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ARTYKULY

ROBERT M. ADAMS’

LUDZKA NATURA, CHRZESCIJANSKIE POWOLANIE
[ PLCIE™

Stowa kluczowe: homoseksualnosc, chrzescijanstwo, etyka
Keywords: homosexuality, Christianity, ethics

Panuje przekonanie, ze stosunek seksualny migdzy osobami tej samej plci
jest czyms$ ,,nienaturalnym” czy sprzecznym z naturg, a przez to czyms$
ztym czy niewlasciwym. Poglad 6w wywarl znaczny wptyw na teologiczne
i pozateologiczne myslenie o ludzkiej seksualno$ci. Uwazam, ze zaliczanie
pewnych rodzajéw aktywnosci seksualnej do nienaturalnych nalezy trakto-
wac z duzym sceptycyzmem. Sadzg rowniez, ze mozna podac lepsze ramy
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pojeciowe dla chrze$cijanskiego myslenia etycznego na temat seksualnosci
cztowieka. W tym eseju zamierzam wyjasnic¢ 1 obroni¢ te poglady.

Czy cokolwiek jest nienaturalne?

Nasuwa si¢ prosty zarzut wobec traktowania jako nienaturalnych jakiego-
kolwiek typu zachowan spotykanych w rzeczywisto$ci, takich jak aktyw-
no$¢ homoseksualna. Wystepuje ona w niemal wszystkich spolecznos$ciach
ludzkich. Aktywno$¢ ta jest podejmowana dlatego, ze ludzie faktycznie jej
pragna, sa do niej fizycznie zdolni i czgsto przynosi im ona pewne zado-
wolenie. Z tymi faktami trudno dyskutowac. Nie wydaje si¢ rowniez, ze
wigza si¢ one z czyms ponadnaturalnym. Dlaczego nie uznac, ze dochodzi
do aktywno$ci homoseksualnej, poniewaz jest naturalnie mozliwe, iz lu-
dzie jej pragna i podejmuja ja? Na czym w takim razie miataby polegac jej
nienaturalno$¢?

Ten argument jest zbyt skrotowy, aby rozstrzygnaé sprawe. Mozna bo-
wiem twierdzié, ze to, co naturalne, i to, co ponadnaturalne, nie sg jedynymi
opcjami; oprocz nich jest jeszcze to, co nienaturalne. Dawniej powiedziano
by, powolujac si¢ na stanowisko Arystotelesa, ze kazdy organizm, taki jak
kon czy cztowiek, ma nature wyznaczajaca cel jego zycia (telos), ktora
jest wewnetrzng przyczyng sktonnosci i zachowan prowadzacych do tego
celu, i ktora jest czyms$ wspolnym dla wszystkich przedstawicieli danego
gatunku. Zgodnie z tym pogladem, jesli sposob funkcjonowania natury
posiadanej przez dang jednostke zostanie zaklocony — czy to wskutek dzia-
tania przypadku, czy tez przez wtasne dobrowolne wybory tej jednostki — to
wyniktle z tego sktonno$ci i dziatania przeciwne naturze mozna krytykowac
jako nienaturalne. Nie bede si¢ tutaj rozwodzit nad tym stanowiskiem.
Obowigzuje ono nadal w Kosciele rzymskokatolickim, nie mozna jednak
z gory zaktadac jego mocy wigzacej w innych Kosciotach. Wigekszo$¢ z nas
zapewne odniesie si¢ do tego stanowiska z rezerwa, poniewaz przewaza-
jace grono wspodlczesnych filozofow i biologow odrzuci zaktadang w nim
arystotelesowska koncepcje natur.

Zgodnie z dominujacymi wspoétczesnie pogladami na temat natury,
wszystkie zdarzenia sg zgodne z prawami natury, nie liczac dyskusyjnego
przypadku zdarzen bedacych wynikiem interwencji ponadnaturalnej. Nie
znaczy to wcale, ze wszystkie zdarzenia sg $ci$le zdeterminowane, albowiem
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W nauce, oprocz praw deterministycznych, uznaje si¢ rowniez prawa sta-
tystyczne czy probabilistyczne. Jesli jednak zjawiskami rzadzg prawa sta-
tystyczne, to zdarzenie mozliwe, ale skrajnie nieprawdopodobne w $wietle
obowiazujacych praw natury, nie jest wcale bardziej niezgodne z prawami
natury niz to, ktore jest wysoce prawdopodobne. Nieprawdopodobne zda-
rzenia sa dopuszczalne i czasem rzeczywiscie zachodza. Migdzy innymi
dlatego uznajemy, ze zdarzeniami rzadza prawa statystyczne. Nawet jesli
uwazamy, ze prawa sg uciele$nione w mocach i dyspozycjach konkretnych
rzeczy, to wspdtczesna nauka o przyrodzie nie zajmuje si¢ odréznianiem
tych mozno$ci 1 sktonnosci, ktore zgadzaja si¢ z natura, od tych, ktére sa
znig niezgodne. Wszystko, co dana rzecz moze zrobi¢, jest rownie naturalne.

Wspotczesna biologia, w odrdznieniu od koncepcji arystotelesowskie;j,
nie definiuje gatunku przez odwotanie do jakiej$ ustalonej i niezmiennej
»hatury” czy zestawu wlasciwosci, lecz traktuje go jako populacje genealo-
gicznie ze soba spokrewnionych jednostek, ktorych odziedziczone wiasnosci
genetyczne (majace swojg podstawe w DNA) wykazuja wprawdzie spore
podobienstwo, ale dopuszczajg réwniez znaczng roznorodnosc, ktora zmienia
si¢ z pokolenia na pokolenie. Ro6znice migdzy przedstawicielami danego
gatunku sg réwnie naturalne jak podobienstwa. W $wietle nauki fakt, ze
w wyniku przypadkowej mutacji dany organizm wyltamuje si¢ z typowych
schematow obowiazujacych wsrdd jego przodkow, nie jest ani nienaturalny,
ani ,,potworny”, lecz stanowi zwyczajna cz¢$¢ naturalnego procesu rozwoju
i odnowy zycia.

To prawda, ze biolog moze uwazaé jedne dyspozycje i rodzaje za-
chowania za funkcjonalne, a inne za dysfunkcyjne. O jaka jednak funkcje
tutaj chodzi? Wspotczesna biologia wskazuje przede wszystkim na rozmna-
zanie — nie tyle na rozmnazanie gatunku, co na powielanie genéw posia-
danych przez danego osobnika. Ten cel biologiczny moglyby w zasadzie
realizowac —tak jak si¢ to dzieje w niektorych innych gatunkach —zaréwno
agresywna czy wrecz zabojcza rywalizacja, jak i wspotdziatanie. Cel ten
nie daje nam jednak probierza wartosci etycznej, ktory bytby wiarygodny
w $wietle chrzescijanstwa ani w Swietle wigkszo$ci systemow $wieckich.
(Pouczajacym tekstem, ktory podejmuje te wlasnie tematy, jest FitzPatrick
[2000].) Dlatego nie oczekiwatbym, ze warto$ci etyczne da si¢ wyczytaé
z koncepcji natury formutowanych w obrebie wspolczesnej nauki.

W tym miejscu powinienem zaznaczy¢, czego nie odrzucam. Zgadzam
sie, ze jedne ludzkie dziatania i dyspozycje sa dobre, a inne zte. Niektore
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aktywnosci seksualne ludzi — gwatt jest ich najoczywistszym przyktadem —
nie sg wcale niewinne. JesteSmy istotami spolecznymi i nie uda nam si¢
dobrze przezy¢ zycia, jesli pod pewnymi wzgledami nie bedziemy reagowaé
podobnie jak wiekszo$¢ ludzi. Zaprzeczam jedynie, ze to dzigki pojeciom
tego, co naturalne, i tego, co nienaturalne, uda nam si¢ wlasciwie odroznié
to, co dobre, od tego, co zte, w dziedzinie seksualnos$ci.

Niektorym czytelnikom dotychczasowe argumenty moga si¢ wydac
nazbyt teoretyczne. Moga oni uznacé, ze nie trzeba wcale odwoltywacé si¢ do
arystotelesowskich idei na temat celowosci biologicznej, aby wiedzie¢, ze
(na przyktad) akty i pragnienia homoseksualne ,,po prostu nie wydajg si¢
naturalne”. To prawda, Ze w sposob pozateoretyczny wyrazamy niekiedy
aprobat¢ méwigc, iz co$ wydaje si¢ naturalne, albo wyrazamy dezaprobate
mowigc, ze co$ wydaje si¢ ,,nienaturalne”. Na ogot wyrazamy w ten sposob
przedrefieksyjng sktonnos$¢ do danej rzeczy lub tez niecheé wobec niej;
poczucie, ze tatwo przysztoby nam co$, co ,,wydaje si¢ naturalne”, a trudno
co$, co,,wydaje si¢ nienaturalne”. Nie zamierzam negowac, ze takie odczucia
1 wrazenia graja pewna role w mysleniu etycznym. Ale w kontekscie obecnej
dyskusji stosowne wydaja si¢ dwie przestrogi.

Po pierwsze, mowiac, ze co$ wydaje mi si¢ nienaturalne w takim sensie,
moge¢ wprawdzie wyrazi¢ swojg dezaprobate i1 okresli¢ blizej jej odcien, ale
nie podaj¢ w ten sposob racji ani dla mojej postawy, ani dla sadu, ze dana
rzecz jest nienaturalna. Mamy tu do czynienia z sadem o wartosci, sadem
intuicyjnym, jak powiedziatby filozof, niebedacym wnioskiem argumentu,
lecz stanowigcym dang czy moze punkt wyjscia do refleks;ji etycznej. To nie-
koniecznie jest zarzut, raczej przypomnienie, ze w pierwszej kolejnosci
interesuje nas tutaj pytanie, co w naszym doswiadczeniu ludzkiego zycia
wydaje nam si¢ dobre, a co zte.

