej, gdyz dotyczy on[rodzaj dz. r.?] raczej swego rodzaju psychologii
umystu naukowego. W zwiazku z tym, iz niniejszy artykut ma na celu ukazanie
dyskursywnych odniesien koncepcji idoli do teorii humoralnej, ten rodzaj btedu
zostanie w analizie pominiety.

4 Nalezy zaznaczy¢, iz pewne iloSciowe komponenty byly uwzgledniane w teorii
humoralnej, jak chociazby iloSciowe okreslenia parametrow (np. ciepto przyrodzone),
sktadnikow (np. ptyny ustrojowe), czy struktury (np. rozmiar, liczba, rozmieszczenie
czeSci ciata) organizmu. Niemniej wszelkie ilo§ciowe ujecia byly wtdrne wzgledem
jakoSciowej interpretacji zjawisk i zmian zachodzacych w ciele [Bednarczyk 1995,
343].
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zwigzku z tym organizm w teorii humoralnej nie byt rozumiany w
kategoriach strukturalno-mechanistycznych, a raczej funkcjonalno-
dynamicznych. Oznacza to, iz nie byt on rozpatrywany pierwotnie jako
uktad iloSciowy wzajemnie oddziatujacych na siebie cze$ci statych,
sktadajacych sie z elementdéw dyskretnych, lecz raczej jako catos¢
podlegajaca przemianom jako$ciowym, akumulujgcym sie w dziataniach
sit, ktdre umozliwiajg funkcjonowanie organizmu.

W samym jednak Corpus Hippocraticum znajduja sie nieliczne
rozprawy, w ktorych pojawia sie koncepcja uzalezniajgca stan
réwnowagi ,o0d przestrzennej konfiguracji struktur morfologicznych”, od
stykania sie i zderzania ciat. Wyjasnienia tego typu nosza znamiona
mechanistycznego opisu zjawisk zyciowych, co z kolei sugeruje ich
zwigzek z filozofia Demokryta [Bednarczyk 1999, 110-111, 244].
Réwniez sam Bacon z szacunkiem wypowiadat sie o Demokrycie, o
ktorym pisze jako ,zgtebiajgcym tajniki przyrody” i ,oddajacym sie
poszukiwaniom prawdy” [Bacon 1995, 73-74, 95]. Tak czy inaczej
wydaje sie jednak, Ze teoria humoralna oparta przede wszystkim na
jakoSciowych zmianach, a nie odwotujaca sie do zmian iloSciowych, a
wiec do uktadu drobin, czastek, atoméw w strukturach morfologicznych
w stanie choroby, stanowitaby dla Bacona przyktad idola plemiennego,
powstajacego przez zbytnie fenomenalizowanie.

Natomiast kwestia tchnien obecna byta w medycynie poczawszy
od starozytno$ci przez Sredniowiecze, az po czasy nowozytne i stanowita
wazny, cho¢ nieco tajemniczy sposob wyjasniania zycia i ruchu. Nie
miejsce tu na szczegdétowe omodwienie tej kwestii, wazne jest to, iz Galen,
ktéory uzupeinit koncepcje humoralng, réwniez postugiwal sie
typologizacja  tchniens,  wyrodzniajac  spiritus  naturales — —
przyporzadkowany watrobie, spiritus vitales — odpowiadajacy sercuy,

5 Nalezy zwr6ci¢ uwage na stwierdzenie A. Bednarczyka, ktéry zaznacza, iz
przypisywana Galenowi potrdjna typologia tchnien stanowi swego rodzaju btad
interpretacyjny. Polega on na tym, iz ttumacze, interpretatorzy i kontynuatorzy mysli
Galena upatrywali w jego koncepcji pewnej symetrii, przez co przypisano mu
wyrdznienie trzech rodzajow pneumy, podczas gdy de facto pojecie pneumy fizycznej
(spiritus naturales) w zasadzie nie wystepuje w oryginalnych dzietach lekarza z
Pergamonu [Bednarczyk 1995, 222-232]. Co wiecej, A. Bednarczyk wskazuje, iz w
owych dzietach rola, jaka petni pneuma zyciowa przeksztatcajaca sie w pojecie krwi
tetniczej, a takze pneuma psychiczna jest w poréwnaniu z wcze$niejszymi koncepcjami
lekarsko-filozoficznymi do$¢ ograniczona [Bednarczyk 1995, 139-176, 201-221, 234-
246].
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siritus animales — odnoszacy sie do moézgu [Szumowski 2005, 145].
Skoro jednak sam Bacon, jak i Galen — admirator koncepcji humoralnej,
opowiadaja sie za ideg tchnien, to dlaczego nalezy uznac ja jednak za
przyktad idola? Ot6z paradoksalnie, bo wiasnie dzieki eksperymentom
przeprowadzonym w XVII wieku przez Jana Swammerdama z
preparatem  nerwowo-mie$Sniowym, a takze doSwiadczeniom
Giovanniego Alfonsa Borellego, wykazano btednos$¢ teorii tchnien
[Bednarczyk 2007, 39-40], cho¢ odwotywano sie do niej jeszcze w XVIII
wieku. Dodatkowo nalezy zaznaczy¢, iz co do koniecznosSci wyjasniania
zjawisk niewidocznych, Bacon wspomina réwniez, iz w ramach
koncepcji humoréw nalezy zajg¢ sie ustaleniem siedliska, miejsca
zbierania sie, a takze otworow i ,przewodow”, dzieki ktérym humory
1acza sie z poszczegdlnymi czeSciami wewnetrznymi ciata [Bacon 1994,
52].

Kierowanie sie za$ rozumu ku abstrakcjom stoi w opozycji do
analizy ,materii, jej struktury i zmiany tych struktur” [Bacon 1995, 74]¢.
W odniesieniu do medycyny w ogéle postulat Bacona w wyrazny sposob
nawigzuje do konieczno$ci rozwoju wiedzy anatomicznej, o czym
wspomina on w drugiej ksiedze Novum Organum. Twierdzi on, iz ,jezeli
chodzi o anatomie ciat organicznych (jak cztowieka i zwierzat), to
niewatpliwie podejmuje sie w niej prace stuszng i pozyteczng; jest to
przy tym, jak sie zdaje, robota subtelna a takze dobre badanie przyrody”
[Bacon 1995, 171]. Zgodnie jednak =ze sklonnoscia do
fenomenalizowania Bacon zaznacza, iz prawdziwa anatomia powinna
skierowa¢ swoje wysitki na ukrytg budowe cial jednorodnych, nie za$
jedynie na najbardziej widoczng, tzn. podpadajaca pod zmysty.
Opowiadat sie za tym, aby zwraca¢ uwage na anatomiczne zmiany czes$ci
ciata, ktére moga stanowi¢ podstawe dla chordb, zaznaczajac, iz za owe
znieksztalcenia odpowiadajg nie humory, ale sam schemat budowy i
mechanika cze$ci [Bacon 1994, 52]. Takie podej$cie uzyskato waznos¢ w
XVIII wieku za sprawa Jan Baptysty Morgagniego, ktéry wprost uznat
niegdysiejsze anatomiczne igraszki lub dziwy natury za zmiany
patologiczne [Szumowski 2005, 498; Wieczorkiewicz 2009, 136].

Cho¢ Galen wstawit sie odkryciami natury anatomicznej (nie bez

6 Termin ,struktura”, zostal zastosowany w odniesieniu do uzywanego przez Bacona
terminu schematismus, oznaczajacego uktad. Por. przypis 39. K. Ajdukiewicza w Novum
Organum, przet. ]. Wikariak, Warszawa 1995.
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btedéw jednak), to koncepcja sensu stricto humoralna nie skupiata sie na
strukturze anatomicznej. Chodzito bowiem o zréwnowazong pod
wzgledem przede wszystkim jako$ciowym, cho¢ i cze$ciowo ilo§ciowym
réwnowage, harmonie plynéw ustrojowych, co mozna uzna¢ w
kontekscie idoli za swego rodzaju abstrakcje. Sam Bacon stwierdza, iz
kierowanie przez lekarzy uwagi na mieszanine jako$ci pierwotnych
(ciepto, zimno, suchos¢, wilgotnosc), ktore przeciez przyporzadkowane
byly parami poszczegélnym humorom, skiania do rozwazan o
yhieuchwytych i niewymiernych mieszaninach” [Bacon 1995, 86].
Pomimo bowiem stwierdzen, iZ owa mieszanina humoréw jest
zindywidualizowana w odniesieniu do kazdego organizmu, pojecie
harmonii, rownowagi plynéw w mieszaninie nosi znamiona idei o
znacznym stopniu abstrakcji. Uwidacznia sie to wyraZnie w wyrdznieniu
przez Galena posrdod typow konstytucji idealnego typu temperamenty,
ktéry miat ,cechowac sie doskonalym zréwnowazeniem wszystkich
ptynoéw i jakoSci” [Bednarczyk 1999, 122]. Tak wiec z perspektywy
koncepcji idoli zamiast skupia¢ uwage na istotnych poszukiwaniach
anatomicznych, teoria humoralna bazowata przede wszystkim na
abstrakcyjnym pojeciu harmonii ptynéw ustrojowych?.

W teorii humoralnej mozna wiec wskaza¢ w sposéb
egzemplifikacyjny wszystkie wymienione przez Bacona przypadki idoli
plemienia, ktére bazujg na antropomorficznych aktywno$ciach rozumu.
Humoralne idole plemienne, to tetradowe ujecie makro-mikrokosmiczne,
ktére opiera sie na odpowiednio$ciach, paralelach i stosunkach
poszczegbélnych elementow teorii; patologia humoralna odpowiada
czynno$ci  uogoélniajgco-potwierdzajacej; teleologiczne rozumienie
funkcjonowania organizmu stanowi wyraz transcendowania umystu, a
jakoSciowe ujecie zmian zachodzacych w organizmie przejaw
fenomenalizowania; pojecie mieszaniny humoréw okreslane jako stan
réwnowagi, harmonii jest za$ efektem abstrahowania.

7 Do$¢ interesujaca kwestig jest wspdtdziatanie czynnosci fenomenalizowania i
abstrahowania w odniesieniu do koncepcji humoralnej, co w efekcie powoduje
tworzenie poje¢, ktére Bacon nazywa pospolitymi — niewta$ciwie wyabstrahowanymi,
do ktérych nalezy zaliczy¢ wlasnie pojecie humoru. Z jednej bowiem strony chodzi o
konkretne substancje (krew, Sluz) oraz dwa rodzaje zo6tci dane w potocznym
do$wiadczeniu, z drugiej jednak ptyny, o ktérych mowa w koncepcji humoralnej, to nie
owe zwykte, zmystowo postrzegane substancje, ale pewne niewidoczne ptyny. Kwestia
ta jednak zostanie szerzej oméwiona w kontekscie idoli rynku.
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1.2 Humoralne idole jaskini: tetradowe ugrupowanie podobienstw i
starozytne uprzedzenia.

Bacon zaznacza, iz idole jaskini sa konstytutywnie zwigzane ze
specyfika jednostkowej natury, a dotycza rodzaju umystu, wiasciwe;j
kazdemu natury, wychowania, lektury ksigzek, autorytety,
przyzwyczajenia, przypadkowych okolicznosci [Bacon 1995, 67, 74]. Jak
zatem w takim kontek$cie analizowac¢ teorie humoralng, skoro btedy
jaskini odpowiadajg okreSlonym typom ,jednostek ludzkich”? Otdz
wydaje sie, iz mozna ten rodzaj idoli rozpatrywac z perspektywy pojecia
stylu mysSlowego, ktdry wprowadzit do dyskursu Ludwik Fleck. W
znacznym uogo6lnieniu styl myslowy konstytuuja nastepujace elementy:
przymus pomijania i szukania danych tresci, intelektualna ,gotowos¢
takiego a nie innego widzenia i dziatania”, nastr6j — okreslony sposéb
ukierunkowania mys$lenia i selekcji poznawczej [Fleck 1986, 159, 94,
130]. Teoria ptynéw ustrojowych stanowitaby wiec wyraz swoistego
stylu myslowego, ktéry wymaga zestawienia z przedstawiong przez
Bacona charakterystyka idoli jaskini, wskazujacych na okreslony rodzaj
umystu naukowego (przymus), stronniczosci ideologicznej (gotowos$¢)
oraz sposobu rozwazania zjawisk (nastréj). Nalezy zaznaczy¢, iz uzycie
tu pojecia stylu myslowego nie jest jednoznaczne z traktowaniem go jako
idola, ale stuzy jedynie wskazaniu elementow charakterystycznych dla
myslenia w kategoriach humoralnych, ktérego cechy w odniesieniu do
koncepcji idoli — zdaniem Bacona — sprzyjaja powstawaniu biedow.

W odniesieniu do koncepcji humoréw stylowy przymus
poznawczy bytby zwigzany z umystem naukowym stwierdzajgcym
podobiefistwa  miedzy  r6znorodnymi  poziomami  makro- i
mikrokosmosu. Tego typu aktywno$¢ pasuje do opisu przedstawianego
przez Bacona, charakteryzujacego intelekt ,0 wyzszym polocie i bardziej
ruchliwy”, ktéry ,,uchwyci i zestawi nawet najlzejsze i najbardziej ogélne
podobienstwa” [Bacon 1995, 75], cho¢ nalezy pamieta¢ o tym, Ze zgodnie
z krytyka stosowania paralel, odpowiednio$ci i stosunkéw nie jest to nic
ponad ujmowanie cieni. Intelektualna gotowo$¢ w ramach teorii
tetradowej bylaby zwigzana ze stronniczoScig ideologiczna widzenia i
dziatania, ktérych punkt odniesienia stanowita starozytno$¢ [Bacon
1995, 75-76]. Medycyna odwotujgca sie do omawianej teorii Zrodtami
tkwita wilasnie w starozytnym namys$le i zar6wno wyobrazenie[?]
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funkcjonowania ciata, jak i terapia bazowaty na autorytecie
hipokratykow i Galena, cho¢ niewatpliwie réwniez powiagzane byty z ich
interpretacjami $redniowiecznymi, co, jak sie wydaje, dla Bacona
stanowitoby tylko dodatkowy zarzut, zwigzany ze scholastycznymi
praktykami w zakresie medycyny. Natomiast mySlowy nastrdj
tetradowego pogladu zwigzany bytby z ,rozpatrywani przyrody i ciat w
ich ztozonoSci i ugrupowaniu”, co , 0szalamia rozum i prowadzi do jego
rozktadu”, a polega na tym, iz tak dziatajace umysty ,z tak wielkim
zachwytem wpatrujg sie w strukture, Ze nie docierajg do prostych
sktadnikéw przyrody” [Bacon 1995, 76] — ten model my$lenia zdaje sie
uwidacznia¢ w schemacie kosmograficznym teorii humoralnej. Zatem
humoralne idole jaskini mozna postrzega¢ przez pryzmat swoistego
rodzaju stylu myslowego zwigzanego z podtrzymywaniem zatozen teorii,
a takze sposobu ujmowania i interpretowania zjawisk, ktérych punktem
odniesienia byty plyny ustrojowe wpisane w catoSciowy schemat
poznawczy.

1.3 Humoralne idole rynku: ptyny ustrojowe, jakosci pierwotne,
elementy jako pospolite pojecia

Kolejny typ idoli okreSlany mianem idoli rynku powstaje w
procesie przestawania ze sobg, komunikowania sie, wspdtdziatania
ludzi. Za sprawag owego obcowania, twierdzi Bacon, tworzy sie pospolity
sposéb pojmowania, ktéry btednie odnosi sie do rzeczy. Owa pospolito$¢
poznawcza dotyczy w pierwszej kolejnoSci poje¢, a zwtaszcza ich
niepoprawnosci, tzn. pochopnego wyabstrahowania z rzeczy [Bacon
1995, 60, 78]. Po drugie za$, stéw jako znakéw pojec, ktore sg Zle i
niezrecznie dobrane [Bacon 1995, 68], stad po trzecie, powstaja nazwy
niejasne, Zle okresSlone i fantastyczne [Bacon 1995, 78]. W przypadku
nazw nalezy doda¢, iz pierwszy ich rodzaj — nazwy niejasne, Zle
okreslone, jest S$ciSle zwigzany z nieumiejetnym abstrahowaniem,
natomiast drugi — nazwy fantastyczne, bazuje na ,pustych i fatszywych
doktrynach”.

Autor Novum Organum wskazuje na swego rodzaju hierarchie
stopni btednosSci nazw, w ktorej najmniej niepoprawnosci uwidacznia
sie w nazwach substancji, a ,zwlaszcza najnizszych i dobrze
wyprowadzonych gatunkow”, np. cztowieka, psa itd.,, ktore jego zdaniem
niezbyt wprowadzaja w biad. Nieco wiecej utomnosSci zawieraja nazwy
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proceséw, np. powstawania, przyciggania, odpychania, zas nazwy jakos$ci
s3 najbardziej btednym ujeciem i chodzi tu o takie nazwy, jak ciezkie,
lekkie, geste, wilgotne czy suche. Bacon jednak zaznacza, iz bezposrednie
ujecia zmystowe nie wprowadzajg zbytnio w btad, a zatem ciepto, zimno,
biel czern itd. nie sg obarczone fatszem [Bacon 1995, 60, 79]. Nalezy
dodatkowo zaznaczy¢, iz baron z Werulamu stwierdza, iz same pojecia
logiczne: substancja, jako$¢, czynno$¢, byt oraz fizyczne takie, jak:
element, materia, forma sg réwniez niepoprawne, poniewaz, jak sie
wydaje, mozna zaliczy¢ je do nazw Zle okreslonych, a wiec niepoprawnie
wyabstrahowanych. W zasadzie zatem wiekszo$¢ obowigzujacych w
nauce poje¢ Bacon okresla jako pospolite i nader czesto stosuje ten
termin. Problem jednak powstaje, kiedy pomimo okreS$lenia owych pojec¢
jako szkodliwych, btednych stwierdza on, iZ cho¢ s3 one ,wprawdzie
blade i powierzchowne, lecz przeciez do pewnego stopnia powszechne i
odnoszg sie do wiekszej liczby przedmiotéw” [Bacon 1995, 83].

Podobnie jak w przypadku hierarchii utomno$ci nazw mozna
mowic o stopniowaniu utomnosci poznawczej ze wzgledu na jej Zrodto. 1
tak pospolite pojecia bazujg na ,wyrywaniu z doSwiadczenia réznych i
pospolitych danych” [Bacon 1995, 81], pospieszne rozumowania biorg
swoj poczatek w ,ciasnocie i ciemnosci kilku zaledwie do$wiadczen”
[Bacon 1995, 83], za$ pojecia fantastyczne odnosza sie do przesadow
zakorzenionych czy to w teologii, filozofii czy tez w heretyckiej religii
[Bacon 1995, 84]8. W takim kontekscie pospolite pojecia charakteryzujg
sie wzglednie niskim stopniem btednosci, tzn. ich utomno$¢ zalezy od
»ilosci przedmiotéw, ktére podpadaja pod zmysty ludzkie, jedne pojecia,
stowa s3 lepsze niz drugie” [Bacon 1995, 79], i cho¢ s3 szkodliwe dla
nauki, to jednak mniej niz przedwczesne rozumowanie czy zabobonne
poglady.

W teorii humoralnej jako swego rodzaju idole rynku mozna
wskazac¢ pojecia elementow, jakosSci pierwotnych, jakosci zmystowych, a
przede wszystkim pojecie humoru (ptynu ustrojowego), ktére przeciez

8 Wymienione w teks$cie trzy Zrdédta btednej aktywnos$ci poznawczej odnosza sie do
trzech idoli teatru, a wiec odpowiednio doktryn sofistycznych, empirycznych i
zabobonnych, ktére nie zostang omoéwione w szczegdtowy sposdb, ze wzgledu na
wtornos¢ tego problemu wzgledem wskazania w teorii humoralnej podstawowych idoli.
Wystarczy zaznaczy¢, iz koncepcja pltynéw ustrojowych stanowitaby doktryne
czes$ciowo sofistyczng z powodu odwotywania sie do filozofii Arystotelesa, czeSciowo
za$ zabobonng, bo uwzgledniajaca jatroastrologie czy elementy teologiczno-religijne.
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stanowito gléwny jej termin. Wszystkie wymienione pojecia mozna
scharakteryzowa¢ w  kategoriach pospolitych i niewtasciwie
wyabstrahowanych, a wiec zwigzanych z nazwami Zle okres$lonymi, a
dotyczacymi substancji i jakosci. A. Bednarczyk wprost stwierdza, iz
gtowny przedmiot analizy tetradowej koncepcji, a wiec plyny,
»Zasadniczo réznig sie od cieczy wypetniajacych ciato, poruszajacych sie
w nim kanatami, usuwanych przez cialo na zewnatrz, wyptywajacych z
ciala zranionego itp.” [Bednarczyk 1999, 245]. Co prawda, medycy,
faktycznie obserwujagc w rdznych sytuacjach, w doSwiadczeniu
réznorodne wydzieliny, wnioskowali o ciektej specyfice proceséw
zachodzacych w ciele, niemniej jednak owe naocznie obserwowane
substancje — zgodnie z teorig — byty juz produktem wymieszania sie w
specyficznej proporcji krwi, Sluzu, czarnej i Zzottej zotci. Tak wiec
humory, o ktérych traktuje koncepcja tetradowa, miaty status pojec
teoretycznych [Bednarczyk 1999, 245]. Pojecie humoru zostato
utworzone w wyniku wyodrebnienia z powszechnie obserwowanych
danych i z pewno$cig nie mozna go traktowac jako nazwy substancji
najnizszego gatunku.

Nastepnie przystugujace humorom jakosci zmystowe takie jak
okreslona barwa czy konsystencja nalezy réwniez konsekwentnie
okresli¢ jako pojecia pospolite, a wiec Zle wyabstrahowane. Bacon
stwierdza jednak, iz pojecia ,bezposrednich uje¢ zmystowych” nie s3
btedne. Spostrzegane w doswiadczeniu substancje wyciekajace z ciata
posiadaty jakosci zmystowe, ale nie byly to ptyny ustrojowe rozwazane
na poziomie teorii humoralnej. Pewna wskazowka potwierdzajaca, iz
barwy odnoszace sie do ptynéw ustrojowych nie stanowig ,czystych”
uje¢ zmystowych, sg watpliwosci zwigzane z wyr6znieniem w tetradzie
z0tci czarnej. Nie byla ona de facto postrzegana: ,w zadnym
doswiadczeniu nie byta dana lekarzowi hipokratejskiemu z6t¢ ciemna;
np. w wymiotach lekarz 6w nie odnajdywat jej w czystej postaci, lecz
raczej traktowat jako odmiane (ciemniejszg) zéici jasnej” [Bednarczyk
1999, 242]. Co najwyzej mozna stwierdzi¢, iz ,na mys$l o osobliwej tej
substancji naprowadzaty obserwacje zjawisk towarzyszacych pewnym
stanom chorobowym: barwa katu po krwotoku zotagdkowym, barwa
moczu w przebiegu malarii czy zéttaczki badz tez wyglad Sledziony
podczas dokonywanych sekcji zwierzat (..)” lub ,objawy towarzyszace
czarnej chorobie — wymioty o barwie, jaka ma atrament matwy,
przypominajace ciemny osad winny” [Bednarczyk 1999, 105-106] .
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Dodatkowo przypuszcza sie, iz wyrdznienie z6tci czarnej byto zwigzane
z ,ideg czworki jako wyroznionej liczby”. Je$li za$ chodzi o okreSlenia
opisujace konsystencje humoréw (geste — rzadkie), to Bacon wprost
zalicza je do poje¢ pospolitych, a wiec znéw Zle wyabstrahowanych.
Zatem jako$ci zmystowe, o jakich mowa w teorii humoralnej, mozna
uzna¢ za niewlasciwie wyabstrahowane, bo utworzone ,przez
wysubtelnienie cech charakterystycznych, przystugujacym znanym z
doswiadczenia  krwi, Sluzowi, Zo6tci, i przez nieskoniczone
zwielokrotnienie intensywnosci, z jaka cechy te w nich wystepowaty”
[Bednarczyk 1999, 245].

Co do jakosci pierwotnych, do ktérych zaliczano ciepto, zimno,
suchos¢ i wilgomos¢, a ktore przystugiwaty okreSlonym humorom, to
kwestia traktowania ich jako poje¢ pospolitych pochopnie
wyabstrahowanych jest nieco bardziej ztozona. Z jednej strony Bacon
stwierdza, iz pojecia wilgotne i suche nie sg poprawne, z drugiej zas,
ciepto i zimno traktuje jako nie wprowadzajace zbytnio w biad. Ot6z, jak
sie wydaje, jakos$ci pierwotne, ktére odpowiadaly humorom, nie
stanowity bezposrednich uje¢ zmystowych, a raczej byty zakorzenione
w ,fikcji elementéw i ich potgczen przy tworzeniu ciat” [Bacon 1995,
86], a wiec parami przyporzadkowane byty ziemi, ogniowi, powietrzu i
wodzie. Sam Bacon podkresla, iZ medycy osiagajg lepsze rezultaty, jesli
tylko skupiaja uwage na jakosciach wtérnych, ktore jednak zazwyczaj
sprowadza sie do jakoSci pierwotnych [Bacon 1995, 86].

Reasumujac, pojecia jakosci zmystowych, pierwotnych oraz
elementow nalezy w odniesieniu do koncepcji humoralne;j
scharakteryzowac rowniez jako pospolite. Pierwsze (jakosci zmystowe)
odnosity sie jednak do powszechnych danych naocznych, cho¢ stanowity
efekt ich wysubtelnienia. Pozostate za$ dwie grupy poje¢ (jakosci
pierwotne, elementy) zakorzenione byly w uznanych powszechnie
doktrynach, okreslanych przez Bacona mianem sofistycznych, przy czym
przede wszystkim chodzito mu o mysl Arystotelesa, ktéra de facto
stanowita filozoficzng podstawe dla uzupetnionej przez Galena teorii
tetradowej. W zwiazku z powyZszym mozna skonstatowac, iz u samych
podstaw teorii humoralnej leza btedy, ktére maja swoje odzwierciedlenie
w idola fori i nie stanowig nic ponad ,puste uproszczenia mysSlowe”.
Teorie humoralng postrzegang przez pryzmat koncepcji idoli Bacona
nalezy uzna¢ za forme poznania naukowego, ktéra opiera sie na
antycypacjach przyrody. Podstawa tego typu aktywno$ci poznawczej jest
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wedtug autora Novum Organum pozyskanie powszechnej zgody, ktéra
okresla przedmiotowa waznos¢ twierdzen. Dodatkowo nalezy zaznaczy¢,
iz antycypacje polegaja na zebraniu ,z kilku tylko faktow, i to przede
wszystkim takich, ktore spotyka sie na kazdym kroku, natychmiast
opanowujg rozum i wypetniajag wyobraznie” [Bacon 1995, 63].