Po drugie, powotujac si¢ na tego rodzaju sady intuicyjne, powinni-
$my za wszelkg cene wystrzegac si¢ pokusy utozsamienia subiektywnych
upodoban, pragnien i obaw z obicktywnie obowigzujacymi percepcjami
obiektywnego dobra i zta. Uwazam, ze istniejg takie percepcje, ale nie po-
winni$my ich sobie przypisywaé zanim nie przemyslimy naszych intuicji
w uwazny 1 krytyczny sposob. Powinnismy zachowaé¢ w stosunku do nich
pewng nieufno$¢ dopdty, dopoki nie przedyskutujemy ich otwarcie z osoba-
mi, ktorych poglady 1 doswiadczenie znacznie odbiegajg od naszych. Moja
pierwsza reakcja na propozycj¢ zjedzenia konika polnego byta bez watpienia
odraza. Mysle, ze uznatbym za ,,naturalne” powiedzenie, iz zrobienie tego
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wydawato mi si¢ czyms$ ,,nienaturalnym”, a nie czyms, co ,,przyszioby mi
w sposob naturalny”. Nawet teraz mam nadzieje, ze zadne nicodparte racje
nie zmusza mnie nigdy, by zje$¢ konika polnego — smazonego, pieczonego
czy nawet w polewie czekoladowej. Nie moge jednak w sposdb odpowie-
dzialny uzna¢ tej reakcji za percepcj¢ obiektywnego zta. Ulegajac odrazie
i nie jedzac konikdéw polnych, nie wiem nawet, jak smakujg. M6j dawny
student, ktéry ozenit si¢ z antropolozka, opowiadat mi kiedy$ o wielomie-
siecznym pobycie w spotecznosci, w ktorej smazone koniki polne uchodzg
za wyjatkowy przysmak. Byloby z mojej strony niemadre, gdybym potepit
diete obowigzujaca w owej spotecznosci jako nienaturalng i zta, przedkta-
dajac wilasne niepoparte do§wiadczeniem uprzedzenie nad doswiadczenie
cztonkow tej spolecznosci.

Analogia ze sporem na temat homoseksualnosci jest oczywista. Ludzie,
ktorzy majg nikle badz zerowe doswiadczenie w zakresie praktyk homo-
seksualnych i ktorym wydaja si¢ one nienaturalne i zte, powinni wzia¢ pod
uwage to, ze wiele 0sob o znacznym doswiadczeniu w tym zakresie nie
tylko ocenia te praktyki jako dobre, ale rowniez czuje, Ze sg one naturalne
1 odpowiadajg temu, kim w glebi serca sg. W tej kwestii zapewne niczyje
intuicje nie moga by¢ rozstrzygajace, ale jesli wazymy na szali rozne intui-
cje, to te, za ktorymi stoi wigksze doswiadczenie, wydaja si¢ mie¢ wickszg
wage niz te poparte mniejszym doswiadczeniem.

Zyjac w $wiecie, w ktérym znacznie czgsciej niz nasi przodkowie spo-
tykamy si¢ z wielka roznorodnoscia doswiadczen, kultur i sposobdw zycia,
wickszo$¢ z nas zdaje sobie sprawg z potrzeby wspaniatomysinej tolerancji
i szacunku dla r6znorodnosci jako jednego z aspektow szacunku dla innych
ludzi. Zarazem wigkszo$¢ z nas uznaje, ze w niektorych kontekstach ludzka
réznorodnos¢ stanowi zagrozenie. Takie obawy moga by¢ nader krzywdza-
ce, ale nie powinny nas zaskakiwa¢ — bardzo cenimy wzajemng zgodno$¢
miedzy ludZzmi, a pewien stopien podobienstwa w predyspozycjach jest nie-
odzownym warunkiem istnienia wielu z najwazniejszych i najcenniejszych
aspektow ludzkiego zycia. Dziecko wychowane przez osoby méwigce po
polsku nauczy si¢ jezyka polskiego, a wychowane wsrod osob mowigcych
po chinsku nauczytoby si¢ méwi¢ po chinsku; ale juz mtody szympans
wychowany przez ludzi moéwiacych ktéryms z tych jezykdw nauczylby sig
nim postugiwaé jedynie w sposob bardzo ograniczony, fragmentaryczny
1 by¢ moze dyskusyjny. Nieposiadanie przez dziecko predyspozycji do
uzywania jezyka w taki sposob, w jaki uzywaja go inni napotkani ludzie,
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jest ogromnym nieszczesciem. Podobnie nie bylibysmy w stanie toczy¢
sporow, a nawet w ogole przeprowadzaé wnioskowan, gdybySmy nie po-
siadali podobnych predyspozycji w stosunku do form argumentacji, ktore
uznajemy za poprawne.

Mimo to nikt z nas nie uwaza, ze wszystkie réznice mi¢dzy ludzmi sg
zte ani ze rozpowszechnione cechy ludzkie sa zawsze lepsze od tych rzadko
spotykanych. ,,Shuch absolutny” na przyktad to rzadkos¢, ale muzyczne
percepcje obdarzonych nim ludzi sg bardziej wiarygodne od tych, ktére ma
wigkszo$¢ z nas. Chrystus chwali mito$¢ nieprzyjaciot, ale wickszos¢ ludzi
wecale nie do$wiadcza jej jako ,,przychodzacej w sposob naturalny”. Znany
z przekazow uczynek Franciszka z Asyzu, jakim byto pocalowanie trgdo-
watego, z pewnoscig zdumiewa i1 poczatkowo moze si¢ wydaé intuicyjnie
»hienaturalny”, cho¢ powszechnie (i jak sadzg, stusznie) uwaza si¢ go za
Swigty. Zardwno niezwykte, jak i codzienne rodzaje zachowania i dyspozycje
wymagaja przemyslanych, krytycznych i, na ile to mozliwe, racjonalnych
sposobow odrozniania wsrdd nich tych, ktore sa dobre, od tych, ktore sa
zte. Sam fakt, Ze co$ jest wyjatkowe lub typowe dla ludzi, nie pomoze nam
przeprowadzi¢ tego rozrdznienia.

Stworzenie a powotanie pici

Jesli chcemy zastanowi¢ si¢ nad tymi sprawami w kontekscie etyki chrzes-
cijanskiej, to bedzie nam potrzebny schemat teologiczny, w ramach ktoérego
przeprowadzimy rozréznienie mi¢gdzy dobrem a ztem. Za taki schemat dla
chrze$cijanskiej etyki seksualnej uwaza si¢ czesto doktryne stworzenia. Nie-
ktorzy wprowadzaja kategorig tego, co nienaturalne, taczac ide¢ stworzenia
zideg ,,upadku” ze stanu pierwotnej doskonatosci, upadku spowodowanego
przez grzechy ludzi, a by¢ moze jeszcze wezesniejsze grzechy aniotow. W ra-
mach tego schematu twierdzi si¢, ze natura, jakg znamy z doswiadczenia,
nie jest tg sama, ktora wyszta spod reki Stworcey, lecz natura upadig. Nie
wszystko, co w niej obecne i co nawet moga poznac przedstawiciele nauk
»haturalnych”, a w kazdym razie empirycznych, jest w niej prawdziwie na-
turalne — pewne rzeczy sg nienaturalne w tym znaczeniu, ze nie odpowiadajg
pierwotnemu zamystowi Stworcy.

Sensownos$¢ koncepcji historycznego ,,upadku” ludzkosci, przyjmo-
wanego w tych teologiach, wywotuje wsérdd chrzescijan spory, w ktore nie
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bedziemy si¢ teraz zaglebia¢. Proponowane tu rozréznienie migdzy tym,
co naturalne, a tym, co empirycznie dane, ostabia poznawcza warto$¢ idei
tego, co nienaturalne. Skad mamy wiedzie¢, ze co$, co w $wiecie zdarza
si¢ dos$¢ czgsto, jest niezgodne z pierwotnym zamyslem Stworcy, a tym
samym nienaturalne? Zaréwno matzenstwo heteroseksualne, jak zachowa-
nia homoseksualne sg obecnie czyms§, czego doswiadczamy w obrebie, jak
nalezy przypuszczac, ludzkosci upadtej. Co miatoby decydowac o tym, ze
matzenstwo heteroseksualne jest naturalne, a zachowania homoseksualne
nienaturalne? Wedhug mnie idea upadtej ludzkosci nie daje zadnych podstaw
dla przeprowadzenia takiego rozrdznienia, chyba ze z gory zatozymy, iz
jedno z tych zachowan jest zte, niestuszne czy niezgodne z Bozym celem
czy przykazaniem. Dlatego uwazam, ze zajmujgc si¢ etyka, nawet w kon-
tekécie doktryny stworzenia, najlepiej pomina¢ rozrdéznienie miedzy tym,
co naturalne, a tym, co nienaturalne, i skoncentrowaé si¢ bezposrednio na
tego rodzaju sadach etycznych i teologicznych, ktore trzeba by zatozy¢, aby
przeprowadzi¢ to rozroznienie.

Jesli nasz poglad na etyke seksualng ma by¢ czescig teologii stworzenia,
to nasuwa si¢ nastepujace pytanie: czy cel Stworcy, z ktérym zachowanie
homoseksualne jest niezgodne, mozna odczyta¢ na podstawie obserwacji
naszego obecnego, upadtego stanu badz tez na podstawie Swiadectwa Pisma
Swigtego? Zaczne od pytania o cele, a nie przykazania, poniewaz sadze, ze
w etyce chrze$cijanskiej nie ma miejsca na niepoparte racjami czy wyraznie
arbitralne przykazania, nawet jesli wydaja si¢ one niekiedy akceptowane
przez autoréw biblijnych. Ortodoksyjni Zydzi powiadaja czasem, ze nie
muszg wiedzie¢, dlaczego Bog zabronit im je$¢ wieprzowine czy praco-
wac w soboty — ze Bog w swej tasce mogt dac Izraelowi te przykazania po
prostu po to, aby mogli wyraza¢ swe oddanie Bogu przez postuszenstwo.
Poboznos¢, ktorej wyrazem jest Ow poglad, zastuguje na gleboki szacunek,
ale nie wydaje mi si¢, by pasowata ona do szczegdlnego charakteru etyki
chrzescijanskie;j.

Jak wiemy z przekazow, Jezus szokowat cze$¢ swych wspotwyznaw-
cOw, poniewaz interpretowal przykazania w §wietle boskich celow i tych
dobr ludzkich, ktérym ma stuzy¢ postuszenstwo. Przyktadem jest jego stynne
powiedzenie, ze ,,to szabat zostat ustanowiony dla cztowieka, a nie cztowiek
dla szabatu” (Mk 2,27). Pawet idzie w tym samym kierunku, namawiajac
chrzescijan z Koryntu, aby skupiali si¢ nie na samych stowach, ale na bo-
skich celach, ktére im przyswiecaja. Dlatego zgadza si¢ z powiedzeniem:
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»Wszystko mi wolno, ale nie wszystko przynosi korzys¢” (1 Kor 6,12).
Watpig, czy sam Pawet konsekwentnie trzyma si¢ tej zasady we wlasnym
mysleniu, ale bez watpienia dobrze wspodtgra ona z akcentowaniem przezen
wolnosci chrzescijanina i mitosci jako wypetnienia boskiego prawa (Gal
5,13—-14). Tego wlasnie nalezatoby oczekiwac, jesli zycie chrze$cijanskie ma
by¢ zyciem w Duchu i w zgodzie z nowym przymierzem, w ktoérym boskie
prawo jest wypisane przede wszystkim w naszych sercach (Jer 31,31-34),
1w ktorym Jezus mowi do swoich uczniow: ,,Juz was nie nazywam stugami,
bo stuga nie wie, co czyni pan jego, ale nazwatem was przyjaciotmi, albo-
wiem oznajmilem wam wszystko, co ustyszatem od Ojca mego” (J 15,15).
W kazdej rozsadnej etyce przyjmuje si¢ istnienie okolicznosci, w ktérych
najmadrzej jest kierowac si¢ wskazoéwkami ludzi o wiekszej wiedzy niz na-
sza, jednakze etyka chrzeScijanska nie jest etykg postusznych niewolnikow,
ktdrzy nie maja zadnego pojecia o boskim celu przyswiecajgcym spetnianym
przez nich obowiazkom.