2. Oznaki i przyczyny zlego stanu wiedzy w zakresie medycyny
humoralnie zorientowanej

Jak sie wydaje, wtasnie w zgodzie powszechnej, a takze w
potocznym, S$lepym i samo narzucajgcym sie doswiadczeniu,
eksperymencie zdanym na przypadek nalezy upatrywa¢ odpowiednio
oznak oraz przyczyn ztego stanu wiedzy. Bacon stwierdza, iz oznakq
braku rozwoju wiedzy jest ciggle zwracanie sie ku nauce starozytnych,
hotdowanie autorytetowi, zgodno$¢ w pogladach [Bacon 1995, 94, 99,
101, 109-110]. W zasadzie wszystkie wymienione oznaki stosuja sie do
tetradowej koncepcji humoralnej wywodzacej sie tak z medycyny
starozytej, jak i bazujacej na podstawowych ideach filozofii greckiej,
poczawszy od presokratykéw, a skonczywszy na Arystotelesie. Bacon.
powotujac sie na Celsusa, stwierdza, iz najpierw powstata medycyna
doSwiadczalna, a nastepnie oddano sie namystowi filozoficznemu i
wyjasnianiu przyczyn zjawisk medycznych, nie za§ odwrotnie [Bacon
1995, 97]. Niemniej jednak medycyna humoralna wspoétgrata z
pogladami filozoficznymi, a starozytych przedstawicieli owej koncepcji
przytaczany przez Bacona Celsus sytuuje w nurcie dogmatycznym,
nazwanym tez racjonalistycznym lub logicznym [Bednarczyk 1999, 14,
421], a wiec odwotujacym sie do koncepcji teoretyczno-filozoficznych.
Historycy medycyny zdajg sie samego Galena sytuowac¢ w obrebie szkoty
dogmatycznej nie tylko ze wzgledu na to, iz byt on reprezentantem teorii
humoralnej, ale przede wszystkim dlatego, Ze w znacznej mierze mozna
go okresli¢ mianem lekarza teoretyka, ktérego zajmowaty koncepcje
filozoficzne w ich medycznym zastosowaniu. I cho¢ przeprowadzat on
demonstracje fizjologiczne, eksperymenty, a takze dokonywat sekcji oraz
wiwisekcji zwierzat, to nie byly one pozbawione spekulacji, co zaznacza
W. Szumowski. Jak sie wydaje, nie chodzi mu jedynie o popelniane przez
Galena btedy, ale r6wniez o wigczanie do rozwazan medycznych waznych
skadingd probleméw i poje¢ filozoficznych. Mozna zaryzykowac
stwierdzenie, Ze Bacon upatrywatby Zrédia owych btedéw Galena
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gléwnie wilasnie w nawigzaniach do filozofii Arystotelesa. Z tej
perspektywy interesujgca wydaje sie zbiezno$¢ miedzy charakterystyka
szkoty dogmatykow, racjonalistow w medycynie, a wyrdznieniem przez
autora Novum Organum doktryn filozoficznych okreSlanych mianem
sofistycznych, racjonalistycznych. Z pewnoscig dla Bacona oddawanie sie
teoretyzujacym rozwazaniom w obszarze medycyny stanowito jeden z
gtownych powodéw braku postepu i znikomej liczby odkry¢ w tej
dziedzinie nauki.

Sposrod wielu przyczyn ztego stanu nauki, ktére wymienia autor
Novum Organum, zostanie w skrdcie przedstawione jedynie niewtasciwe
rozumienie do$wiadczenia, eksperymentu. Takie wybidrcze oméwienie
tylko jednej z przyczyn braku rozwoju nauk nalezy uzasadni¢ jej
szczegblng rola, jaka odgrywata ona w obszarze medycyny. Teoria
humoralna zdawata sie stanowi¢ swoistego rodzaju przeszkode w
postepach wiedzy i praktyki medycznej, ze wzgledu na ograniczone i
niewtasciwe stosowanie eksperymentu. Na gruncie medycyny problem
ten zdaje sie dotyczy¢ dwoéch kwestii, tzn. Srodkéw i metod
terapeutycznych, a takze zdobywania wiedzy anatomicznej. Bacon
stwierdza, iZ w nauce stosuje sie tzw. doswiadczenie pospolite, ktore
zdaje sie on dookre$la¢ jako $lepe. Ow rodzaj do$wiadczenia polega
miedzy innymi na wykraczaniu poza to, co dane, tzn. to, co dane w
empirii, ,przenosi sie na inne przypadki, ktére uchodza za podobne, a
nie postepuje sie przy tym nalezycie i we witasciwym porzadku (...)"
[Bacon 1995, 91-92]. Inng wymieniang przez autora Novum Organum
cechg charakterystyczng takiego pospolitego eksperymentowania jest
jego przypadkowos$¢ i bezplanowos$¢, co oddaje on w sposob
metaforyczny, okre$lajac je jako kaprys$ne i bigkajace chodzenie po
omacku bez kierunku i porzadku [Bacon [data], 106-108, 378].

Zobrazowanie tego problemu w odniesieniu do koncepcji ptynéw
ustrojowych ma zlozony charakter. Po pierwsze, Zrodet teorii
humoralnej, co zostato juz wcze$niej zasygnalizowane, nalezy upatrywac
w wysubtelnieniu potocznego do$wiadczenia. W retoryce stosowanej
przez Bacona oznacza to, iZ na podstawie dowolnie wybranych i
potocznych danych tworzone s3 ,pospolite pojecia” i formutowane
twierdzenia ogolne. Zgodnie z nimi stosowana jest terapia, ktéra gtdwnie
skupiata sie na okreslonych wymogach dietetycznych, stosowaniu lekéw
pochodzenia roslinnego, zwierzecego, mineralnego i na postepowaniu
medycznym np. oczyszczajacym itd., uzaleznionych od indywidualnych
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zaburzen rownowagi humoralnej. W zwigzku z powyzszym w pewnym
sensie doSwiadczenia w zakresie terapeutycznym, polegajace na
stosowaniu okres$lonych $rodkéw, metod i obserwacji chorego,
zbierajacej przeciez znaczng ilo$¢ faktéw szczegétowych, miaty w
patologii humoralnej wytyczony kierunek. Problem jednak w tym, iz owe
doswiadczenia odwotywaty sie do ,pospolitych poje¢”, na podstawie
ktérych budowano teorie, a takze do wrazen samych zmystéw i
enumeracyjnego wnioskowania indukcyjnego, ktére to ,sposoby
dowodzenia” Bacon okre$la jako zwodnicze oraz niewystarczajgce
[Bacon 1995, 91]. Wydaje sie, iz pewna role w terapii odgrywato
wnioskowanie per analogiam i post hoc, ergo propter hoc, poniewaz
sama teoria humoralna bazowata na okreSlonych odgdrnie
odpowiednio$ciach miedzy r6znymi czeSciami makro- i mikrokosmosu.
Po drugie, teorie humoralng mozna okresli¢ jako nieanatomiczng
[Bednarczyk 1999, 282-283] — co zostato juz wcze$niej zaznaczone,
tzn. nie sktaniata ona do do$wiadczen zwigzanych z ustaleniem budowy
organizmu. W takim kontek$cie interesujacy jest fakt obecno$ci w
Corpus Hipocraticum pewnych zagadnien anatomicznych zwigzanych z
przebiegiem naczyn, cho¢ ich mapa byla w znacznym stopniu
hipotetyczna. A. Bednarczyk sktania sie do twierdzenia, iz owa
humoralna nauka o naczyniach miala jedynie zdawal sprawe z
codziennego do$wiadczenia lekarskiego co do obserwowanych ptynéw
ustrojowych wydobywajacych sie z ciata, i nie mozna jej traktowac jako
teorii ruchu humoréw wysubtelnionych na potrzeby teorii [Bednarczyk
1999, 282, 223], a wiec nie mozna jej interpretowa¢ w jakkolwiek
pojety mechanistyczny sposéb. Ow z gruntu nieanatomiczny charakter
teorii humoralnej ulegt zmianie pod wptywem dziatalnos$ci Galena, ktéry
dokonywat eksperymentéw na zywych organizmach zwierzat
(przecinanie mie$ni miedzyzebrowych, nerwéw, rdzenia kregowego
itd.), niejednokrotnie je powtarzajac, przy czym nie byto to powtarzanie
eksperymentu zalecane przez Bacona, polegajgce na wykonywaniu go w
réoznych warunkach, a jedynie swego rodzaju odtwarzanie go przy
udziale publicznos$ci. Cho¢ badanie wewnetrznej budowy ciata, w tym
wiwisekcje, ktére daja wyjatkowg sposobno$¢ obserwowania
funkcjonowania i struktury organizmu, spotykato sie z akceptacja
samego Bacona [Bacon 1994, 52], to jednak nalezy ponownie zaznaczy¢,
iz Galen wyprowadzat z nich niewtasciwe konkluzje. Chodzito gtéwnie o
stosowanie wnioskowania przez analogie, co stanowito dla autora

[115]



Agata Janaszczyk
Tetradowa koncepcja humoralna z perspektywy koncepcji idoli Francisa Bacona

Novum Organum podstawowy btad eksperymentowania. Innymi stowy
ustalenia poczynione w ramach anatomii zwierzecej przektadat Galen na
anatomie ludzka. Doswiadczenia w zakresie terapii i badan
anatomicznych zwiazanych bezposrednio czy tez posrednio z teorig
humoralng mozna w KontekScie twierdzen Bacona okresli¢
przynajmniej cze$ciowo jako Slepe, gdyZ opieraty sie one na pojeciach
pospolitych oraz niewtasciwie przeprowadzonym wnioskowaniu przez
analogie.

Zakonczenie

Koncepcja idoli Bacona jest swego rodzaju konceptualizacja
gléwnych btedéw poznawczych, ktére stanowig przeszkody w rozwoju
nauki, w tym obowigzujgcej dogmatycznie do XVI wieku koncepcji
humoralnej. W zasadzie wszystkie rodzaje idoli mozna odnies¢ do
poszczegblnych, konstytutywnych elementow owej teorii, ktére
faktycznie wstrzymywaty postep medycyny. Taki zabieg jest o tyle
istotny, iz ukazuje, co prawda w znacznym skrocie, pewng ogdlng
diagnoze obowigzujacego poznania teoretycznego, wskazujaca na
problemy wymagajace nowego ich ujecia, wyjasnienia. Sam Bacon, cho¢
przejmuje pewne tradycyjne rozstrzygniecia medyczne, jak chociazby
pojecie tchnien zyciowych, dietetyczne sposoby leczenia, wrecz pisze o
konieczno$ci odniesienia humoréw do anatomii — zgtasza jednak
watpliwosci i zalecenia, ktére koresponduja z krytyka przeprowadzang
przez samych medykoéw, czego przykiadem jest witasnie koniecznos¢
rozwoju badan anatomicznych. W pewnym sensie Zrédet owej krytyki
nalezy doszukiwaé sie w probach tgczenia fizjologii humoralnej z
rozwijajagcymi sie badaniami dotyczagcymi budowy anatomicznej, a
podejmowanymi juz w XV wieku [Madressi 2011, 303]. Niemniej jednak
takie podejscie wigzato sie ze stopniowym odsunieciem na drugi plan
humoroéw i skupieniu uwagi na czesciach statych organizmu. Sam Bacon
stwierdza, iz zgodnie z tym, co méwili starozytmi medycy, dokonywanie
autopsji nie daje sposobnosci do obserwacji istotowej dla humoréw
dynamiki, a wiec anatomiczne obserwacje nie byty uznawane za wazne
z perspektywy tej teorii, cho¢ wtasnie o takie badania autor Novum
Organum sie upominat [Bacon 1994, 52]. Chodzito wiec o wzmozenie
wysitkow w zakresie anatomii nie opierajacej sie na autorytetach, ale na
sekcjonowaniu cial, czemu wyraz dat w swym dziele chociazby Andreas
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Vesalius, ktory krytycznie ustosunkowywat sie do anatomii Galena. On to
wprost skonstatowal, iZ anatomia mistrza jest anatomig matpy nie za$
cztowieka, przy czym sam podjat rzetelne studia budowy organizmu.
Stwierdzenie, iz ,po Vesaliuszu odwotania do starozytnego autorytetu
stracity prawomocno$¢” [Porter, Vigarello 2011, 315] odzwierciedla
zatem daZenie szesnastowiecznych uczonych do zwrécenia sie w
kierunku do$wiadczenia, obserwacji. Negatywna cze$¢ projektu Bacona
odniesiona do kontekstu medycznego zdradza przenikliwo$¢ autora
Novum Organum i stanowi do pewnego stopnia odzwierciedlenie btedéw
stanowigcych wyzwanie dla nastepnych pokoleri medykoéw, co czyni jego
mys$l wazng z punktu widzenia analizy probleméw z zakresu filozofii
medycyny.
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ABSTRACT

TETRAD HUMORAL THEORY SEEN FROM THE PERSPECTIVE OF
BACON’S THEORY OF IDOLS

Francis Bacon’s conception of idols is a sort of a reference point for
showing the criticism of the tetrad humoral theory, which derives from
ancient times and corresponds to Pre-Socratic philosophy and Aristotle’s
philosophy. That theory was still dogmatic in 16t century medicine,
while its elements were used until the end of Enlightenment, even
though different ways of medical thinking were being formed. Bacon'’s
general characteristics of basic cognitive mistakes in science can, as it
seems, be used in order to show their equivalents in the system humoral
approach. This way of approaching the problem can be placed within the
critical diagnosis of humors’ conception, and taken up — starting from
The Renaissance, by medics themselves: iatrochemists,
iatromathematicians, iatromechanics.
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FREGE I LUKASIEWICZ O WARTOSCIACH LOGICZNYCH

Niniejszy artykut dotyczy zwigzkéw miedzy pogladami semantycznymi
Gottloba Fregego i Jana Lukasiewicza. Skupiamy sie w szczego6lnosci na
problemie wartos$ci logicznych oraz ich ontologicznej interpretacji. Praca
sktada sie z trzech czesci. W czeSci pierwszej wskazujemy og6lne kierunki
recepcji teorii logicznej Fregego w szkole lwowsko-warszawskiej. Czes$¢
druga poswiecona jest semantyce Fregego, w szczeg6lnosci jego analizie
sensu i znaczenia zdan oznajmujgcych. W czesci trzeciej rekonstruujemy
semantyke zdan Lukasiewicza z okresu jego inspiracji semantyka Fregego,
a takze krytycznie rozpatrujemy rozpowszechniony poglad, zgodnie z
ktorym ontologiczna interpretacja wartosci logicznych Lukasiewicza jest
catkowicie zgodna z koncepcja Fregego.