Jakie zatem cele Stworcy mozemy wskaza¢ w odniesieniu do ludzkie;j
seksualno$ci? Zacznijmy, zgodnie z tradycja, od pierwszych rozdziatow
Ksiegi Rodzaju. Mowa tam wyraznie o dwoch takich celach. Zaraz po tym,
ja Bog stworzylt ludzi mezczyzng i1 kobieta, nakazat im: ,,Badzcie ptodni
1 rozmnazajcie si¢, abyscie zaludnili ziemi¢” (Rdz 1,28). W zamysle Boga
ludzka seksualno$¢ ma wiec odgrywaé pewna role w rozmnazaniu si¢
ludzi — i kazdy, kto cho¢ troche zna zycie ludzkie, zgodzi sie, ze jesli Bog
wyznaczyt ludzkiej seksualnosci jakies cele, to jednym z nich jest prokreacja.
Tymczasem stosunek homoseksualny z oczywistych wzgledoéw nie moze
osiggnac tego celu.

Czy wynika z tego, ze Bog zabrania stosunku homoseksualnego lub
go nie pochwala? Przyjmijmy na razie (cho¢ myslg, ze w ostatecznym
rozrachunku hipoteza ta okaze si¢ trudna do obrony), ze prokreacja to je-
dyny pierwotny cel, jaki Bog przypisat stosunkowi seksualnemu. Pytanie
etyczne, do ktorego w oczywistszy sposob prowadzi to zatozenie, brzmi:
dlaczego mieliby$my na tej podstawie dojs¢ do wniosku, ze akty ludzkie,
w ktorych stosunek seksualny stuzy innym celom, zastuguja na potgpienie?
Rozwazmy kilka analogii. W jakim celu Bég mogt stworzy¢ ludzki nos?
Najprawdopodobniej do oddychania i percepcji wechowej. Jednakze wielu
z nas uzywa go rowniez do podtrzymywania okularéw i nikt nie potgpia
nas za okulistyczng perwersje nosa. Podobnie jezyk w sposdb oczywisty
stuzy do jedzenia i méwienia, jak rowniez bierze udziat w najwznio$lejszych



Ludzka natura, chrzescijaniskie powotanie i picie 13

obrzedach mowy religijnej. Ale czy ktokolwiek na powaznie powie, ze ba-
wigcy dzieci klown, ktory probuje dotknaé jezykiem czubka swego nosa,
popetnia perwersje lub choéby robi co$ niestusznego?

Spodziewam si¢ nastepujacej odpowiedzi: w wypadku stosunku homo-
seksualnego zastrzezenia budzi nie to, ze ludzkich narzadéw seksualnych
uzywa si¢ do innych celow niz te, ktore pierwotnie wyznaczyt im Bog, lecz to,
ze uzywa ich w sposob, ktory udaremnia ich funkcje prokreacyjng. Ta odpo-
wiedz jest jednak wyjatkowo nieprzekonujaca. Po pierwsze, jest oczywiste,
ze same akty homoseksualne jako takie nie zapobiegaja prokreacji. Moze jej
zapobiega¢ powstrzymanie si¢ przez osoby homoseksualne od stosunkow
heteroseksualnych, ale w rownej mierze zapobiega jej powstrzymanie si¢
od takich stosunkow przez osoby heteroseksualne zachowujace celibat.
Mozna odpowiedzie¢, ze osoby homoseksualne udaremniajg wypetnie-
nie prokreacyjnej funkcji swojej seksualnosci przez sposob jej uzywania
i nieuzywania, podczas gdy heteroseksualne osoby zachowujace celibat po
prostu nie uzywaja swej seksualnosci. Nie jest jednak wcale jasne, czy ta
roéznica ma znaczenie etyczne, ani czy osoby zyjace w celibacie, ktorych
celem jest ofiarowanie swej seksualnosci Bogu, tym samym nie uzywajq
jej. Co wiecej, osoby homoseksualne, podobnie jak heteroseksualne, mogg
dzi$, i niekiedy rzeczywiscie to czynia, uczestniczy¢ w prokreacji przez
sztuczne zaptodnienie — nie wspominajac juz o tym, ze istnieja osoby bi-
seksualne, ktére moga zarowno uczestniczy¢ w stosunku homoseksualnym,
jak tez rozmnazac si¢ przez stosunek heteroseksualny. [ wreszcie, w §wiecie
zamieszkalym przez okolo sze$¢ miliardow ludzi, ani osoby homoseksualne,
ani osoby zyjace w celibacie nie muszg si¢ obawiac, ze wyznaczony przez
Boga cel prokreacyjny nie zostanie z ich powodu osiggnigty.

Warto zada¢ sobie pytanie, na jakiej podstawie z catkiem wiarygod-
nego pogladu, ze Bog wyznaczyt ludzkiemu stosunkowi seksualnemu cel
prokreacyjny, dochodzi si¢ do wniosku, ze Bog zabrania nieprokreacyjnych
form takiego stosunku. Nie znajduje¢ chocby $ladu takiego zakazu w dwoch
poczatkowych rozdziatach Ksiegi Rodzaju. Zawarte w nich wskazoéwki do-
tyczace ludzkiej seksualnosci mowig o tym, co nalezy czyni¢, a nie o tym,
czego czyni¢ nie wolno. Przeswiadczenie, ze musza tam by¢ zawarte rowniez
pewne zakazy, moze wynikaé z tego, iz podchodzimy do tekstu z zatoze-
niem, ze domy$lng warto$cig etyczng aktow seksualnych jest to, iz sg zfe
czy niestuszne czy nieczyste, 1 ze tylko cos tak szczegodlnego, jak boski cel,
z ktérym sa doktadnie zgodne, moze sprawic, iz stang si¢ shuszne czy dobre.
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Trudno to pogodzi¢ z twierdzeniem zawartym w Ksiedze Rodzaju 1,31, ze
wszystko, co Bég uczynit, bylo ,,bardzo dobre”. Mozna zrozumie¢ czyjes
przeswiadczenie, ze nasza seksualno$¢ jest niebezpieczna i ze potrzebuje-
my boskich zakazéw w tej dziedzinie, wyznaczajacych nam odpowiednie
granice — takie obawy zostang doktadniej oméwione w ostatniej czgsci tego
eseju. Nie powinnismy jednak podazac za ich glosem, jesli mamy otwarcie
1 obiektywnie ustysze¢ Ducha, ktory wieje kedy chce.

Drugi rozdziat Ksiegi Rodzaju sugeruje kolejny cel, jaki Stworca
przypisat ludzkiej seksualnosci: ,,[M]ezczyzna powiedziat [o kobiecie]:
»Ta dopiero jest ko$cig z mojej kosci, 1 ciatem z mego ciatal« [...] Dlatego
to mezczyzna opuszcza ojca swego 1 matke swoja i taczy sie ze swg zong
tak Scisle, ze stajg si¢ jednym ciatem” (Rdz 2,23-24). Ten fragment nie
wspomina w ogoéle o mozliwym czy faktycznym prokreacyjnym skutku
stosunku seksualnego. Wskazuje natomiast na jednoczgcy cel relacji seksu-
alnej. Partnerzy w tej relacji maja tak bardzo zblizy¢ sie¢ do siebie, az ,,stana
si¢ jednym ciatem”.

Na ogoét odezytuje sie te stowa w odniesieniu do relacji matzenskiej
mi¢dzy me¢zczyzna a kobietg. W mysl slynnej interpretacji Jezusa, w za-
mysle Boga taka relacja powinna by¢ zobowigzaniem i wiernoscia na cale
zycie 1 nie powinna konczy¢ si¢ rozwodem. Biblijni autorzy traktujg row-
niez relacj¢ malzenska jako odwzorowujacg i objawiajaca relacj¢ mitosci
1 zobowigzania Boga wzgledem Izraela i Kosciota (Oz 2-3; Ef 5,28-33).

Nie chee w zadnym razie kwestionowac, ze takie cele dla malzenstwa
heteroseksualnego byty czescig planu, jaki miat Bog, gdy stwarzat ludzka
seksualno$¢. Nasuwa si¢ jednak oczywiste pytanie: czy wyczerpujg one
jednoczace cele Boga dla ludzkiej seksualnosci? Wiele par tej samej plei
argumentuje, ze zwiazki, w ktore angazuja si¢ seksualnie, realizuja te same
warto$ci oddanej, lojalnej 1 petnej poswiecenia mitosci. Dlaczego w ten
sposob nie miatyby by¢ spetnione te same jednoczace cele?

W tym miejscu mozna wysung¢ zarzut, ze ta propozycja pomija co$
niezwykle waznego. Ksiega Rodzaju 2 daje nam opis, w ktorym kobieta
zostata stworzona dla me¢zczyzny — a wynika z tego, jak mozemy dodac¢, ze
mezczyzna zostal stworzony dla kobiety. Stworczym celem Boga jest wige
zwigzek kobiety z mezczyzng i mg¢zczyzny z kobieta. Tu tez zgadzam sie,
ze w tym fragmencie biblijnym przyjazn i partnerska relacja dwoch pici
moga by¢ wiarygodnie postrzegane jako boski zamyst i cze¢$¢ planu Stwor-
cy. Jednakze partnerska relacja pici, ktoérg Bog z pewnoS$cig zamierzyt, nie
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ogranicza si¢ do matzenstwa, a tym bardziej do stosunku seksualnego. Nie
istnieje zadne wiarygodne $wiadectwo przemawiajace za tym, ze Jezus, czyli
nowy Adam, byt zonaty, a chrzedcijanie niemal jednogtosnie przyjmuja, iz
nie byl. Czy w takim razie Jezus jest w relacji partnerskiej tylko z me¢zczy-
znami, a nie w réwnym stopniu w takiej relacji z kobietami? Zaiste smutna
bytaby to wies¢ dla chrze$cijanskich niewiast. A jesli partnerska relacja ptci
jest czgscia stworczego planu, to czy plan ten nie wyklucza oséb zyjacych
w celibacie? Jesli natomiast takie osoby moga uczestniczy¢ w zamierzonej
przez Boga partnerskiej relacji plci, to dlaczego nie ma to by¢ mozliwe
réwniez dla oséb homoseksualnych?