1. Recepcja prac Fregego w szkole lwowsko-warszawskiej. Prace
Gottloba Fregego, dotyczace podstaw arytmetyki, logiki, filozofii jezyka,
zapewnity mu status jednego z pionieréw wspoétczesnej filozofii
analitycznej. Niemniej nie byt on tak wysoko ceniony od samego poczatku.
Pomimo ze jego prace ukazywaty sie od konca lat 70. XIX wieku, w
pierwszych latach wieku XX byly doceniane przez bardzo waskie grono
filozofé6w. Warto wymieni¢ tutaj co wybitniejszych z nich — Rudolfa
Carnapa, Bertranda Russella czy Ludwiga Wittgensteina. Dopiero
publikacja Principia Mathematica w latach 1910-1913, w ktoérej zawarto
podziekowania dla Fregego, zwrdcita uwage na oryginalnos¢ i wage jego
koncepcji.

Na tym tle filozoficzna szkota lwowsko-warszawska wyrézniata sie
pozytywnie. Recepcja twoérczosci Fregego nastgpita bowiem stosunkowo
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wczesnie. Jego pisma trafity w Polsce na wyjatkowo podatny grunt; w
duzym stopniu miata na to wplyw zbiezno$¢ w pogladach z zakresu
filozofii logiki, jak i w stosowanych metodach badawczych. Za przyktad
takich zwigzkéw stuzy¢ moze programowy ekstensjonalizm — konteksty
intensjonalne uwazano za wymagajace eliminacji wadliwe elementy jezyka
nauki. Z Fregem polscy logicy i filozofowie dzielili takze pola badan, jak
rachunek zdan czy podstawy matematyki. Stanistaw Le$niewski uwazat go
za WZzOr Scistosci, samemu przy tym bedac uczulonym na tym punkcie w
stopniu niespotykanym. Przyktadem wyrazu stosunku do filozofa z Jeny
moga by¢ stowa Lukasiewicza:

Bez zadnego posrednictwa, tak Ze niepodobna sobie faktu tego
historycznie wyttumaczy¢, wyskakuje wspoéiczesna logika zdan w postaci
niemal zupetnie doskonatej z genialnej gtowy Gottloba Fregego, tego
najwiekszego logika naszych czaséw [Lukasiewicz 1961b, 192].

WiasSciwym przedmiotem niniejszego artykutu nie beda jego wptywy w
zakresie logiki czy filozofii matematyki, lecz semantyki, a doktadniej jego
wplywy w tej kwestii na poglady Jana Lukasiewicza. W tym celu wypada
rozpoczac od przedstawienia pogladoéw Fregego na 6w temat.

2. Semantyka Fregego.

2.1.Analiza wyrazen arytmetyki. Analiza struktury zdan proponowana
przez Fregego stanowita odejScie od tego, jak w czasach jemu
wspoétczesnych badane byty zdania orzekajace. Podej$cie dominujace
wychodzito z tradycji sylogistyki, zgodnie z ktdéra struktura zdania byta
rozktadalna na nazwy w nim wystepujace (subiectum oraz predicatum)
oraz stosunki zakresowe wyrazone przez odpowiednie spojniki
miedzynazwowe (copula). Frege podszedt do tej kwestii inaczej, inspiracje
czerpiac z matematyki; w strukturze zdania wyroézniat funkcje i ich
argumenty. Ostatni raz w historii filozofii podejscie takie byto stosunkowo
popularne w $redniowieczu; stosowat je Tomasz z Akwinu, a za nim
scholastyczna szkota tomistéw. Przywrdcenie ,funkcyjnej teorii orzekania”
do sfery zainteresowan logikéw umozliwito jej rozwiniecie do postaci
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zupetnie sformalizowanej w ramach klasycznego rachunku predykatow
(byto to dzietem wtasnie Fregego).
Punkt wyjScia Fregego stanowita analiza wyrazen arytmetyki. W
wyrazeniach tych wyrdznil dwie sktadowe, fundamentalnie od siebie
rézne:

(1)  Argumenty

(2)  Wpyrazenia funkcyjne
Wyrazenia funkcyjne s3 ,czym$ niekompletnym, wymagajacym
uzupetnienia, nienasyconym” [Frege 1977a, 22]. Aby uzyska¢ z nich
wyrazenie kompletne, potrzeba argumentow, ktore stanowia nazwy
konkretnych liczb. Funkcje moga by¢ zaréwno jednoargumentowe, jak i
wieloargumentowe. Dla danych argumentéw funkcje przyjmuja okreslone
wartos$ci. Szczeg6lny przypadek funkcji, ktérych przeciwdziedzine
stanowig wartoSci logiczne, Frege nazywa pojeciami [tamze, 30].

2.2. Przyklad pojecia. Frege podaje nastepujacy przyktad pojecia [tamze,
s. 29]. Niech:

(1) x*=1
oznacza funkcje, w ktorej ,x” reprezentuje miejsce na argument.
Podstawiajac rézne liczby (kolejno ,-17, ,0”, ,17, ,2”), otrzymuje sie
nastepujace réwnosci:

(2) (1D*=1
(3) 0%=1
(4) 12=1
(5) 2%2=1

Jak wida¢, wyrazeniom tym mozna przyporzadkowa¢ wartosci logiczne.
Zdania (3) oraz (5) sa fatszywe, natomiast (2) i (4) sa prawdziwe. Funkcja
(1) zawsze bedzie przyjmowata jedng z wartosci logicznych: Prawde badz
Fatsz (Frege zwykl pisa¢ te nazwy duza literg). Totez funkcja (1) jest
pojeciem.

2.3. Funkcje i argumenty w jezykach naturalnych. Powyzsza metode

Frege zastosowal do analizy wszelkich wyrazen jezykowych. W takim
ujeciu argumentami funkcji moga by¢ dowolne przedmioty. Przedmioty s3
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rozumiane nastepujaco: ,Przedmiotem jest wszystko, co nie jest funkcjg, i
Cco W swym wyrazie nie zawiera wobec tego miejsc pustych” [tamze, 32].
Do tak okreslonych przedmiotéw zalicza¢ sie beda m.in. zdania, liczby,
przebiegi funkcji (w tym poje¢) oraz wartosci logiczne. Przedmioty
stanowig znaczenia nazw. Nalezy mie¢ na uwadze fakt, Ze nazwy w sensie
Fregego sg zawsze jednostkowe [Frege 1977c, 62]. Tym samym nie moga
wystepowal¢ w roli orzeczenia w zdaniu oznajmujacym. Funkcja ta
zastrzezona jest dla predykatow, ktérych znaczeniami sg pojecia. W jezyku
naturalnym wystepuja tez innego rodzaju funkcje. Frege podaje przyktad:
»stolica x-a”, ktory dla odpowiednich argumentéw za warto$¢ przyjmowac
bedzie nie Prawde lub Fatsz, lecz odpowiednie miejscowosci. Przyktadowo,
dla argumentu ,Polska” funkcja ,stolica x-a” przyjmuje warto$¢
,Warszawa”.

Od funkcji przyjmujacych za argumenty przedmioty nalezy odro6zni¢
funkcje drugiego rzedu. Te ostatnie za argumenty przyjmujg inne funkcje.
Przykladem funkcji drugiego rzedu sa kwantyfikatory w rachunku
predykatow.

2.4. Sens i znaczenie nazw. Obok dystynkcji , funkcja/argument” drugim
fundamentalnym rozréznieniem w semantyce Fregego jest dystynkcja
,Sens/znaczenie”.
Rozwazmy dwa nastepujgce zdania:

(1) Gwiazda Poranna jest Gwiazda Poranna.

(2) Gwiazda Poranna jest Gwiazdg Wieczorna,
przy tozsamos$ciowym (réwnosciowym) rozumieniu spdjnika ,jest”.
Pierwsze zdanie jest podstawieniem schematu a = a, a zatem jest zdaniem
analitycznym, znanym a priori. Zdanie (2) natomiast jest
uszczegotowieniem schematu a = b i przynajmniej prima facie nie jest ani
prawda analityczng, ani prawdag aprioryczna. A zatem przytoczone
powyzej zdania sa, jak stwierdza Frege, zdaniami o nier6wnej warto$ci
poznawczej. Pierwsze jest zgota trywialne, za$§ drugie (o ile jest
prawdziwe), moze w istotny sposéb rozszerzy¢ nasza wiedze. Nalezy
jednak zapyta¢ dalej, jakiego rodzaju stosunkiem jest tozsamos$¢. W
szczegOlnosci interesuje Fregego to, czy zachodzi ona miedzy
przedmiotami, czy miedzy nazwami owych przedmiotow.
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Zatézmy najpierw, Ze tozsamoS$S¢ jest relacja zachodzaca miedzy
przedmiotami. Zaréwno nazwa (deskrypcja okreslona) ,Gwiazda
Wieczorna”, jak i nazwa ,Gwiazda Poranna” oznaczajg planete Wenus. Jesli
tozsamosc¢ jest relacja taczacy przedmioty, wtedy zdanie ,,Gwiazda Poranna
jest Gwiazda Poranng”, jak i zdanie ,Gwiazda Wieczorna jest Gwiazda
Poranng” sg zdaniami o doktadnie tej samej warto$ci poznawczej. W obu
stwierdza sie bowiem, Ze planeta Wenus jest identyczna z sama soba. Taka
analiza przeczy przytoczonym powyzej intuicjom.
Rozwazmy zatem drugi czton alternatywy, zgodnie z ktérym tozsamos$¢
jest stosunkiem zachodzacym miedzy nazwami. W takim jednak wypadku,
argumentuje Frege, zar6wno zdanie a = a jak i zdanie a = b nie wyrazaja w
ogole zZadnej wiedzy. Niosa one ze sobg wylacznie informacje o
arbitralnych konwencjach obowigzujacych w uzywanej przez nas
symbolice. Takie rozwigzanie znowu okazuje sie sprzeczne z
przytoczonymi intuicjami.
Tozsamo$C nie jest zatem relacja ani miedzy nazwami, ani miedzy
przedmiotami oznaczanymi przez owe nazwy. Aby speini¢ warunki,
zgodnie z ktérymi zdanie (1) ma inng warto$¢ poznawcza niz (2),
wprowadza Frege termin ,sens”, tzn. ,sposdb, w jaki przedmiot jest dany”
[tamzZe, 62]. Tozsamos$¢ za$ jest w tym ujeciu relacjg zachodzaca miedzy
sensami, sposobami, w jaki dany przedmiot jest oznaczony.
Rozwigzanie to pozwala wyjasni¢, dlaczego zdanie ,Gwiazda Poranna jest
Gwiazda Wieczorng”, jezeli tylko jest prawdziwe, niesie w sobie
rzeczywistg wiedze — nie jest trywialne. Zgodnie z rozwigzaniem Fregego,
stwierdzenie, ze ,Gwiazda, widoczna na niebosklonie rano” — ,Gwiazda
Poranna” jest ,Gwiazdg widoczng na niebosktonie wieczorem” — ,Gwiazda
Wieczorng”, oznacza, iz nasze sposoby oznaczania dotycza tej samej rzeczy,
mianowicie planety Wenus. Owo zdanie stwierdza co$ wiecej niz tylko
pewng konwencje uzywanego jezyka, przypisuje bowiem pewne cechy
Planecie Wenus, a doktadnie to, Ze jest widziana na niebosktonie
wieczorem, i to, ze jest widziana na niebosktonie rano. Podobnie zdanie
,Nauczycielem Aleksandra Wielkiego byt autor Analityk Pierwszych”
mogtoby by¢ nietrywialng prawdag historyczng, pomimo faktu, Ze obie
nazwy oznaczajg Arystotelesa.
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A zatem z nazwg stowarzyszony jest przedmiot, ktéry ona oznacza — czyli
znaczenie tej nazwy, a takze jej sens, tzn. sposéb, w jaki dane jest jej
znaczenie:

Jak wida¢, przez ,znak” i ,nazwe” rozumiem wszelki symbol, ktéry
wystepuje jako imie wtasne i ma tym samym za znaczenie jaki$ okreslony
przedmiot (w najszerszym rozumieniu tego stowa), nie za$ pojecie lub
stosunek. [..] Symbole takie okreslam dla kr6tkoSci mianem nazw
[tamze, 62].

Nie s zatem nazwami wyrazenia, ktéore we wspoétczesnej semiotyce
nazywamy ,nhazwami og6lnymi” oraz ,nazwami pustymi”. Nazwy w sensie
Fregego sa wylacznie jednostkowe.

Naturalnie, z dowolnym znaczeniem moze by¢ stowarzyszony wiecej niz
jeden sens, a takze wiecej niz jedna nazwa. Zazwyczaj przy ustalonym
znaczeniu nie jest mozliwe rozstrzygniecie dla kazdego sensu, czy
przynalezy on do tego znaczenia, czy nie. Wydaje sie, Ze Frege nie
dopuszcza mozliwoSci istnienia nazw, ktére majac znaczenie, nie miatyby
sensu.

Moze sie jednak zdarzy¢, ze nazwa posiada sens, nie posiadajgc znaczenia.
Frege podaje nastepujace przyktady: najdalsze od ziemi cialo niebieskie,
szereg najwolniej zbiezny.

Nazwy, ktére maja sens, nie majgc znaczenia, to rowniez nazwy postaci
mitycznych, fikcyjnych itd. Opr6cz sensu i znaczenia, ze znakami
powigzane sg takze przedstawienia, czyli subiektywne obrazy wewnetrzne
pewnych przedmiotow.

2.5. Sens i znaczenie zdan oznajmujgcych. Dystynkcje ,sens/znaczenie”
zastosowat Frege rowniez do kategorii zdan. Zaktada on, ze kazde zdanie
oznajmujace wyraza pewng mys$l, ktora jest tworem idealnym,
niezaleznym od poszczegélnych aktow myslenia czy sadzenia. Powstaje
zatem pytanie, czy mysl wyrazona w pewnym zdaniu oznajmujacym jest
sensem tego zdania, czy jego znaczeniem. Cokolwiek jest znaczeniem
zdania, twierdzi Frege, musi spetnia¢ zasade ekstensjonalnosci:
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,Jezeli w zdaniu zastgpimy jeden wyraz innym o tym samym znaczeniu,
cho¢ o innym sensie, to nie moze to wptyng¢ na znaczenie zdania.” [tamze,
68]
Znaczenie zdania zatem ma zaleze¢ jedynie od znaczenia swoich
sktadowych, i jesli tylko znaczenie sktadnikéw jest zachowane, znaczenie
catego zdania jest ,niewrazliwe” na zmiany sensu sktadnikow. We
wspobtczesnej terminologii powiedzielibySmy, Ze znaczenie zdania jest
funkcja znaczenia swoich sktadnikéw. Przy zatozeniu, ze mysl wyrazona
przez zdanie jest jego znaczeniem, dochodzimy do nieintuicyjnych
konkluzji.
Rozwazmy w tym celu dwa zdania:

(1) Gwiazda Poranna jest ciatem oSwietlonym przez Stonce.

(2) Gwiazda Wieczorna jest ciatem o$wietlonym przez Stonce.
Zdanie (1) rézni sie od zdania (2) na miejscu podmiotu. Oczywiscie nazwy
,Gwiazda Poranna” oraz ,Gwiazda Wieczorna” majg jednakowe znaczenie,
rézny za$ sens. Jesli zatem mysl jest znaczeniem zdania, to nie powinna sie
ona zmieni¢ w efekcie dokonanej zamiany nazw. A jednak, konkluduje
Frege, mys$l zdania (1) rézni sie od mysli zdania (2), poniewaz: ,Kto nie
wie, Zze Gwiazda Wieczorna jest Gwiazda Poranng, ten jedng z tych mysli
moze uznac za prawdziwa, a drugg za fatszywa.” [tamze]

W zwigzku z tym my$l jako znaczenie zdania nie spelnia zasady
ekstensjonalnosci, nie jest wiec dobrym kandydatem na znaczenie zdan
oznajmujacych. ,My$l nie moze zatem by¢ znaczeniem zdania i trzeba ja
uwazac raczej za jego sens.” [tamze]

Wydaje nam sie, iz ten, kto chciatby utrzymywac, Ze znaczeniem zdania jest
mysl przez nie wyrazana, i kto jednoczeSnie akceptuje wymadg
ekstensjonalno$ci, musiatby przyja¢, ze znaczeniami sktadowych zdania
oznajmujgcego sg ich sensy, nie za$ przedmioty przez nie oznaczane.
Znaczeniem zdania jest wedtug Fregego jego wartos¢ logiczna:

Przez warto$¢ logiczng zdania rozumiem okolicznos$¢, Ze jest ono
prawdziwe, lub ze jest fatszywe. Innych wartosci logicznych nie ma.
Jedna z nich nazywam krétko Prawdg, a drugg Fatszem [tamZe, 70].
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Te dwa przedmioty [Prawde i Falsz] uznaje milczaco kazdy, kto zywi
jakie$ przekonania i uznaje co$ za prawde, a wiec i sceptyk [tamze].

Jest to jedno z najbardziej kontrowersyjnych i nieintuicyjnych stwierdzen
Fregego. Niezaleznie jednak od tego, wartosci logiczne jako znaczenia zdan
spetniajg warunek, jakiego Frege od nich wymaga, tj. spetniaja zasade
ekstensjonalnosci. Jesli bowiem nazwa Gwiazda Wieczorna ma to samo
znaczenie co nazwa Gwiazda Poranna, to mimo rozbieznoSci na poziomie
sensu otrzymujemy rownowaznos$c:

(*) ,Gwiazda Wieczorna jest cialem oSwietlonym przez storice” jest

zdaniem prawdziwym wtedy i tylko wtedy, gdy ,Gwiazda Poranna jest

ciatem o$wietlonym przez stonice” jest zdaniem prawdziwym.
Zdania oznajmujgce petnig role analogiczng do nazw. S3 mianowicie
nazwami szczegélnych przedmiotéw jednostkowych: Prawdy i Fatszu.
Konsekwencja przyjecia takich zatozen jest to, iz dowolne dwa zdania
prawdziwe sg nazwami tego samego przedmiotu — Prawdy. Zatem
wszystkie zdania prawdziwe maja to samo znaczenie — mianowicie
przedmiot nazywany przez Fregego Prawda. Podobnie dla zdan
fatszywych. Analogie z semantyka nazw mozna poprowadzi¢ dalej: tak jak
sens nazwy jest sposobem, w jaki dane jest jej znaczenie, tak mysl
prawdziwa jest sposobem, w jaki dana jest Prawda.

3. Semantyka Lukasiewicza.

3.1. Ewolucja pogladéw na wartosci logiczne. W niniejszym artykule
interesuje nas okres, w ktorym hLukasiewicz byt pod silnym wplywem
twérczosci Gottloba Fregego, od ktérego (co sprébujemy wykazac) czerpat
on wiele rozwigzan zaréwno filozoficznych, jak i logicznych. Jednakze nie
zawsze wptyw ten byt tak obecny. Poglady Lukasiewicza na temat tego,
czym s3 wartosci logiczne, rozwijaty sie przez dtugi czas niezaleznie od
tworczosci logika z Jeny. Wystapienie ,Zagadnienie prawdy”, wygtoszone
przez tukasiewicza 18 lipca 1911 roku, posiada dwa opublikowane
streszczenia. Z pierwszego z nich dowiadujemy sie, ze: ,Przez prawde
rozumie referent sad, ktéry odtwarza fakty istnienia lub nieistnienia”
[Lukasiewicz 1998a, s. 54]. W drugim za$ stwierdza sie, iz: ,Przez prawde
referent rozumie sad, ktéry te ceche przedmiotowi przyznaje, jaka
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przedmiot posiada, albo mu tej cechy odmawia, ktoérej przedmiot nie
posiada” [Lukasiewicz 1998b, 55].
Jak wida¢, tukasiewicz utozsamiat prawde z sgdem prawdziwym. Oproécz
niej wyrdzniat w tym czasie jeszcze co najmniej dwie wartoSci logiczne —
fatsz oraz prawdopodobienstwo. Przy tym nie jest wykluczone, zZe
dopuszczat wiele, nawet nieskonczenie wiele stopni prawdopodobienstwa,
rozumianych jako ,samodzielne” wartos$ci logiczne.
Lukasiewicz odszedt zupelnie od wyzej przedstawionych pogladow. W
1920 roku w pracy O przedmiocie logiki odrzuca on stanowisko, na gruncie
ktérego zaktada sie, ze logika zajmuje sie zdaniami prawdziwymi lub
fatszywymi. Jego zdaniem, przedmiotem logiki sg prawda i fatsz, ktére
analizuje sie w oderwaniu od zdan. Przy tym wartos$ci logiczne rozumiane
sg jako przedmioty idealne, ktore powstajg tak jak liczby naturalne —
droga abstrakgji.

3.2. Okres inspiracji Fregem. Pismem, w ktérym *hLukasiewicz
najwyrazniej odniést sie do semantyki Fregego, jest artykut Logika
dwuwartosciowa, z ktérego pochodza nastepujace fragmenty:

[..] rozumiem za$ przez prawde nie zdanie prawdziwe, lecz przedmiot,
oznaczony przez zdanie prawdziwe, za$ przez fatsz nie zdanie falszywe,
lecz przedmiot, oznaczony przez zdanie fatszywe [Lukasiewicz 1998d,
111].

Dwa rézne zdania prawdziwe [...] réznig sie tylko swa trescig, oznaczaja
za$ ten sam przedmiot, to jest prawde, tak jak wyrazenia ,2 razy 2” i ,3
wiecej 1” r6znia sie tylko swa trescig, oznaczaja za$ ten sam przedmiot,
to jest liczbe 4. Wszystkie zdania prawdziwe oznaczaja jeden i ten sam
przedmiot, mianowicie prawde, a wszystkie zdania fatszywe oznaczaja
jeden i ten sam przedmiot, mianowicie fatsz. Prawde i falsz uwazam za
przedmioty w tym samym znaczeniu jednostkowe, co liczby 2 lub 4
[tamze].

Wyrazone w powyzszym fragmencie stanowisko mozna uzna¢ za w petni

zgodne z Fregem. W zgodzie z jego semantyka Prawda i Fatsz sg rozumiane
jako przedmioty jednostkowe. Dalej, zdania stanowig ich nazwy, przy czym
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wszystkie zdania prawdziwe oznaczaja ten sam przedmiot, cho¢ réznig sie
trescia. Ta za$ petni role podobng do mysli w semantyce Fregego.
Jednakze tuz po powyZej cytowanym fragmencie nastepuje stwierdzenie:
,Ontologicznie prawdzie odpowiada byt, fatszowi — niebyt” [tamze]. W
tym miejscu tukasiewicz wykracza poza to, co Frege wyrazat explicite w
swoich pismach. Taka interpretacja wartosci logicznych, w swietle wyzej
przedstawionej filozofii wartos$ci logicznych Fregego, pociaga za sobag
naszym zdaniem pewne niepokojace konsekwencje. Zasadniczy problem
przedstawia eksplikacja relacji odpowiadania, ktdéra nie jest tutaj wyraznie
okreslona. Gdyby, zgodnie z intuicja, przyja¢, ze jest to stosunek nazywania,
to przedmioty — Fatsz, Prawda — bytyby rozumiane jako nazwy.
Jednakowoz nazwy, wedlug definicji Fregego, posiadaja za znaczenie
okreslony przedmiot. Wowczas byt, jak i niebyt bytyby przedmiotami. Jak
w przypadku bytu rozwigzanie takie wydaje sie nieintuicyjne, lecz
dopuszczalne, tak w przypadku niebytu kwestia wydaje sie co najmniej
dos$¢ skomplikowana, jezeli w ogéle moze by¢ ujmowalna w precyzyjnym
jezyku. W tym miejscu pozwalamy sobie na zaproponowanie pewnej
interpretacji powyzej przytoczonego stwierdzenia Lukasiewicza, ktéra
miataby na celu uzgodnienie jego interpretacji ontologicznej z oryginalng
semantyka Fregego.
W stwierdzeniu tukasiewicza, Ze ,Ontologicznie prawdzie odpowiada byt,
fatszowi — niebyt” [tamze], przez prawde mozZemy rozumie( nie
przedmiot w sensie Fregego, lecz zbiér sadéw prawdziwych. Takie
rozumienie sugeruje fragment O zasadzie sprzecznosci u Arystotelesa z
1910 roku: ,[..] byt i sady prawdziwe odpowiadajg sobie nawzajem”
[Lukasiewicz 1987, 18]. W cytacie méwi Lukasiewicz (tak jak poprzednio)
o pojeciu bytu, jak i relacji odpowiadania pomiedzy nim a sgdami
prawdziwymi. Te za$, zgodnie z wcze$niej zaprezentowanymi wczesnymi
okre$leniami pojecia prawdy, byly z nim utoZsamiane. JeZeli uznac
powyzsze okreSlenia za wigzace, to relacja odpowiednio$ci zachodzi
pomiedzy ogdétem sadéw prawdziwych a bytem — tym co istnieje, czy tez,
innymi stowy, ogétem faktow.
W artykule Gottloba Fregego Mysl, ktéry ukazat sie w 1918 roku (to jest na
dwa lata przed wukazaniem sie pracy Logika dwuwartosciowa
Lukasiewicza), a wiec nalezy do pdzniejszej tworczosci tego filozofa,
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znajdujemy okresSlenie ,faktu” jako mysli prawdziwej. W takim wypadku,
jesli zatozy¢, ze pojecie sadu u Lukasiewicza petni te samg funkcje co
pojecie mysli u Fregego, to stosunek odpowiednio$ci mozna interpretowac
jako identycznos¢ miedzy ogétem mysli prawdziwych a ogoétem faktow, co
wydaje sie juz zgodne ze stanowiskiem Fregego.