Ta kwestia ma ogromne znaczenie — zwlaszcza dla kobiet, jesli maja
one zosta¢ wyzwolone przez Chrystusa z form zniewolenia, ktdre nazbyt
czesto muszg znosic. Jesli wierzymy, ze, jak powiedziat §w. Pawel, ,nie
ma juz mezezyzny ani kobiety” dla tych, ktorzy ,,sa jednym w Chrystusie
Jezusie” (Gal 3,28), to z pewno$cig musimy zatozy¢, iz partnerska relacja
plci nie ogranicza si¢ do relacji matzenskiej, lecz zajmuje podstawowe
miejsce w Kosciele, oraz ze nie jest definiowana czy ograniczana przez
oczywiste biologiczne rdéznice migdzy ptciami, lecz ubogaca wspolne zycie
przez roznorodnos¢ dos§wiadczen i talentow, jaka wnosza przedstawiciele
obu pici. A skoro tak myslimy o Kosciele, to czy nie powinnismy rowniez
przyjac, ze partnerska relacje plci nalezy realizowaé réwniez w miejscu
pracy i wielu innych kontekstach wspotpracy spoteczne;j?

Terminu ,,homoseksualno$¢™ utarto sie uzywaé w odniesieniu do skton-
nosci i relacji, ktére sg seksualne w dos¢ waskim i zwykle fizycznym sensie.
Mozna bytoby jednak mowi¢ rowniez o ,,spotecznej homoseksualnosci”,
majgc na mysli pewien zestaw osobistych i1 kulturowych preferencji, ktore
dzielg picie w wielu kontekstach spotecznych, czesto wykluczajac jedng
lub druga pte¢ z waznych dziedzin Zycia. Taka spoteczna homoseksualno$¢
niekoniecznie wynika (czy laczy si¢) z homoseksualnoscia fizyczng czy
genitalng. Jest oczywiste, ze nieraz charakteryzuje ona relacje spoteczne
ludzi, ktorzy sg fizycznie i genitalnie heteroseksualni. Uwazam, Ze to spo-
teczna, a nie seksualna czy fizyczna, homoseksualno$¢ stanowi prawdziwe
zagrozenie dla partnerskiej relacji plci, rozumianej w perspektywie jednosci
wszystkich w Chrystusie Jezusie. W szczegdlnosci tym, co wyjatkowo
czesto prowadzi do traktowania kobiet jako podrzednych partnerow, nie sg
preferencje dotyczace tego, z ktora picig iS¢ do 16zka, ale ojcowie i bracia,
nauczyciele i przetozeni, ktorzy widzg dzieci i rodzenstwo, studentow
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i podwladnych w pelnych Zycia kolorach jesli s mgzczyznami, a w nudnej
czerni 1 bieli jesli sg kobietami (by¢ moze z wyjatkiem sytuacji, w ktorych
chodzi o zwigzek czysto seksualny czy o zwigzane z nim fantazje).

Historia i powotanie

Opowiesci o stworzeniu zazwyczaj kieruja naszg uwage na poczatki ludz-
kosci. Szukajac w nich wskazowek dla etyki seksualnej, fatwo ulec pokusie
szukania praw i instytucji o ustalonej i niezmiennej obowigzywalnosci. Ale
czy tak naprawdg wierzymy, ze w poczatkach ludzkiej spotecznos$ci mozna
znalez¢ ponadczasowy wzor dla jakichkolwiek spotecznych rozwigzan czy
instytucji? Z pewnoscig nie w odniesieniu do szczegdtow — zwlaszcza jesli
zaliczamy si¢ do tych, ktorzy w pierwszych rozdzialach Ksiegi Rodzaju
widzg bogate znaczenie religijne, a nie adekwatny opis historyczny po-
czatkow ludzko$ci. Nawet pomijajac darwinowskie teorie ewolucji biolo-
gicznej, mamy wiele powodow, by sadzi¢, ze ludzka spotecznos¢ rozwijata
si¢ stopniowo 1 ze rozpoznawalnie ludzkie istoty zyly dawno temu bez
zadnej idei systemu relacji seksualnych, ktory chrzescijanin uznatby dzis
za wart realizacji. Seksualna i polityczna organizacja ludzkiej spoteczno$ci
od samego poczatku podlegata zmianom. Nie znaczy to, ze takie zmiany
zawsze prowadzg do najlepszych rezultatow. Gdy jednak probujemy oceniaé
faktyczne i mozliwe zmiany spoteczne, zapewne lepiej kierowac si¢ wizjg
lepszej przysztosci niz ideg bezpowrotnie utraconej przesztosci. Dlatego
chrzescijanska mysl dotyczgca wzorcoOw relacji spotecznych, w tym relacji
seksualnych, powinna uwzglednia¢ w rownym stopniu eschatologie, jak
stworzenie.

Co jednak wiemy na temat przysztosci? Gdzie znalez¢ autentyczng
wizje lepszej przysztosci? Chrzescijanie beda jej szuka¢ w Chrystusie,
ktory wzywa nas przede wszystkim do uznania panowania Boga, w ktorym
zostajg odnowione wszystkie rzeczy, a nie do opowiedzenia si¢ za pierwot-
nym porzadkiem ludzkiego zycia. Uwazam, Ze najlepiej mysle¢ o takich
wskazdwkach w kategoriach powotania, a o powotaniu w kategoriach dobr,
Jakie Bog proponuje nam jako przedmiot mitosci. (Ta koncepcja powotania
jest doktadniej opracowana w Adams [1999, rozdz. 13]). Ma to, jak sadze,
nastgpujace zalety.
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1. Podobnie jak idee natury i stworzenia, skupia ona nasza uwage na
rzeczywistosci, na dobrych darach, ktore Bog faktycznie nam dat lub ofia-
rowal, na dobrach, ktore mozemy kiedys faktycznie pokocha¢. Koncepcja ta
nie zachgca nas do porzucenia dobr rzeczywistych na rzecz dobr arbitralnie
wyobrazonych, lecz raczej do przyjecia i rozwijania Bozych darow, ktorych
mozliwos¢ i dobro¢ jest, jak wierzymy, rzeczywista.

2. Idea powotania, wyrazniej niz idee natury i stworzenia, kieruje nas
ku mitosci dobr rzeczywiscie mozliwych w naszym kontekscie historycz-
nym, umozliwiajac nam odkrycie, ze nie musza one by¢ takie same jak
dobra, ktére Bog proponowal ludziom w innych czasach i miejscach. Boze
powotanie nie jest odwiecznym prawem, lecz nakazem lub zaproszeniem
skierowanym do konkretnych ludzi w okreslonym kontekscie.

3. Powotanie moze, oczywiscie, by¢ skierowane do jednostki, i chrzes-
cijanskie mowienie o powotaniu czgsto dotyczy indywidualnych powotan.
Niekoniecznie wszyscy otrzymujemy od Boga to samo powotanie i nie jest
oczywiste, ze wszyscy chrze$cijanie mieliby to samo powotanie dotyczace
ich seksualnosci. W przesztosci moéwiono czgsto o posiadaniu przez pewnych
chrzesécijan powotania do celibatu, a przez innych do matzenstwa; pojecie
powotania dostarcza tez schematu, w ktorym mozemy wyrazi¢ mysl, ze
pewni chrzescijanie maja powotanie do zycia w zwigzku tej samej pfci,
ktory obejmuje relacje seksualne.

4. O tym, czy ta mysl jest stuszna, nie decyduje oczywiscie sama kon-
cepcja powotania. Koncepcja powotania wyrazona w kategoriach dobrych
dar6w proponowanych nam jako przedmiot mitosci kieruje chrzescijan, dla
ktorych ta kwestia jest zywa, do szukania pomocy Ducha Swigtego przy roz-
strzyganiu, czy taki zwigzek jednoptciowy jest rzeczywiscie dobrym darem
proponowanym im przez Boga. Jesli za najwazniejsze dobra, jakie Chrystus
pomaga nam dostrzec w relacji seksualnej, uwazamy dobra mito$ci wiernej
1 ofiarnej, to musze¢ powiedzie¢, ze nie widze powodu, dla ktorego odpo-
wiedz w odniesieniu do niektorych zwigzkow jednopiciowych nie mogtaby
by¢ pozytywna. Tak czy inaczej, nie powinnis$my racjonalnie oczekiwac, ze
unikniemy zadania rozstrzygnigcia, na ktore wskazuje koncepcja powotania.
Mysle, ze rozumowanie dotyczace natury czy stworzenia nie uwolni nas od
konieczno$ci takiego rozstrzygnigcia, poniewaz trudno ustali¢, jakie boskie
cele przy$wiecaja naturze czy stworzeniu, jesli nie zatozy si¢ z gory jakich$
saddéw na temat tego, co jest dobre i stuszne.

przetozyt Marcin Iwanicki
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HUMAN NATURE, CHRISTIAN VOCATION, AND THE SEXES
Summary
The author criticizes the view that sexual intercourse between individuals of the

same sex is “unnatural” and hence bad or wrong, and offers a new framework for
Christian ethical reflection on human sexuality.
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W niniejszym artykule przyjrzymy si¢ egzystencjalnym aspektom filmo-
wej tworczo$ci Ingmara Bergmana, wybitnego wspolczesnego rezysera
szwedzkiego. Celem naszym jest wigc nie tyle przesledzenie ewolucji jego
rozwoju artystycznego, co wlasnie ukazanie egzystencjalnych motywow
jego tworczosci, ogniskujacych sie glownie wokot takich zagadnien, jak
samotno$¢, Smier¢, relacja cztowieka do Boga czy usilne poszukiwanie sensu
ludzkiego istnienia. W toku wywodu odwolywaé si¢ bedziemy zaréwno
do wybranych dziet filmowych Bergmana (zwlaszcza do Siodmej pieczeci
oraz tzw. trylogii pionowe;j), jak i do rozpoznan filozofow egzystencjalnych.
W pracy zwrocimy uwage nie tylko na fakt, ze Bergman jest dzi§ uwazany
za najwazniejszego rezysera skandynawskiego (stawia si¢ go nawet — obok
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Federico Felliniego i Luisa Bufiuela — na najwyzszym stopniu podium $wia-
towego kina) (por. Simon, 1972, s. 41; Singer, 2007, s. 1), ale i zaznaczymy,
ze zdaje si¢ on uchodzi¢ za czotowego tworce egzystencjalnego, podejmuja-
cego w swych filmach odwieczne i fundamentalne problemy bezposrednio
zwigzane z ludzkim zyciem.

Poczatki

Korzenie szwedzkiej kinematografii wigzg si¢ z dziatalnoscig Carla Magnus-
sona —jej pioniera, zatozyciela wytworni filmowej — oraz Victora Sjostroma
1 Mauritza Stillera — aktora i rezysera, ktorzy wyniesli ja na aren¢ $wiato-
wa. Ci ostatni, do dorobku ktorych zaliczamy choéby takie filmy, jak Banici
(Sjostrom), Skarb pana Arne (Stiller), Gésta Berling (Stiller) czy Furman
Smierci (Sjostrom), podejmuja problematyke moralng i psychologiczna,
ktoéra wyraznie zainspiruje mlodego Ingmara Bergmana. Warto nadmienic,
ze po wyjezdzie Sjostroma i Stillera do Hollywood nastgpi niemal catko-
wite zatamanie si¢ szwedzkiej kinematografii, ktorej odrodzenie dokona si¢
wlasnie za sprawg Bergmana. Oczekiwaniom krytykow nie sprostali bowiem
obiecujaco zapowiadajacy si¢ Arne Mattson, tworca lirycznego romansu Ona
tanczyta jedno lato (1951) czy Alf Sjoberg, rezyser m.in. naturalistycznego
melodramatu Ty/ko matka, oraz tworca doniostej adaptacji dramatu Augusta
Strindberga Panna Julia (1951) czy Skandalu, nagrodzonego na pierwszym
mig¢dzynarodowym festiwalu w Cannes (1946). Przypomnijmy, Ze autorem
scenariusza Skandalu byt dwudziestoczteroletni wowczas Bergman, ktory
szybko stat si¢ najwybitniejszym artystg szwedzkiego kina.

Debiut scenariopisarski (Skandal) wyznaczyt Bergmanowi droge
poszukiwan filmowego wyrazu, krystalizujac jego artystyczng osobo-
wos¢. We wezesnej tworczosci Szweda da sie¢ bowiem zauwazy¢ wplywy
francuskiego realizmu poetyckiego (Deszcz pada na naszg mitosé, 1946),
alegoryczno$¢ (Statek do Indii, 1947) oraz motywy neorealistyczne (Miasto
portowe, 1948). Wiezienie (1949) natomiast jawi si¢ jako podsumowanie
wczesnego etapu jego tworczosci, otwierajac i zarazem budujgc swoisty

991

»Bergmanowski $wiat™'.

! Robin Wood uwaza, zapiszmy na marginesie, ze to wlasnie Bergmanowi zawdzigcza-
my ,,jedne z najbardziej zaskakujacych (wstrzasajacych) obrazoéw w historii kina” (Wood,
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Mowiac najogolniej, rame dramaturgiczng Wigzienia stanowi spotkanie
Martina, rezysera filmowego, z leciwym juz nauczycielem matematyki. Ten
ostatni proponuje Martinowi wykonanie filmu o wszechmocy zta. Treécia
tego filmu jest retrospekcyjna opowies¢ znajomego Martina, naduzywaja-
cego alkoholu dziennikarza Thomasa, ktéry — przyttoczony codziennym
zyciem — bliski jest popelnienia samobojstwa. Z jego ust padajg przejmujace
stowa: ,,wszystko pojawia si¢ nagle i znika, jak nasze wlasne zycie” (cyt. za
Kwiatkowski, 1986, s. 107). Juz tutaj uwyraznia si¢ swoisty dla egzysten-
cjalizmu motyw przemijalno$ci oraz $mierci (w tym samobdjstwa). Albert
Camus w Micie Syzyfa konstatuje bowiem tak oto: ,,Jest tylko jeden problem
filozoficzny prawdziwie powazny: samobojstwo. Orzec, czy zycie jest, czy
nie jest warte trudu, by je przezy¢, to odpowiedzie¢ na fundamentalne pytanie
filozofii” (Camus, 1971b, s. 91). Camus, jak si¢ zdaje, w mistrzowski sposob
opisuje takze relacje miedzy zyciem (przemijalnoscig) a $miercig, $wiattem
(jasno$cia) a cieniem (ciemnoscia), miedzy tym, co bliskie i znane, a tym,
co odlegte 1 obce; wreszcie: migedzy tym, co zachwyca, a tym, co budzi lek
1 poczucie samotnosci (por. Camus, 1971a, s. 84).

Przerazajacy w filmie Bergmana jest rowniez sen Birgitte-Caroliny,
prostytutki zyjacej u boku Thomasa: ,,Przemierza w nim podziemia zatlo-
czone nieruchomymi ludzmi, spotyka dziewczyn¢ w czerni — wyobrazenie
$mierci i w surrealistycznych obrazach przezywa utrate dziecka, ktore
w rzeczywisto$ci zabita, zmuszona do tego przez swego opiekuna Petera
1 jego siostre” (cyt. za Kwiatkowski, 1986, s. 107). Dodajmy, ze nawet
przebudzenie nie przynosi jej ukojenia. W nattoku mysli o swej przysztosci
Birgitte-Carolina popetnia bowiem samobojstwo — co wydaje si¢ jedyng
mozliwg ucieczka od mglistej, ,.trudnej” rzeczywisto$ci. Co znamienne,
w scenie finalowe] Wiezienia Martin oznajmia, Ze nie moze zrealizowac
filmu, poniewaz nazbyt wiele pytan pozostaje bez odpowiedzi: ,,Odpowiedz
istnieje, jesli wierzy si¢ w Boga. Poniewaz nikt juz nie wierzy, nie ma to
zadnego sensu” (Kwiatkowski, 1986, s. 107). Mozna powiedzie¢, ze ukazana
juzw Wiezieniu problematyka egzystencjalna — wewngtrzne rozterki cztowie-
ka, niepokdj, niepewnos¢, Swiadomosé czyhajgcego zagrozenia, a zarazem

2013, s. 4). Warto doda¢, ze filmy Bergmana odzwierciedlaja ,,filozoficzno-kulturowa
ewolucje Zachodu, od czasoéw powojennego egzystencjalizmu po wspotczesng dekon-
strukcje i postmodernizm” (Gervais, 1999, s. XI). Paisley Livingston, tropigc zwiazki
filmu i filozofii, konstatuje nawet, ze tworczo$¢ filmowa Bergmana stanowi swoistg
forme jego wypowiedzi filozoficznej (por. Livingston, 2009).



22 Marek Btaszczyk

przemozne pragnienie ,,jasnosci widzenia” (Camus, 1971b, s. 193) — stanie
si¢ leitmotivem tworczosci Bergmana.

Europa pozna Ingmara Bergmana wtasciwie dopiero po 1957 roku — po
sukcesie jego Sidodmej pieczeci w Cannes. Warto zaznaczy¢, ze Szwed miat
juz w swym dorobku kilkanascie filmow, sceptycznie przyjetych przez kry-
tyke, jednak docenionych z perspektywy pozniejszych dziel. Z tego okresu,
obok przywotanego wyzej Wiezienia, na uwage zashuguja takze Wakacje
z Monikqg (1952) oraz Wieczor kuglarzy (1953), filmy petne ,,posgpnego
romantyzmu, rezygnacji, idealizowania cierpien, walki z upokorzeniem,
wreszcie nihilistycznej rozpaczy” (Ptazewski, 1986, s. 176; por. Hubner,
2007, s. 30—46).

Wakacje z Monikg to juz dwunasty, cho¢ pierwszy w pelni dojrzaty
film Bergmana. Gtéwnym tematem filmu, pojawiajacym si¢ notabene niemal
w kazdym obrazie artysty, jest samotnos¢. Wakacje z Monikg ukazuja bo-
wiem dylematy mtodzienczego wieku, a w szerszej perspektywie — dotykaja
problemoéw spolecznych, akcentujac motywy skandynawskiej tradycji kul-
turowej. Symbolika filmu zdaje si¢ by¢ nad wyraz czytelna: letnia przyroda,
stonce — warunkujace rado$¢; mgty i deszcz — przynoszace smutek, melan-
cholig. Przedstawiony w filmie kres skandynawskiego lata oznacza zakon-
czenie burzliwej mitosci mtodych ludzi — dziewigtnastoletniego pakowacza
Harry’ego i siedemnastoletniej Moniki, pracujacej w sklepie warzywnym.
I cho¢ bohaterowie r6znig si¢ charakterami (Harry jest spokojny, Monika za$
zmystowa, petna wigoru), taczy ich silne pragnienie ucieczki od codzien-
nych trosk i szarej rzeczywisto$ci. Oboje sa bowiem wplatani w konflikty
rodzinne, brak im tez perspektyw na przysztos¢. Zakochani Harry i Monika
ptyna w pelni lata motoréwka na skalista wysepke (jedng z wysp jeziora
Melar koto Sztokholmu), by spedzi¢ tam kilka romantycznych, sielankowych
tygodni. Jednakze wraz z koncem lata wracaja do ,,ponurego” miasta — biora
$lub, a Monika zachodzi w cigze. Harry szybko wprowadza si¢ w doroste
zycie: podejmuje pracg, a wieczorami pobiera nauk¢. Monika natomiast,
przyzwyczajona do rozrywek i $§miatych przygdd, nie potrafi odnalez¢ si¢
w nowej sytuacji, nudzi ja monotonia zycia, opieka nad dzieckiem. Zdradza
Harry’ego, po czym zostawia go samego z coreczka. Film rysuje wigc proces
zanikania mifosci, jest studium o trudach zycia, obowiazkach i samotnosci
jednostki w zmaganiach z trudami dnia codziennego.

Wieczor kuglarzy to z kolei jedno z kluczowych dziet Bergmana, trak-
tujacych o pozycji oraz roli artysty w §wiecie. Film ten ukazuje ponizonego
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artyste-kuglarza, odstaniajgc prawdziwy wymiar jego kondycji. Akcja roz-
grywa sie u schytku XIX wieku na terenie cyrku, co — jak mozna sadzi¢ —
jeszcze bardziej sktania do refleksji nad sytuacja cztowicka w $wiecie.
Bergman podejmuje tu problemy cyrkowcow, ludzi zyjacych w nedzy,
niepewnych swego losu, a zarazem wyobcowanych i1 pogardzanych przez
spoteczenstwo.

Alma, podstarzata zona clowna Frosta, kapigc si¢ nago na oczach zot-
nierzy, skazuje siebie 1 probujacego interweniowaé me¢za na upokorzenie,
szydercze u$miechy thumu. Podobnie wyglada zwiazek Alberta, dyrektora
cyrku, z Anng — woltyzerka. Oboje, nie mogac doj$¢ do porozumienia, zig-
czeni rozpaczg i bolescig zycia, jedyna nadziej¢ widzg dla siebie w obraniu
wspolnej drogi, znalezieniu w sobie wzajemnego oparcia. Samotno$¢ i upo-
korzenie poteguje takze porzucenie Anny przez Fransa (amanta teatralnego)
oraz odrzucenie Alberta przez byla zong Agde, kontrastujgce tym samym
mieszczanska wygode z ubostwem.