3.3. Trzecia wartos¢ logiczna. Ze wzgledu na swoj przedmiot artykut
Logika dwuwartosciowa niewiele méwi na temat tego, jak ontologicznie
interpretowac inne wartosci logiczne, o ktére pytanie naturalnie nasuwa
sie w przypadku *hLukasiewicza. W czasie powstania tego artykutu
Lukasiewicz pracowat juz nad swoim troéjwarto$ciowym rachunkiem zdan.
Co wiecej, praca ta miata by¢ czes$cia wiekszego dzieta, traktujacego o
logice wielowarto$ciowej wtasnie, ktére niestety nie powstato
[Lukasiewicz 1998d, 110]. Zainteresowanie tego rodzaju logikami ma
zapewne geneze w badaniach hLukasiewicza nad historig logiki, w
szczegoOlnosci nad dialektyka Arystotelesa. Stagiryta rozwazat zdania typu:
Jutro odbedzie sie bitwa morska”, ktére dotycza przypadkowe;j
przysztosci. Zdaniem Lukasiewicza zdania tego typu zdaja sie przemawiac
za tym, Ze podzial na zdania prawdziwe i fatszywe nie jest wyczerpujacy.
Zdaniom o przypadkowych zdarzeniach przysztych nalezy, jego zdaniem,
przypisac trzeciag warto$¢ logiczng. W pracach z lat 20. dotyczacych
expressis verbis tego tematu htukasiewicz nie pokusil sie o podobnag
interpretacje ontologiczng trzeciej wartosci logicznej. Pewnga poszlake na
ten temat znajdujemy za to w jego przemowie inaugurujacej rok
akademicki z 1922 roku, wydanej pod tytutem O determinizmie. Stwierdza
on tam, ze:

Postugujac sie niezbyt jasng terminologia filozoficzng, mozna by
powiedzieé, zZe zdaniom tym nie odpowiada ontologicznie ani byt, ani
niebyt, lecz mozliwo$¢é. Zdania obojetne, ktérym ontologicznie
odpowiada mozliwo$¢, maja trzecia wartos¢ logiczng [Lukasiewicz
1961a, 125].

Wprowadzenie trzeciej wartosci logicznej oraz przedstawionej wyzej
ontologicznej interpretacji tejze wydaje sie na pierwszy rzut oka nie do

[131]



Frege i tukasiewicz o wartosciach logicznych

pogodzenia z semantyka Fregego. Jedynym nasuwajagcym sie punktem
zaczepienia wydaje sie analogia zagadnienia wartosci logicznych zdan o
przypadkowych zdarzeniach przysztych *Lukasiewicza z kwestig
kwalifikacji prawdziwosciowej zdan, w ktérych w podmiocie wystepuje
nazwa nieposiadajaca znaczenia. Nie jest to jednak analogia Scista, gdyz
Frege nigdy nie rozwaza wprowadzenia w takich przypadkach trzeciej
wartos$ci logicznej, méwi co najwyzej o nieposiadaniu przez takie zdanie
wartosci logicznej [Frege 1977c, 68].

3.4. Podsumowanie. Jak powyzej wskazaliSmy, semantyka zaréwno
Fregego, jak i Lukasiewicza w interesujacym nas okresie zawieraly bardzo
zblizong doktryne dotyczacg interpretacji klasycznych wartosci logicznych.
Zaktada ona, iz korelatami semantycznymi terminéw Prawda i Fatsz s3
wartosci logiczne rozumiane jako przedmioty. Stanowig one przy tym
desygnaty zdan, ktére w tym kontekscie funkcjonujg jako nazwy. Zbiezno$¢
taka zachodzi takze w kwestii sensu zdan, u hukasiewicza okreslanego
mianem tre$ci, za§ u Fregego nazywanego mys$lag. Mimo rozbieznos$ci
terminologicznej petnig one analogiczng role w omawianych koncepcjach.
Lukasiewicz proponuje jednak pewng interpretacje wykraczajaca poza
explicite sformutowane stanowisko Fregego, w ktdrej zawart ontologiczng
interpretacje Prawdy i Fatszu, co rodzi problemy z uzgodnieniem
pogladoéw tych logikdw. Powazne rozbiezno$ci pojawiajg sie w momencie,
w  ktorym Lukasiewicz rozszerza Fregeanska semantyke przez
wprowadzenie trzeciej wartos$ci logicznej, ktérej proponowang przez niego
interpretacja ontologiczng jest mozliwos¢. W tym wypadku nie moze juz
by¢ mowy o zgodnoSci.

W tej pracy ograniczyliSmy sie do zestawienia wybranych aspektéw
interesujacych nas koncepcji. Problemem, ktéry naszym zdaniem zastuguje
na uwage, a ktérego nie podjeliSmy, gdyz nie wigze sie bezposrednio z
tematem niniejszego artykutu, jest poréwnanie pojecia asercji w obu
omowionych tutaj koncepcjach.
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ABSTRACT
FREGE AND LUKASIEWICZ ON LOGICAL VALUES

Our article regards the connections between the views on semantics of
Gottlob Frege and Jan hLukasiewicz. We are especially focused on the
problem of logical values and their ontological interpetation. The paper is
composed of three parts. In the first section we point out the general
tendencies in the reception of Frege’s logical theory in the Lvov-Warsaw
Philosophical School. The second section is dedicated to Frege’s semantics,
especially his analysis of sense and meaning of propositions. In the third
section we reconstruct Lukasiewicz’s propositional semantics from the
period when he was inspired by Frege’s semantics. We also critically
examine the widespread opinion, according to which the ontological
interpretation of logical values proposed by hLukasiewicz is entirely
consistent with Frege’s concept.
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[Katarzyna Gurczynska-Sady, Cztowiek jako stowo i ciato. W

poszukiwaniu nowej koncepcji podmiotu, Krakow: Universitas,
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Zgodnie z opinig wyrazong w recenzji zamieszczonej na oktadce
nowej ksigzki Katarzyny Gurczynskiej-Sady, powiedzie¢ mozna bez
wahania, Ze zamierzenie autorki jest niezwykle ambitne. Oto bowiem
na niewiele ponad dwustu stronach, opierajac sie na bibliografii liczacej
trzydziesci kilka pozycji, filozofka decyduje sie opowiedzie¢ o nowej
koncepcji podmiotu. Zasadniczo oznacza to skupienie na ustaleniach
myslicieli (w wiekszosci) konca XIX i poczatku XX wieku. Badaczka
rozpoczyna jednak swoje rozwazania od bardziej sedziwego filozofa —
mys$l kartezjanska, a wtasciwie jej ,uproszczona wersja [...] nie za$ jej
posta¢ wyrafinowana, gdyz ta nie pozwala na jednoznaczne komentarze
— postuzy nam za wyrzutnie dla tez wobec siebie rewolucyjnych,
uwodzacych swa $wiezosScig” [Gurczynska-Sady, 2014, 16]. Kartezjusz
na pieciu stronach skompromituje sie wiec do reszty wraz ze swoja
koncepcja, a Ludwik Wittgenstein, reka w reke z Martinem
Heideggerem, okaze sie najnowszym krzykiem filozoficznej mody.

Dla porzadku warto powiedzie¢, co sktada sie na ten tom.
Ksigzka podzielona zostata na sze$¢ rozdziatow: Podmiot i mowa, Byt i
sen, Uprzedzenie, Ludzkie ciato jako rzecz w przyrodzie, Nowy obraz
ludzkiej cielesnosci oraz Ciato jako substancja etyczna. W kazdym z nich
pojawia sie kilku filozoféw, ktérych stanowiska sg przywotane dla
przedstawienia albo/i wyjasnienia danego aspektu problemu
podmiotowosci  wspoéiczesnej, Wywdd ma  prowadzi¢ od
kartezjanskiego podmiotu jako immanencji przez stopniowe oddawanie
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przez podmiot swojej niezaleznos$ci na rzecz transcendencji po podmiot
pusty, pozbawiony dotychczasowego wnetrza. Istotne okaza sie tu
pojecia wiedzy, sensu, jezyka czy, dalej, ciata. W ostatnich rozdziatach
glbwnym zainteresowaniem zostanie obdarzona kategoria ciata i jego
znaczenia dla mySlenia o podmiotowos$ci. Przedstawiane sposoby
myslenia znajduja swoj poczatek, ponownie, w kartezjanskiej wizji ciata
jako mechanizmu, podrzednego wobec umystu i duszy przez koncepcje
Husserla, ktory m. in. wigcza je w obreb przyrody. Ostatnie czeSci,
traktujgce o podmiotowosci, dla ktérej kategoria cielesnosci jest
kluczowa, poswiecone s3 juz w wiekszoSci temu zagadnieniu. Pojawig
sie wiec negacje przekonania, Ze cialo jest przedmiotem, Ze jest
podlegte duchowi, a takze, Ze jest nieistotne w procesie konstytucji
podmiotu. W ostatnich partiach ksigzki przywotane s3 tez kategorie
troski (Arendt) i kary (Nietzsche, Foucault, bez Kierkegaarda).
Przechodzi wiec badaczka od Kartezjusza do Foucaulta i od stowa do
ciala — swoje zmagania z filozofig koncentruje na pojeciu podmiotu.

Ksigzka Gurczynskiej-Sady pomyslana jest prawdopodobnie
przede wszystkim jako przeglad filozoficznych koncepcji, ktére funduja
nowe rozumienie podmiotowoSci. Jak pisze autorka:

Poszczegb6lne koncepcje pojawig sie obok siebie ze wzgledu na
okreslone cechy wspdlne, ktérych nie beda przejawialy pozostate.
Obraz zatem osiagnie spdjnosé, cho¢ spoiwo nie bedzie jedno i to
samo. [...] Ceng, jaka przyjdzie za to zaptaci¢, bedzie fakt, iZ omawiane
mysli wiaczone zostang w tok rozwazan, ktérych ramy wykraczajg
poza zamierzenia ich autoréw i przez to trudno bedzie je pogodzi¢ z
ich intencjami [Gurczynska-Sady, 2014, 9].

Plany wydaja sie wiec bardzo szeroko zakrojone, a deklaracje dotyczace
ostatecznego ksztattu tego przedsiewziecia (,obraz osiggnie spéjnosc¢”)
oraz kosztéw takiego konstruowania tekstu (niezgodno$¢ z intencjq
autoroéw) bardzo precyzyjne. Na wstepie badaczka informuje takze, ze
zamiast o bycie, podmiocie-duszy i poznaniu mowita bedzie o sensie,
podmiocie-ciele i aktywnos$ci. Podmiot staje sie tez z bytu poznajgcego
wyzwolicielem sensu. Dodaje, Ze:

Cztowieka szuka sie i znajduje na gruncie szeroko rozumianej

rzeczywisto$ci spotecznej, cho¢ trzeba doda¢, ze odnalezienie to

przyjmuje bardzo zréznicowang posta¢. Mys$l dwudziestowieczna
rozgatezia sie tu szczegélnie szeroko. Mimo tej niejednolitosci
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koncepcyjnej w owym filozoficznym posunieciu mozna doszukac sie
rysu unifikujacego: dawna transcendencja, ktoéra ,napetnia” sie
podmiot tracacy swe wnetrze, przybiera posta¢ mowy [Gurczynska-
Sady, 2014, 11].

Dziesiatki zastrzezen, ktore rodza sie juz na wstepie, ogranicze
do dwoch, aby poézniej sprobowac przejs¢ do kilku szczegétowych
kwestii domagajacych sie komentarza. Pierwsza z nich jest to, w jaki
sposéb czytelnik moze zostaC zwiedziony przez autorke zaréwno
tytutem jej ksigzki, jak i wstepnymi, bardzo daleko idgcymi
deklaracjami. Przypomne, Ze druga czes¢ tytutu glosi, Ze mamy do
czynienia z rozwazaniami na temat nowej koncepcji podmiotu. Sugeruje
to, ze bedzie mowa o ostatnio wynalezionych, wiasnie powstatych
koncepcjach. Nic takiego nie ma miejsca — autorka proponuje szybka i
miejscami zadziwiajaca przebiezke po propozycjach wiecej niz dobrze
znanych przez filozofie. Skupia sie ona bowiem na takich myslicielach
jak Wittgenstein (do ktérego, mam wrazenie, ma najwieksze
przekonanie i o Kktérym najbardziej swobodnie sie wypowiada),
Husserl, Heidegger czy odgrywajacy tu bardzo osobliwg role Nietzsche.
Obok nich pojawiaja sie zdawkowe uwagi na temat Derridy czy
Foucaulta (powiedzie¢, Ze chyba niewiele ma z nimi badaczka
wspolnego, to nic nie powiedzie¢), a wiec — lekko liczac — prac
majacych czterdziesSci pare lat. Nie znajduja tu jednak miejsca pozycje o
bardzo Kklasycznym juz statusie, ktérych nieobecno$é (jak np. Zrddta
podmiotowosci Charlesa Taylora, zeby wymieni¢ tylko najbardziej
oczywisty kontekst) w tomie nawet o tak radykalnej selekcji materiatu
wydaje sie skandaliczna. Szczegolnie wychodzi to na plan pierwszy, gdy
zauwazymy, Ze w zamian autorka nie proponuje nawet cienia
oryginalnego ujecia. Nie pojawiajg sie tu zreszta ani filozofowie
aktualnie tworzacy (warto sobie uzmystowi¢, ze poza jej wlasnymi,
autorka nie przywotuje zadnych prac badaczy i filozoféw, ktorzy zyja),
ani najnowsze prace dotyczace podmiotowosci. Stowem, majac
Swiadomo$¢, ze nowos$¢ niejedno ma imie, nie spodziewalam sie, zZe
moze opisywac zjawiska powstate sto lat temu, absolutnie ignorujac to,
co rzeczywi$cie dzieje sie w filozofii i humanistyce w ostatnich latach.