Wieczor kuglarzy ukazuje lek przed samotnos$cia, obawe przed byciem
po$miewiskiem dla innych. Bez watpienia to film metaforyczny — jedna
warstwa to traktat o kondycji ontycznej jednostki, sytuacji artysty ograni-
czonego do roli kuglarza, a druga — wnikliwa, gruntowna analiza pewnych
stanow emocjonalnych. Jednakze Bergman nie pozbawia bohateréw nadziei,
podkresla bowiem znaczenie wzajemnej tolerancji jako recepty na godne
zycie, co ujawni jeszcze w pozniejszych swoich filmach. Warto dodac, ze
motywy egzystencjalne (samotnos¢, wyobcowanie, niepewnos¢, poszu-
kiwanie sensu zycia, pragnienie poprawy swego losu) obecne sg réwniez
w takich filmach Bergmana, jak Lekcja mitosci (1954), Usmiech nocy (1955)
czy Marzenia kobiet (1955).

Siodma pieczec

Siodma pieczeé (1957), jak wspomnieli§my, przyniosta Bergmanowi wielka
stawe. Film ten, osnuty $redniowiecznym kostiumem i forma alegoryczna
(scenariusz opart Szwed na wtasnej, wystawionej w 1955 roku, jednoak-
towce Malowidlo na drzewie), prezentuje — by nawigza¢ do okreslenia Lwa
Szestowa — wedréwke cztowieka po krainie ,,nieoczywistosci” (Szestow,
1983). Jednostka poszukuje tu odpowiedzi na n¢kajace ja pytania o sens
ludzkiej egzystencji, przede wszystkim za$ nurtujg ja kwestie ostateczne,
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fenomen $mierci oraz to, co moze po niej nadej$¢. Bergman, odwotujac
si¢ do symboliki biblijnej (Apokalipsa), proponuje wigc namyst nad istotg
ludzkiego bytu, znaczeniem ziemskiego egzystowania przesiaknigtego —
co znakomicie wytuszczyli religijni prekursorzy egzystencjalizmu: Blaise
Pascal (Pascal, 2002) i Seren Kierkegaard (Kierkegaard, 1982) — $wiado-
moscig radykalnego oddalenia cztowieka od Boga (Bragg, 1993; Stubbs,
1975, s. 62-76; Steene, 1972, s. 1-9).

Gtowna posta¢ filmu, powracajacy z krzyzowej wyprawy Antonius
Block, podejmuje rozpaczliwa probg odnalezienia konstytuujacych $wiat
warto$ci. Targany watpliwo$ciami, nie zadowala si¢ spekulacjami, pragnie
bowiem prawdziwego poznania:

[P]ragne poznac prawde [...]. Czy poja¢ Boga swoimi zmystami jest tak
okrutnie niewykonalne? Dlaczego skrywa si¢ za mglg obietnic [...] jak
moga uwierzy¢ wierzacy, ludzie pozbawieni wiary? Co bedzie z tymi,
co chcg wierzy¢, a nie sg w stanie? Albo z tymi, co nie chcg wierzy¢,
i nie sg zdolni do wiary? [...] chce wiedzie¢, nie wierzy¢, przypusz-
czaé, ale wiedzie¢. Chce, zeby Bog wyciagnat do mnie reke, odstonit
swoje oblicze, przemoéwit do mnie. [...] Wotam do niego w ciemnosci,
ale czasem wydaje mi si¢, ze tam nikogo nie ma. [...] Zatem zycie
jest absurdalnym koszmarem. Nie mozna zy¢ stale w obliczu $mierci
i z przeswiadczeniem, ze wszystko jest nicoscig.

(Bergman, 1957; por. Kalin, 2003, s. 57; Vermilye, 2002, s. 92-94)

Owo przytoczenie nie tylko koresponduje z Sartre’owska dialektyka
bytu i nicos$ci (Sartre, 2007), ale i przywoluje na mysl rozwazania Fiodora
Dostojewskiego z Braci Karamazow, w ktorych pisarz naswietla problem
antynomii wiary i zwatpienia (por. Dostojewski, 1984, s. 280-292). Jak
bowiem stusznie wskazuje Frank Gado, Siddma piecze¢ Bergmana bardziej
prowokuje do interpretowania jej w kontek$cie dziet Goethego, Dostojew-
skiego, Strindberga, Kierkegaarda i Camusa niz do odczytywania jej przez
pryzmat szeroko rozumianej kultury popularnej (przemystu filmowego)
(por. Gado, 1986, s. XIV).

Owtladniety rezygnacja krzyzowiec, stwierdziwszy bezcelowos$¢ i mar-
no$¢ swoich dotychczasowych poczynan, ucieka w metafizyke, dotykajac
pytan o istnienie Boga, mozliwo$¢ wiecznosci, ktdra niewatpliwie nadataby
sens jego ziemskiemu istnieniu. Rycerz, podobnie jak doktor Rieux z DZumy
Alberta Camusa (Camus, 2002), nie moze takze poja¢ obecnego w §wiecie
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zta, cierpienia, okrucienstwa i szerzacej si¢ zarazy, w konsekwencji czego
kwestionuje wszechmoc Najwyzszej Istoty. Bog milczy (zauwazmy, ze
Deus absconditus to jeden z fundamentalnych motywow egzystencjalnych),
dlatego Block gotoéw jest nawet szuka¢ zrozumienia u Szatana, ani na chwi-
le nie rezygnujac ze swych dazen. Jednak i tutaj nie znajduje wyjasnienia
dreczacych go probleméw. Dostepna jest mu bowiem jedynie Smieré,
z ktorg rozgrywa dramatyczng parti¢ szachow, w ktorej stawka jest jego
zycie. Ta symboliczna scena, odnotujmy na marginesie, uchodzi za jedng
z najbardziej rozpoznawalnych scen §wiatowej kinematografii. Smieré, jak
si¢ okazuje, rowniez nie pomaga bohaterowi w rozwiktaniu jego dylema-
tow: ,,[N]ie mam zadnych tajemnic — mowi — [...] jestem nieSwiadoma”
(Bergman, 1957). Co osobliwe, rozmowa ze Smiercig zdaje si¢ by¢ tu
przywilejem, nie kazdy przeciez moze dostapi¢ tego zaszczytu, podobnie
jak nie kazdy moze jg w ogdle zobaczy¢. Ludzie pozbawieni metafizycznej
ciekawosci (jak np. Jons, giermek rycerza), wolni od wewnetrznych rozterek
czy prowadzacy wzglednie spokojne i uporzadkowane zycie (jak np. ro-
dzina kuglarzy, ,,naiwnych prostaczkdw”) z pewnoscia nie otrzymaja tego
przywileju. Ten bowiem zarezerwowany jest tylko dla nielicznych, ktorzy
czuja, ze ich zycie jest byciem-ku-§mierci.

Watek ten, podkreslmy, dostrzegalny jest u wielu pisarzy i myslicieli
egzystencjalnych. Lew Szestow, dla przyktadu, powie tak oto: ,,[N]iekto-
rzy, bardzo nieliczni, czuja, ze ich Zycie nie jest zyciem, lecz $miercig”
(Szestow, 2003, s. 60). Fiodor Dostojewski mowi za$ o ludziach ,,letnich”
(przecigtnych), ktorzy — spragnieni egzystencjalnego komfortu i bezpie-
czenstwa — starajg si¢ wies¢ zycie zgodnie z powszechnymi, utrwalonymi
przez spoleczenstwo normami i prawami logiki, oraz o ludziach niespo-
kojnych, stale rozwazajacych rozmaite kwestie zwigzane z ludzkim istnie-
niem. Ci ostatni, pragnac ,,zywego zycia”, dazag do niemozliwos$ci, chcg
wyjs¢ poza ,,porzadek rozumu”, poza schematyczno$é¢, konwencjonalnosé
wszelkich ,,umoéw spotecznych” (por. Dostojewski, 1992, s. 15). Ich pragnie-
nie ,,jasno$ci widzenia” okupione jest jednak trawigcym ich wewnetrznym
niepokojem, a nawet — patrzeniem $mierci ,,prosto w oczy” (Camus, 1998,
s. 138). Ludzie ci, podobnie jak Antonius Block z filmu Bergmana, maja
bowiem $wiadomos$¢, ze $mier¢ wpisana jest w ludzkie zycie, Ze jest ona
jego immanentnym elementem, jedna z ,,sytuacji granicznych” (por. Jaspers,
1919, s. 226-247; 1978, s. 186-242).



26 Marek Blaszczyk

Zaprzeczy¢ $mierci oznacza zarazem zakwestionowac zycie, z per-
spektywy ktorego jednostka moze kreowac siebie, wewnatrzéwiatowe
wartoséci oraz formutowaé pytania o swojg egzystencje. Zycie, podazajac
za rozpoznaniami Martina Heideggera, jest $mierci wydane, $mier¢ za$
jawi sie jako ,,najbardziej wtasna” mozliwo$¢ istnienia: ,,[SJmier¢ jako
kres jestestwa jest najbardziej wlasng, bezwzgledna, pewna, a jako taka
nieokreslona, nieprzescigniona mozliwoscia jestestwa. Smier¢ jest jako kres
Jestestwa w byciu tego bytu ku swemu kresowi” (Heidegger, 2010, s. 339).
Autor Bycia i czasu po chwili dodaje: ,,[S]mier¢ jako mozliwosé nie daje
jestestwu nic do urzeczywistnienia ani nic, czym ono samo jako rzeczywiste
mogloby by¢. Jest ona mozliwos$cig niemozliwosci wszelkiego odnoszenia
sie do..., wszelkiego egzystowania” (Heidegger, 2010, s. 344). Zycie, mo-
wigc inaczej, najprosciej zdefiniowaé mozna wtasnie jako bycie-ku-§mierci,
$mier¢ bowiem ,,w najszerszym sensie jest fenomenem zycia” (Heidegger,
2010, s. 324). Z uwagi na ograniczone miejsce wywodu nie bedziemy szerzej
omawia¢ tego watku. Skonstatujmy tylko, ze Bergman zdaje si¢ podziela¢
przekonanie egzystencjalistow (zwlaszcza Dostojewskiego, Kierkegaarda,
Nietzschego i Szestowa), ze pierwszorz¢dnym zadaniem filozofii egzysten-
cjalnej ,,nie jest uspokajanie cztowieka, lecz budzenie w nim niepokoju”,
,hauczenie zycia w niewiedzy” (Szestow, 1983, s. 26). Niepokoj, o ktorym
mowa, jest przy tym koniecznym warunkiem wiary, o czym wymowie
przypomina Kierkegaard.