Zanim podejme drugg kwestie, konieczne jest kilka stow
wyjasnienia — zajmowanie sie koncepcjami podmiotowosci z poczatku
XX wieku (i wczesniejszymi) wydaje mi sie bardzo waznym pomystem,
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jako Ze nie mamy na polskim rynku zbyt wielu satysfakcjonujacych prac
na ten temat. Réwnie chetnie przeczytatabym ksigzke — wnikliwg i
rezygnujaca z obrazu filozofa ustalonego w drugiej potowie XX wieku —
poswiecona koncepcji podmiotowos$ci u Kartezjusza, zamiast (w moim
przekonaniu o zupelnie nieuprawnionym ksztatcie) kilku akapitow
nieprawdopodobnie wrecz uproszczonej interpretacji. Wysoce
problematyczne wydaje mi sie wiec nie zajmowanie sie tymi
koncepcjami (inna rzecz, w jaki sposdb), ale nazywanie ich ,nowymi”
(nawet literaturg najnowsza zwykto sie okreslac te, ktéra powstaje od
nie wiecej niz dwudziestu kilku lat; dowody na niefortunnos$¢ tytutu tej
ksigzki mozna by zreszta mnozyc¢), szczegdlnie jezeli nie siega sie
zarazem po hajnowsze komentarze czy interpretacje na ten temat.
Drugim najwazniejszym problemem, ujawniajacym sie juz na wstepie
lektury, jest to, w jaki sposéb autorka traktuje przywotywane przez
siebie filozofie. Problemem nie wydaje mi sie jej przekonanie o tym, Ze
interpretacje beda niezgodne z intencja myslicieli (po pierwsze nie
wiemy, jakie one byly; po drugie tak oczywistych lektur dawno juz nie
miatam okazji czyta¢), ani nawet poszukiwanie spoéjnosSci i rysu
unifikujgcego (ktéry nie wiem po co i komu miatby stuzy¢). Najbardziej
szokujace w tej ksigzce wydaje mi sie to, w jaki sposob filozofka referuje
kolejne koncepcje.

Okreslajac rzecz najogélniej, po pierwsze odnosi sie do
pojedynczych prac filozoféw (po jednej ksigzce Kanta, Derridy, Sartre’a,
po dwie Husserla czy Heideggera), a po drugie nie przywotuje zadnych
opracowan, interpretacji czy krytycznych omdéwien. Po trzecie izoluje
filozofie od innych sposobéw postrzegania Swiata (kultury, socjologii,
kulturoznawstwa, historii itd.), co nie sprawia wrazZenia strategii
szczegb6lnie sensownej, ozywczej czy przekonujacej. Po czwarte
proponuje kompilacje wylgcznie dobrze znanych filozoféw (poza
Feckiem, ktérego obecnos¢ jest tu réwnie zastanawiajaca, co uznanie, ze
u Nietzschego ,wszystko dzieje sie zupetnie zwyczajnie”), nie oferujac
zarazem w zadnym stopniu nowatorskich interpretacji ich dziet — to
raczej krotkie podsumowania, mozliwie najmniej ryzykowne i
odkrywcze. Po pigte wreszcie, uruchamia zastane jezyki filozoficzne, nie
wypracowujac tu zadnego pojecia, zadnego nie formutujac na nowo, nie
stawiajgc problemu w sposob, ktéry nie zostat wczes$niej dziesigtki razy
postawiony. Co dodatkowo niepokojace, nie robi tez autorka réznicy w

[139]



Olga Szmidt
Pstryczek w nos Kartezjusza

charakterze dyskurséw np. Derridy i Husserla — o kazdym z nich méwi
tez w doktadnie taki sam sposéb. Krytyke na tym poziomie mozna by
kontynuowaé, wskazujac na niezwykle silne przywigzanie filozofki do
binarnych opozycji na kazdym poziomie jej wypowiedzi, osobliwe
przekonania na temat podmiotu, ktory nie jest filozofem (a wiec nie jest
mu np. dostepna introspekcja — naprawde?) i innych.

Kolejna kwestia, ktorg nalezy poruszy¢ w tej krytyce, to sposéb,
w jaki filozofka wyobraza sobie przemiany podmiotu. Trudno mi
uwierzy¢, ze sadzi, jakoby zmiany nie byly wieloczynnikowe,
powstawaty w jednym gescie (filozoficznym, rzecz jasna) i eliminowaty
wszystkie poprzednie ustalenia. Méwigc skrotowo, nie da sie w moim
przekonaniu dowies$¢, ze wszelkie koncepcje podmiotowoSci dajg sie ze
sobg zestawi¢, zsyntetyzowac i potaczy¢, a zarazem wyzwalajg sie od
wszelkich ustalen i bledow filozofii przedmodernistycznej. Rozumiem,
ze autorka chce przedstawi¢ historie teorii podmiotowosci w
najbardziej przejrzysty i skrotowy sposob. Jest to jednak taki rodzaj
skrotu, ktéry radykalnie wypacza, ujednolica i, zarazem, neutralizuje
wszystkie te koncepcje. Rzeczywiscie, Gurczynska-Sady stara sie ukazaé
tylko gtowne watki mysli wybranych filozoféw, co jako pomyst
sprawdza¢ moze sie jedynie jako kompendium dla studentow
pierwszych lat studiéw, cho¢ i im nalezatoby dac¢ szanse i powiedzie¢, ze
nie wszystko jest proste jak nie przymierzajac budowa cepa. Strategia
ta sprawia, Ze wtasciwie wszystkie filozofie i koncepcje traca
jakikolwiek impuls zmiany czy rewolucji.

Efektem jest obraz, w ktorym instytucja jest w stanie wchtong¢
wszystko, wykastrowa¢ wszystko i ze wszystkiego uczyni¢ krétki
skrypt. Nic z tego obrazu nie moze zosta¢ ocalone, bo i badaczka nie
zdaje sie tym zainteresowana. Spodziewam sie, ze zatozenie, ktore jej
przyswieca, jest przede wszystkim egzemplifikacyjne, nie za$
interpretacyjne (nalezy to potraktowac jako ostrzezenie), ale tak, jak
czytanie Josepha Conrada bez ,zawracania gtowy” postkolonializmem
wydaje sie watpliwe, tak sprowadzenie mys$li Derridy do odrzucenia
referencyjnosci jezyka oraz wizji podmiotu jako efektu pisma niczego
nie wniesie do jakiejkolwiek dyskusji na ten temat.

Pomijajac juz uzywanie okreslen w rodzaju ,treSciowa zawartos¢
narzedzia”, co zasadniczo przeczy intencji jasniania i czynienia
) y wy y
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Swiata filozofii zrozumiatym i przejrzystym (kuszace wydaje mi sie w
pewien sposOb przeanalizowanie podmiotu tej ksigzki), klopotliwe
wydaje mi sie przekonanie filozofki, ze kazda z przywotywanych
koncepcji bez ktopotu objasni¢ mozna w kilku zdaniach. Oczywiscie, z
drugiej strony mamy potoczne przekonanie, ze jezeli nie jesteSmy w
stanie czego$ krotko wyjasni¢, oznacza to, ze tego nie rozumiemy.
Wydaje mi sie jednak, ze proponujgc tego rodzaju pozycje, filozofka
pozbawia podmiotowos¢é, a wiec, powiedzmy sobie, jedng z
najwiekszych zagadek filozofii i humanistyki, wiekszo$ci kwestii i
zagadnien, ktére sg wspoétczesnie najbardziej zajmujace i nieoczywiste.
Charakterystyczna jest dla tej ksigzki jeszcze jedna strategia badaczki.
0t6z nie wspomina ona wtasciwie o zadnych problemach, ktére s3 dla
niej nieprzejrzyste czy nieoczywiste. O kazdym z poruszanych tematéw
wypowiada sie bez cienia wahania, bez momentu niepewnosci. Kazda z
koncepcji, ktéora poddaje analizie, stuzy do tego, by ja zrozumie¢,
przetworzy¢ na jezyk stanowigcy wypadkows filozoficznej tradycji, a
nastepnie zsyntetyzowac do kilku akapitow, w ktérych wyjaséni sie, ,jak
jest” u Nietzschego, Heideggera czy Derridy. Borykanie sie i dziesigtki
ktopotow z tymi mysSlicielami, jakiego doswiadczajg zastepy
interpretatorow, nie sg udzialem Gurczynskiej-Sady — przechodzi ona
od jednego do drugiego z tatwoScia, ktdérej pozazdroscitby jej nawet
Zizek — filozof, ktéry co jak co, ale o sprowadzaniu rozmaitych
probleméw do banalnie prostych schematéw wie wszystko.

Wspominam o tym nie z zazdro$ci, ze mnie tematyka ta
nastrecza wielu ktopotéw (cho¢ to prawda), ale dlatego, Zze wydaje mi
sie to przyczyng porazki tego przedsiewziecia. Od oporu, trudnosci i
poczucia niezrozumienia, jak sie wydaje, bardzo czesto rozpoczyna sie
interpretacja. Odnosze wrazenie, Ze jezeli podmiot tego tekstu
napotykatby na co$, co wuznalby za nieprzejrzyste, niejasne i
niesprowadzalne do kilku zdan, ksigzka ta wygladataby zupetnie
inaczej. Nie wymagam od badaczy, aby kazdorazowo zwierzali sie
czytelnikom ze swojej drogi interpretacyjnej, mam jednak przekonanie,
ze bez pewnego zadziwienia, fascynacji czy chocby nieuprzedzenia,
trudno jest uprawia¢ szeroko rozumiang humanistyke bez szkody dla
przedmiotu zainteresowan. Jezeli w dodatku przedmiotem jest
podmiotowo$¢ (przedmiot jako podmiot to trudno$¢ sama w sobie), to
zadziwiajagca wydaje sie gotowos$¢ do tego, by zatatwi¢ to w
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nieprzyzwoicie wrecz lapidarny sposoéb, zadawalajac sie rekapitulacja
na skrajnie odtworczym poziomie. Kartezjusz dostat na kartach tej
ksigzki pstryczek w nos — tym razem absolutnie mu to nie zaszkodzi.

** Po zakonczeniu pisania tego tekstu uderzyt mnie nastepujacy fakt:
ksigzce Katarzyny Gurczynskiej-Sady poswiecitam dwa razy wiecej
miejsca niz ona koncepcji podmiotowosci u Derridy.
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[Aleksandra Derra, Kobiety (w) nauce. Problem ptci we
wspotczesnej filozofii nauki i w praktyce badawczej,
Wydawnictwo Naukowe Scholar, 2013]

Zawarte w tytule tej recenzji zatozenie o istnieniu korelacji
pomiedzy uprawianiem nauki a ptcig (bez wzgledu na to, czy badaczami
beda mezczyzni, czy kobiety) jest zatozeniem fundamentalnym, ale w
kontekscie ksigzki Aleksandry Derry wcale nie przyjmowanym ad hoc.
Nalezy bowiem mie¢ na uwadze, Ze postawienie takiej tezy to polemika z
niemal catg historia nowozytnej nauki, z ideatem jej obiektywnosci i
prawdziwosci, wyksztalconym w OSwieceniu, ale do dzi§ bedacym
trwatym punktem odniesienia. Autorka wydaje sie tego Swiadoma,
dlatego czyni wiele terminologicznych rozstrzygnieé¢, zmierzajacych do
precyzji okresSlen, starajgc sie unikng¢ uogolnien.

Przyczyn jest kilka, pierwsza i najwazniejsza — og6lne
twierdzenia, powszechnie zreszta podzielane, niewiele nam moéwig o
rzeczywistym stanie badan, ich kierunku i skomplikowaniu, a nawet o
ich prawdziwym przedmiocie (biologia stuzy tu za doskonaty przyktad).
Druga przyczyna, cho¢ niezwerbalizowana, sprowadza sie do zagadnien
filozofii jezyka i tezy nieco przestarzatej, ukutej w pierwszej potowie XX
wieku przez Benjamina Lee Whorfa, gloszacej, ze jezyk ksztaltuje
mySlenie, a wiec sposéb ,widzenia §wiata” [Whorf 2002]; postugujac sie
metaforg Wittgensteina — jest skrzynka z narzedziami stuzaca
komunikacji, ale tez operacjonalizacji poje¢. Ale po Kkolei, skupmy sie
teraz na ,bohaterach” tej ksigzki.

A bohateréw jest trzech, to: nauka, feminizm i jezyk, a Scislej
konsekwencje wynikajace z postugiwania sie metaforg nie tylko w
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hermetycznym Swiecie badaczy, ale w szerszym, spotecznym kontekscie.
Zapowiedzia tematyki dotykajacej pierwszych dwoch pojec jest tytut
ksigzki. Dwa stowa o nim.

Kobiety (w) nauce. Problem ptci we wspétczesnej filozofii nauki i w
praktyce badawczej — tak brzmi pelne rozwiniecie; co sugeruje? W
intencji autorki chodzi o dwie rzeczy: po pierwsze o problem pici w
szeroko rozumianych badaniach feministycznych, kobiet jako
podmiotéw, ale i przedmiotéw badan, o specyfike ogladu kobiecego,
ktéra czesto zmienia optyke, znacznie modyfikujac metodologie
(przyktad rozwoju prymatologii trwajacy od lat 70. do dzi$), wreszcie o
wage badan prowadzonych przez kobiety, stad tez przekonanie drugie,
»Ze kobiety daty nauce co$ istotnego” [Derra 2013, 19]1. Istnieje jeszcze
jedna droga interpretacji, sugestywnie wrzucone w nawias stéwko ,w”
sugeruje specyficzny sposdéb istnienia kobiet naukowczyn i same;j
kategorii ptci, raz Ze traktowanej marginalnie (system klasyfikacji
Linneusza opiera sie u swych podstaw na liczbie precikow, nawet jesli
dominujgce sg zenskie stupki) [108], po wtére z niektérych przestrzeni
po prostu wykluczone. Przyktadem tego ostatniego jest Rosalind
Franklin, ktéra wspoétpracowata z Watsonem i Criegem nad procesem
uzyskania obrazu podwdjnej helisy DNA, a ktdrej rola w tym odkryciu
zostata zmarginalizowana, zwtaszcza po tym, gdy obaj panowie byli juz
laureatami Nobla. W ten sposéb filozofka pokazuje, ze nauka, jakkolwiek
by ja  synonimicznie zestawia¢ (z rozumem, umystem,
cztowieczenstwem — wybdr jest kwestg paradygmatu), ma pteé. Nie
oznacza to jednak wartoSciowania ktdrej$ ze sfer (meskie — dobre,
kobiece — gorsze), bo wartoSciowania w tej ksigzce jest w ogole
niewiele, a jedynie prébe wskazania na ztozonos$¢ proceséw i ich wptyw
na ksztatt wspotczesnej nauki.