Siodma pieczeé stanowi wyraz osobistej refleksji Bergmana: ,,[K]to,
jak ja, wzrastal w rodzinie pastora — pisat o Siodmej pieczeci — ten szybko
nauczyt si¢ zaglada¢ za kulisy zycia i $mierci. W moim filmie Rycerz po-
wraca z wyprawy krzyzowej, jak dzi§ zolnierz powraca z frontu... Film ten
jest alegorig na bardzo prosty temat: cztowiek, jego wieczne poszukiwanie
Boga i $mier¢, jako jedyna pewno$¢” (cyt. za Prazewski, 1986, s. 248)>.
Wychowanie przez ojca-pastora istotnie wplyneto na tworczos¢ Bergmana
1 poruszang przez niego problematyke filozoficzna, skoncentrowana wokot
refleksji nad sensem ludzkiej egzystencji, Smiercig czy obecnoscig w Swiecie
wszechmocnego Boga. Bergman, podobnie jak francuski egzystencjalista

2 Barbara Young twierdzi nawet, Ze cala tworczos¢ artystyczna Bergmana zdaje si¢
by¢ ,,gleboko zakorzeniona w traumach jego wczesnego zycia” (por. Young, 2015,
s. XXIII). Jak wielokrotnie mawiat Bergman, ,,tworzy¢ film to gigboko wniknaé we
wlasne dziecinstwo” (cyt. za Gado, 1986, s. 1). Szerzej na ten temat zob. Bergman,
1989. Zob. takze Cowie, 1982.
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Gabriel Marcel (Marcel, 1984), ukazuje bowiem zycie jako nieustanng
(czesto heroiczng) wedrowke czitowieka w poszukiwaniu Stworcy, Jego
nieskonczonej potegi i zrodta Sensu. Wedrdwka ta jest zarazem poszukiwa-
niem siebie samego, proba zglebienia tajemnicy cztowieczenstwa. Przestanie
Siodmej pieczeci jest wiec uniwersalne i doskonale wpisuje si¢ w egzysten-
cjalny namyst nad kondycjg ludzka — zagubieniem jednostki w $wiecie, jej
poczuciem samotnosci, wyobcowania oraz oddalenia od Boga: ,,[PJustka
jest zwierciadtem zwroconym ku mej twarzy, widz¢ w nim siebie, 1 ogrania
mnie odraza i strach. [...] moje zycie bylo ciagta m¢ka, btadzeniem, gadaning
pozbawiona sensu, byto puste” (Bergman, 1957). Film Bergmana, jak mozna
zauwazy¢, utrzymany jest w duchu filozofii egzystencjalnej Kierkegaarda,
podnoszacego wnikliwy namyst nad do§wiadczeniem trwogi i rozpaczy
(por. Kierkegaard, 1982, s. 151-164).

~Irylogia pionowa”

PrzejdZzmy teraz do refleksji nad egzystencjalng wymowa trzech niezwykle
waznych filméw Bergmana — Jak w zwierciadle, Goscie Wieczerzy Panskiej
oraz Milczenie. Filmy te powstaty w latach 1961-1963 1 — z uwagi na podej-
mowang w nich problematyke (relacja cztowieka do Boga) — zostaly nazwane
przez krytykéw Bergmanowska ,.trylogia pionowa” (,.religijng trylogia™)
(por. Pamerleau, 2009, s. 113). Rezyser, jak mozna sgdzi¢, dokonuje w nich
rozliczenia z wlasnym dziecinstwem (chrzescijanskie wychowanie), uwy-
puklajac przy tym zagadnienia od lat zaprzatajace jego uwagg, jak choéby
samotnos¢ czy strach przed smiercig (Hubner, 2007, s. 47-69; Alexander,
1974, s. 23-33; Vermilye, 2002, s. 110-118; Macnab, 2009, s. 155-174).
Jak w zwierciadle (1961), pierwszy film trylogii, ukazuje perypetie
chorej na schizofreni¢ Karin. Postep jej choroby nie pozostaje bez wptywu
na przebywajacych wraz z nig w domu bliskich: ojca — znanego pisarza,
me¢za — lekarza oraz kilkunastoletniego brata, przyczyniajgc si¢ do pogor-
szenia relacji miedzy nimi. Poczatkowo dla pisarza cierpienie corki zdaje
si¢ nie mie¢ wickszego znaczenia, z czasem jednak, u§wiadomiwszy sobie
jej tragizm, przezwyci¢za on wilasny egoizm. Lekarz, rownie bezradny
wobec nieszczescia, pojmie natomiast, ze to brak mitosci stanowi zrédto
rozgrywajacego si¢ dramatu. Jedynie Minus, brat Karin, wykaze si¢ zaan-
gazowaniem, usitujac zrozumiec los siostry. W nim tez, w finatowej scenie
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filmu, rozpali si¢ promyk nadziei, ustyszy bowiem od ojca stowa — co bedzie
przejawem zainteresowania rodzica — probujace przyblizy¢ mu istote Boga
jako wszechobecnej Mitosci®.

Goscie Wieczerzy Panskiej (1963), ktorych akcja rozgrywa si¢ niemal
wylacznie wewnatrz kosciota i szkolnej sali, poruszajg doniostg problema-
tyke egzystencjalng. Bohaterem filmu jest wypetniajacy swe obowigzki
kos$cielne, lecz niewierzacy pastor Tomas Ericsson, ktorego wewnetrzne
rozterki dadzg si¢ stre$ci¢ nastgpujaco: ,,[A] jesli Boga nie ma... To co wte-
dy” (por. Szczepanski, 2007, s. 223-266). Zauwazmy, ze zagadnienie (nie)
istnienia Boga (i wynikajace stad reperkusje) jest fundamentalng kwestig
poruszang przez Fiodora Dostojewskiego (,,jesli Boga nie ma, to wszystko
jest dozwolone”), a nade wszystko przez Jeana-Paula Sartre’a, czotowego
egzystencjalisty francuskiego. W pracy Egzystencjalizm jest humanizmem
Sartre zwraca bowiem uwage na fakt, ze konsekwencjg ,,$mierci Boga”
jest samotno$¢ cztowieka. Nie znajduje on wowczas w $wiecie trwatych
warto$ci moralnych, niepowatpiewalnego punktu oparcia dla siebie i swoich
wyborow, tracgc tym samym ,,grunt pod nogami”. W $wiecie pozbawionym
Boga cztowiek nie znajduje takze usprawiedliwienia. Zdany jest wylacznie
na samego siebie — jest jedynym twoércg wlasnej egzystencji. Jest w petni
odpowiedzialny za to, co robi (por. Sartre, 1998, s. 38-39). Sartre mowi
tutaj, ze ,,egzystencja poprzedza esencj¢”, co oznacza, ze ludzkie istnienie
jest ,,projektem przezywanym subiektywnie” (Sartre, 1998, s. 27), wymy-
kajacym si¢ naukowej konceptualizacji.

Spotykajac pastora, zona rybaka Jonasa Perssona wyjawia, ze jej
maz jest bardzo przybity i przejety ludzka nienawiscig oraz zagrozeniem
atomowym. Proszac Ericssona o rad¢, mowi: ,,Jonas przeczytal w gazecie
o Chinczykach. Pisali tam, ze Chinczycy sa wychowywani w nienawisci,
1ze juz niedtugo zdobeda bombe atomowa. [...] Ja si¢ zbytnio nie przejmuje,
moze dlatego, ze nie mam za duzo wyobrazni. Ale Jonas stale o tym mysli
[...]. Co ja moge na to poradzi¢?” (Bergman, 1963). OdpowiedZ pastora
trudno jednak uzna¢ za uspokajajaca: ,,[ W]szystkich nas przesladuje ten
sam strach, mniej lub bardziej. [...] Zyjemy dniem poprzednim, takie wiesci

3 Jak wyzna sam Bergman, ,,Jak w zwierciadle przedstawia prosta filozofie: Bog jest
mito$cig, a mitos¢ jest Bogiem. Cztowiek otoczony mitoscig jest rowniez otoczony
opieka Boga” (por. Bergman, 1994, s. 248. Cyt. za Young, 2015, s. 89; zob. takze Singer,
2007, s. 25.
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podkopuja nasze poczucie bezpieczenstwa; jestesmy tym przyttoczeni, a Bog
tak daleko. [...] Musimy zaufa¢ Bogu” (Bergman, 1963). Mozna nawet
odnie$¢ wrazenie, ze Ericsson sigga tutaj po podobne argumenty, co ojciec
Paneloux z DZumy Camusa, ktoéry wyjasnia mieszkancom Oranu potrzebg
zaufania do Stworcy, pokornego uczestnictwa w Jego planie, pozostajacego
dla cztowieka niepojeta tajemnica.

Na uwage zastuguje tu nie tylko to, ze Bog milczy, lecz réwniez fakt,
ze rozmawiajgcego z Jonasem pastora meczy choroba, co interpretowaé
mozna jako symbol niepewnosci jego wiary. Oto wyraz owego zwatpienia:

Prosz¢ mnie postuchac¢ — zwraca si¢ do rybaka — bed¢ mowit szczerze.
Moja zona zmarta cztery lata temu; kochatem ja. Moje zycie si¢ skon-
czyto. Nie boje si¢ $Smierci. Nie byto powodu zy¢ dalej, ale zyje; nie ze
wzgledu na siebie, lecz by shuzy¢ innym. [...]. Nic nie wiedziatem o ztu
i okrucienstwie; bytem jak mate dziecko, kiedy mnie wy$wigcano. I teraz
spadto to na mnie: zostalem kapelanem morskim w Lizbonie, w czasie
hiszpanskiej wojny domowej; nie chciatem wiedzie¢ i rozumiec¢, nie
chciatem uznac rzeczywistosci. Ja i moj Bog zylismy dotad w Swiecie,
ktory miat sens. Proszg zrozumie¢, nie jestem dobrym kaptanem, nositem
w sobie niedorzeczny obraz ojcowskiego Boga, ktory kochat ludzi, ale
najbardziej mnie. Rozumiesz Jonasie mdj potworny blad; ze marnym
kaptanem musi by¢ zlgkniony ignorant i egoista. Wyobraz sobie moje
modlitwy: Bog, niczym echo odpowiadat uspokajajacym btogostawien-
stwem. Ilekro¢ konfrontowatem Boga z realnym Zyciem, przemieniat si¢
w ohydny twor, bozka-pajaka, monstrum. I schronitem go przed zyciem
i $wiatlem, wpychatem w swoja ciemnosc¢ i samotnos¢. [...]. Chee, by$
zrozumiat, dlaczego mowig tyle o sobie, ujrzat, jak ngdznym i zatlosnym
nieszczg$nikiem jestem [...]. Mowitem chaotycznie i niejasno, ale nagle
dopadty mnie te mys$li: a jesli, jesli Bog nie istnieje, to co wtedy? Zycie
staje si¢ zrozumiate, co za ulga, $§mier¢ bylaby zgasnigciem, rozpadem
ciata i duszy; okrucienstwo ludzi, ich samotnos¢, strach — wszystko to
staje si¢ naturalne samo przez si¢. Niepojetego cierpienia nie trzeba
wyjasnia¢. Nie ma zadnego Stworcy, zadnego Wszechmogacego,
zadnego Absolutu.