Jezyk, postugiwanie sie metaforg i spoteczne konsekwencje z
tego wynikajagce pojawiajg sie wtasciwie w obrebie obu poprzednich
kategorii. Pte¢ podobnie jak nauka posiada zespdét predykatéw
okreslajacych sposéb jej rozumienia. W przypadku pierwszego pojecia
moze to by¢ po prostu funkcjonujgce w potocznej Swiadomosci taczenie
kobiecosci z wrazliwoScia, zmystowos$cig (naturg), meskosci zas z
racjonalno$cig, zdrowym rozsadkiem (kultura). Podobnie jest z naukg i

LW dalszej czesci tekstu odwotuje sie do recenzowanej publikacji i podaje tylko numery
stron.
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dtuga tradycja taczaca ja z obiektywnoscia, ideg poszukiwania prawdy i
Oswieceniowym rozumem, o czym juz byta mowa.

Wspdélnym punktem odniesienia dla ptci, nauki i jezyka jest
biologia. Stuzy ona za przykilad taczacy poszczegdlne elementy ze
wzgledu na swdj przedmiot badan (ptec jest tu jedng ze zmiennych) i
postugiwanie sie w dyskursie naukowym charakterystyczng
nomenklatura: ,Pytajac o nature cztowieka, nature pfici, relacje miedzy
tym, co biologiczne, a tym, co kulturowe, prowokuje odpowiedzi, ktére w
posredni, ale tez czasem bezposredni spos6b dotyczg relacji spotecznych,
takze nieréwnosci spotecznych, problemu ré6wnouprawnienia i ré6znic, w
tym réznic miedzy ptciami” [14]. Dobrze wida¢ to w konstrukcji ksigzki,
ktora zaktada podzial na czeS¢ bardziej teoretyczng (pierwsze trzy
rozdziaty) i praktyczng (pozostale), przy czym pierwsza jest
zorientowana na przesledzenie i rozwianie wszelkich terminologicznych
niejasno$ci w rozumieniu poje¢ i teorii zwigzanych z feminizmem,
wzajemnych relacji tychze z nauka; druga za$§ pokazuje praktyczne
wykorzystanie przyjetych wczes$niej ustalenn i pogtebiona refleksje nad
stanem prowadzonych wspéicze$nie badan i ich wieloaspektowymi
konsekwencjami. Krétkie oméwienie tematyki pozwoli pokaza¢, jakim
zaleznoSciom ulegajg wymienione tu elementy.

Pierwsze partie zorientowane sg na sposéb funkcjonowania
kobiet w nauce z dwoch perspektyw: obecno$ci w instytucjach
naukowych i sposobu mowienia o ptci wewnagtrz samych teorii
naukowych. Wykazujgc potrzebe filozoficznego namystu nad kategoria
pici, autorka jako jeden z argumentéw przywotuje dysproporcje miedzy
mezczyznami a kobietami w zajmowaniu stanowisk na wyzszych
szczeblach naukowych (im bardziej odpowiedzialna funkcja, ,lepsza”
pozycja naukowa, tym mniej tam kobiet), w liczbie i wielkosci
otrzymywanych grantéw lub innych dotacji. Takze abstrakcyjne badania
na temat preferencji pracodawcéw co do zatrudnienia potencjalnego
pracownika pokazuja tutaj silng zaleznos¢ [40]2. Nauka z kolei, ktéra w
idealistycznych zatozeniach prowadzi do poszerzenia wiedzy, postuguje
sie czesto jezykiem generalizacji na temat ptci; skutki tego okazujg sie

Z2 Eksperyment przeprowadzony w 2012 r. na amerykanskich wydziatach
laboratoryjnych polegat na przestaniu identycznych aplikacji o przyjecie na stanowisko
kierownika laboratorium opatrzonych jednak przypadkowo meskim lub kobiecym
imieniem. Aplikacje meskie okazywaly sie ,bardziej kompetentne” i warto$ciowe
(mezczyznom oferowano wyzsze stawki).
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dalekosiezne, zwtaszcza jesli tezy poparte sg przez nauki Sciste: jeden z
amerykanskich biologow stwierdzit, Ze r6znice hormonalne powoduja
naturalne predyspozycje kobiet do spetniania sie w roli pielegniarek;
teza innego badacza-filozofa z kolei méwita, Ze nie sa one w stanie
rywalizowac, a wiec w efekcie sg ,biologicznie podrzedne” [44].

Kilka takich przykitadéow pozwala przyjac¢ zatozenie o potrzebie
namystu feministycznego nad kwestia nauki. Rodzaje tego namystu
mogg mie¢ rézny wymiar, poniewaz feminizm jako prad myslowy jest
bardzo szeroki: od feministycznego obiektywizmu empirycznego do
teorii silnej obiektywno$ci i stanowisk postfeministycznych. To, co je
taczy, to fakt, ze kazdemu z nich przySwieca idea emancypacji. W
kontekscie teorii naukowych najwazniejsze okazujg sie jednak nie tyle
abstrakcyjne akademickie spory o role ptci i réznice w sposobie
uprawiania nauki, ale o badanie jej konkretnych przejawow, efektéw
spotecznych pochodnych wzgledem teorii naukowych.

Feministyczny namyst nie ma na celu przewartoSciowac¢ tak
nauki, aby stata sie wylagcznie domeng kobiet, ale by pozbyta sie
meskocentrycznego ideatu uksztattowanego w nowozytosci, stowem,
by stata sie ,nauka dla ludzi” [80]. Liczne przyktady potwierdzajg, ze
sposéb budowania narracji waznych instytucji naukowych nie byt
pozbawiony warto$ciowania: wg Oldenburga, cztonka Towarzystwa
Krélewskiego, celem instytucji naukowych jest ,zbudowanie Meskiej
Filozofii”; inny cztonek tego Towarzystwa radzit, zeby wyzby¢ sie
kobiecych wartos$ci, w przeciwnym wypadku nigdy nie bedzie szansy na
dojScie do prawdy, Georg Simmel uwazal, Ze obiektywnos¢ jest typowo
meska cechg [95]. Przyktadow tego typu jest bardzo wiele, takze na
ptaszczyznie jezyka. Co ciekawe, poddane analizie wypowiedzi postuguja
sie metaforyka wojny, a ich skutkiem ubocznym sg pogtebiajace sie
podziaty na to, co kojarzone z kobieco$cig i z meskoScig (popularna w
prymatologii teza o kulturotwdérczym, bo agresywnym dziataniu
samcow, czyli przekonanie, Ze agresja jest czynnikiem budowania wiezi
spotecznych. na dtugi czas wykluczyto z obszaru badan samice). Biologia
jest zreszta do$¢ dobrym przyktadem; tam metaforyka walki z braku
lepszych okreslen jest stale obecna: walka, rywalizacja, pokonany front
— to tylko niektdére z wyrazen zdobigcych ksigzke Watsona Podwdjna
spirala. Rownie wdziecznym polem jest immunologia, gdzie obecne s3
rozréznienia na ,.swoj i obcy” [103].

Sama nauka w drodze przemian zewnetrznych réwniez przestata
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by¢ taczona tylko z ideatem poznawczym, a zaczeta rzadzic sie prawami
poprawy spotecznego dobrostanu, w zwigzku z czym uwiktata sie w
relacje polityczne i biznesowe. Antropocentryzm tak charakterystyczny
dla wspéiczesnego czlowieka, ktéoremu udato sie niemal zupetnie
zapanowa¢ nad przyroda, znajduje wyraz w zainteresowaniu
prymatologia, w nadziei, Ze prowadzone badania pomoga odpowiedzie¢
na fundamentalne pytania o pochodzeniu agresji, o zrodta ludzkiego
poznania, takze istote postugiwania sie jezykiem.

Rozdzial poswiecony prymatologii bardzo dobrze taczy wszystkie
wspomniane tu elementy feministycznego namystu nad nauka.
Prymatologia jako do$¢ mtoda nauka (poczatek XX wieku, sama nazwa
powstata dopiero 1941 roku) jest przyktadem dziedziny, w ktorej kobiety
odniosty ogromny sukces, zmieniajgc znaczaco jej metodologie i sposéb
podejs$cia do przedmiotu badan. Dynamiczny rozwéj, ktéry nastapit po
latach 70., byt efektem coraz wiekszej liczby badaczek w tej dziedzinie,
ich zastuga byta: zmiana kierunku badan — zauwazenie licznych
zaleznosci, w ktére sg uwiktane (kontekst etyczny, polityczny, wartosci
humanitarne), wchodzenie w bliska relacje z badanym ,,obiektem” (Jane
Goodall jako pierwsza zaczeta nazywac imionami zwierzeta, z ktérymi
pracowata), zwrdcenie uwagi na kulturowe i kulturotworcze zachowania
naczelnych (postugiwanie sie narzedziami, zdolno$¢ budowania
spotecznosci), a takze dostrzezenie roli samic w tworzeniu sieci
powigzan miedzy cztonkami stada, rowniez wykluczenia z obszaru
badan nad ewolucja samych kobiet (jako ,przedmiotéw badan”).
Odpowiedz na pytanie, dlaczego sie tak stalo, nie jest prosta, nie mozna
zaprzeczy¢, ze kobiety wprowadzity nowa jako$¢, ale nie réznita sie ona
zasadniczo od metodologii tych badan prowadzonych w Japonii w
znanym Instytucie w Kyoto (tu rowniez badania trwaty po kilkanascie lat
i opieraly sie na budowaniu wiezi). Popularne wytlumaczenie
nakazywato sadzi¢, ze kobietom jest po prostu ,tatwiej”, w zwigzku z
obowigzujagcym stereotypem, ze s3 blizej natury, sa lepiej

,przygotowanie” do tego zawodu — w tym miejscu pojawia sie
przestrzen dla feministycznej krytyki, ktéra walczy z tego rodzaju
generalizacjami.

Genetyka jest jeszcze bardziej jaskrawym przyktadem. W jej
przypadku najpetniej wida¢, jak tatwo wpas¢ w putapke jezyka i ulec
nadmiernym uproszczeniom, gdy mamy do czynienia z hastami-
wytrychami, a takze jak wielka role odgrywa metafora w nauce,
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zwlaszcza dla powstania i moéwienia wilasnie o genetyce czy
popularyzacji wiedzy z zakresu nauk Scistych w ogole. W dyskursie z
zakresu genetyki dlugo dominowato przekonanie o cudownej niemal
sprawczos$ci ludzkiego genu: ,Nie tylko dziatat, lecz byl sprawca
okresSlonych zmian i przeksztatcen, ponadto jako byt autonomiczny
pozostawat niemal niezalezny od innych elementéw” [158], co
oczywisScie przektadalo sie na potoczne mysSlenie w stylu ,to u mnie
genetyczne”. W rzeczywistos$ci problem genu nie sprowadza sie do relacji
przyczynowo-skutkowych tak jak to sugeruje powyzszy przyktad, samo
stwierdzenie, Ze co$ jest dziedziczne, nie méwi od razu, ze mozna ten
element zlokalizowa¢ i opisa¢ jako jednorodny i niewatpliwy czynnik,
wyizolowany od czynnikow zewnetrznych — Srodowiska i wychowania
(wspotczesnie biologowie majg juz tego Swiadomos¢).

Rozdzial poswiecony sposobowi tworzenia teorii w biologii
pokazuje, jak przekonanie o posiadaniu mozliwos$ci dotarcia do prawdy i
catkowitej sprawdzalnosci doprowadzito do wielu paradoksalnych
sytuacji. Przyktadem sg tutaj ,paszporty ptci”, upokarzajgce badania na
sportsmenkach prowadzone w latach 1968-1998 (co ciekawe, nie byto
odpowiednika tego typu badan dla mezczyzn), ktére poczatkowo
polegaty na badaniu ,wygladu” i badaniu ginekologicznym, pdzniej
analizie wymazu ustnego na obecno$¢ ciatek Barra. W efekcie wiele
kobiet =zostato zdyskwalifikowanych za posiadanie dodatkowego
chromosomu, cho¢by sprinterka Ewa Klobukowska, mimo ze rok
pOZniej zaszta w cigze i urodzita syna [166]. Problemem, o ktérym
mozna mowiC juz przy okazji jest sam status kobiecosci. To, ze
potrzebuje ona legitymizacji w postaci potwierdzonych testow.

Biologia, ktora usituje odpowiedzie¢ na pytanie o nature ludzka
(Projekt Poznania Ludzkiego Genomu), o zrodta i przyczyny zachowan,
ze szczegOlnym uwzglednieniem genu — posiadacza wszelkich tajemnic,
czekajgcych jedynie na odkrycie, ma ambicje do bycia nauka
uniwersalng. Wspoéttworzac przedmiot swych badan (w wyniku
laboratoryjnych eksperymentéw powstajg obiekty, ktére trudno nazwac
,2haturalnymi”), zazegnuje spory pomiedzy tym, co kulturowe, a tym, co
naturalne — podziatu tego wspoétczesnie nie udaje sie juz utrzymac.

Podstawowg zaletq tej ksigzKi jest rzetelnos$¢. Autorka nie stara sie
agitowa(, jest ostrozna w opiniach i nie probuje ,sprzedawac” swojej
wizji §wiata, lecz w pewnym sensie za nig argumentuje, pokazujgc istote
sposobu patrzenia na przedmiot zainteresowania z zaangazowanego
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punktu widzenia. Nie mozemy wudawaé, Ze przykurzone ideaty
Baconowskiej nauki mogg by¢ wspdiczesnie drogowskazem dla
uprawiajacych jg badaczy. Opozycja miedzy obiektywnos$cig a koncepcja
wiedzy usytuowanej autorstwa Donny Haraway wyraZnie na to
wskazuje.
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