(Bergman, 1963)

Powyzsze przytoczenie dobitnie ilustruje egzystencjalne Ieki Ericssona,
wieloaspektowo rozwazane przez wspodtczesnych filozofow egzystencji.
Warto nadmienié, ze swoisty tragizm przezywa takze od kilku lat zwigzana
z pastorem Marta: ,,Boze, czemu stworzyte$§ mnie wiecznie niezadowolona,
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wylekta, zgorzknialg. Dlaczego musze by¢ swiadoma swoich niedostatkdw,
cierpie¢ piekielne meki z powodu wiasnej znikomosci. Jesli moje cierpienie
ma jakis$ sens, powiedz mi” (Bergman, 1963). Jak mozna mniemaé, odczuwa
ona niemoc, brak mitosci, a nade wszystko wsparcia ze strony Ericssona.

Informacja o samobdjstwie Jonasa Perssona to niejako zwrotny punkt
dramatu. Pastor odrzuca Marte, mowiac jej, ze wciaz kocha swoja zmartg
zong. Nie bez znaczenia jest tu takze posta¢ zagadkowego koscielnego
Frovika, ktory przejmujaco mowi o udrece fizycznego i duchowego cier-
pienia. Twierdzi, ze gdy myslimy o cierpieniu Chrystusa, myslimy zwykle
o torturach, jakich doznawal, zapominajac, co byto srozsze:

Przez trzy lata Chrystus rozmawiat z [...] uczniami, dzien w dzien zyli
wspolnie, a oni nie zrozumieli, co chciat im powiedzie¢. Porzucili go
wszyscy, co do jednego; zostat sam. To musiato by¢ dopiero cierpienie
— pojac, ze nikt go nie pojmuje. [...] straszne cierpienie. Ale najgorsze
przyszto potem. Kiedy ukrzyzowany Chrystus wisial [...] w meczarniach
iwotal: Boze, czemus mnie opuscit; wotat z caltych sit. Myslat, ze jego Oj-
ciec w niebie opuscit go, myslat, ze wszystko, co glosit, byto ktamstwem.
Chrystus przed $miercig miat chwile wielkiego zwatpienia. To musiato
by¢ dla niego najstraszliwszym cierpieniem — milczenie Boga.
(Bergman, 1963)

Poruszany tu problem, przez wzglad na swoja egzystencjalng rangg,
wymaga jednak osobnego, niezaleznego opracowania. Wypada jedynie
zaznaczy¢, ze koncowa scena filmu, w ktorej Ericsson powiada: ,,petna
jest ziemia chwaty Jego”, zdaje si¢ zapowiadac¢ jego duchowy przetom, co
poteguje egzystencjalny charakter obrazu.

Milczenie (1963), trzeci film trylogii, ukazuje natomiast §wiat obcego,
zagrozonego wojng miasta — Timoka (co w jezyku estonskim oznacza kata).
Jak mozna zasadnie sadzi¢, miasto jest symbolem zamknigcia, alienacji,
wigzienia; a takze — jak sugeruje sam tytut dzieta — braku porozumienia,
niemozno$ci nawiazania trwatych relacji migdzyludzkich. Bohaterki filmu,
Ester i Anna, reprezentuja tutaj dwie strony ludzkiej osobowosci: instynkt
oraz intelekt. Gtownym tematem Milczenia jest whasnie konflikt miedzy
tymi przenikajacymi si¢ sferami — instynktem, zmystowoscia, fizycznoscia,
cialem (Anna) a intelektem, wyzszymi warto§ciami, moralno$cia, duchem
(Ester). Bergman, eksponujac dialektyke owych sil, postuguje si¢ erotycz-
nymi scenami, co znajduje swoje uzasadnienie w prezentacji artystycznej
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wiwisekcji. Zarowno w petlnym witalizmu $wiecie Anny, jak 1 w §wiecie
chorej, nieszczesliwej Ester nie ma Boga, nie ma mitosci. Symboliczny
wymiar obrazu dopetnia wjezdzajacy przed hotel czotg — symbol zagrozenia,
niepewnosci 1 destrukcji, oraz postac starego kelnera, czuwajacego przy
16zku cierpigcej Ester — wcielenie $mierci, ale i bezinteresownej pomocy,
dobroci. To wtasnie dzigki kelnerowi umierajaca kobieta zostawia notatke
matemu Johanowi (synkowi Anny), ktory — podobnie jak Minus z pierw-
szego filmu trylogii — daje nadziej¢ na porozumienie. Dodajmy, ze motyw
porozumienia, autentycznego mi¢dzyludzkiego dialogu, silnie obecny bedzie
w kolejnym etapie filmowej tworczosci Bergmana.

Podsumowanie

Tworczos¢ filmowa Ingmara Bergmana zdaje si¢ by¢ przesigknigta prob-
lematyka egzystencjalng. Jak mielismy okazje zobaczy¢, znalez¢ mozna
w niej najwazniejsze motywy filozoficzne (jak np. samotno$¢, niepokoj,
niepewnos¢ losu, $mier¢, relacja cztowieka do Boga, poszukiwanie sensu
zycia) podejmowane zardéwno przez wspotczesnych egzystencjalistow
(K. Jaspers, M. Heidegger, G. Marcel, A. Camus, J.P. Sartre, L. Szestow),
jak i ich prekursorow (B. Pascal, S. Kierkegaard, F. Dostojewski). Mozna
nawet odnie$¢ wrazenie, ze pytania egzystencjalne — z réznym rozlozeniem
akcentéw — obecne sg nie tylko w omawianej tu Siodmej pieczeci czy ,,try-
logii pionowej”, lecz ze przenikajg niemal catg tworczo$¢ Bergmana. Dla
przyktadu film Tam, gdzie rosng poziomki (1957) sktania do refleks;ji nad
przemijaniem, $miercig czy sensem zycia; U progu Zycia (1958), ukazujac
perypetie trzech kobiet, traktuje o zmaganiach cztowieka z przeciwno$ciami
losu; Szepty i krzyki (1972), podnoszac problem ludzkiej samotno$ci w obli-
czu $mierci, wypelnione sg natomiast aurg niepokoju, niepewnosci i ducho-
wych rozterek. Wymowa Szeptow i krzykow — pomimo eksponowanej w nich
problematyki — nie jest jednak pesymistyczna (por. Kwiatkowski, 1986,
s.215), podobnie jak egzystencjalizm, zgodnie z rozpoznaniami Sartre’a, nie
jest nurtem pesymistycznym (por. Sartre, 1998, s. 58, 83). Warto podkreslic,
ze motywy egzystencjalne (jak np. poczucie osamotnienia, niezrozumienia,
leku czy niemozno$ci nawigzania miedzyludzkiej komunikacji) pojawiajg
si¢ takze w Fanny i Aleksander (1982), ostatnim wielkim filmie kinowym
Bergmana (Bergman, 1987; Kalin, 2003, s. 165).
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Mozna powiedzieé, ze o doniostosci tworczos$ci Bergmana §wiadczg
nie tylko przyznane mu liczne nagrody i wyrdznienia (m.in. Siddma pie-
czeé oraz Tam, gdzie rosng poziomki znajduja si¢ na watykanskiej liscie
czterdziestu pigciu filméw o szczegdlnych walorach religijnych, moral-
nych i artystycznych; Oscar z 1962 roku za film Jak w zwierciadle), ale
przede wszystkim egzystencjalna ranga oraz uniwersalnos¢ poruszanych
przez rezysera zagadnien. Tak jak tematem Siodmej pieczeci jest poczucie
przemijalnosci ludzkiego istnienia (w tym samotno$ci) oraz $wiadomos¢
nadchodzacej $mierci, tak tematem ,,trylogii pionowe;j” jest swoista ,,reduk-
cja metafizyczna”. Jak powie sam Bergman: ,.Jak w zwierciadle przynosi
pewnos¢. W Gosciach Wieczerzy Panskiej pewnos$¢ zostaje podwazona.
Milczenie — milczenie Boga —jest jej zaprzeczeniem” (cyt. za Kwiatkowski,
1986, s. 167; por. Pamerleau, 2009, s. 114)*. Rowniez w swej pdzniejszej
tworczosci Bergman nie porzuci eksplorowania zagadnien egzystencjalnych.
Potozy jednak wickszy nacisk juz nie tyle na ukazywanie antynomii wiary
1zwatpienia, owych swoiscie Pascalowsko-Kierkegaardowskich dylematow
(komunikacja wertykalna, ,,pionowa”), lecz na problematyke dialogu i relacji
miedzyludzkich (komunikacja ,,pozioma”)’, przypominajac tym samym, ze
punktem wyjscia pracy rezysera jest ludzka twarz (Bergman, 1978)°.

4 Jak komentuje Aleksander Kwiatkowski: ,,[D]wa pierwsze filmy (Jak w zwier-
ciadle oraz Goscie Wieczerzy Panskiej) przyrownuje si¢ do kwartetoéw smyczkowych,
chociaz tylko w pierwszym rozbrzmiewa muzyka. Przenosza do kina wzory teatralnego
Kammerspielu, charakterystycznego dla pewnego etapu tworczosci Strindberga. Po raz
pierwszy z takg odwaga przetamuje Bergman tradycyjny schemat narracji, zatrzymujac
kamere na ludzkich twarzach i do maksimum wykorzystujac analityczng sit¢ zblizenia”
(Kwiatkowski, 1986, s. 165).

5 Kwestie te, jak wiadomo, stanowia przedmiot zainteresowania nie tylko egzystencja-
listow, lecz takze filozofow dialogu (por. Jaspers, 1998, s. 17; Buber, 1992; Lévinas, 2002).
Bergman mawiat, zapiszmy w trybie uzupetnienia, ze ,,nie jest cztowiekiem religijnym”.
Wierzyt jednoczesnie, ze ,,§wigto$¢ jest w kazdym cztowieku” (por. Singer, 2007, s. 207).

¢ Warto dodac¢, ze tak jak twarz (z jej indywidualng mimika i ekspresjg) jest symbo-
lem autentycznej komunikacji migdzyludzkiej, tak maska jest dla Bergmana symbolem
$mierci oraz ,,bycia kim$§ innym”, co uniemozliwia nawiazanie trwalego porozumienia
(dialogu) migdzy ludzmi. Szerzej na temat motywu maski w filmach Bergmana zob.
Hubner, 2007, s. 70-91. Problematyke te podnosi Bergman m.in. w filmie Persona
(19606), ktory fascynuje krytykow swa ,,sita emocjonalng” (por. Kinder, 1981, s. 57-73;
Vermilye, 2002, s. 122—-124; Michaels, 2000; Fredericksen, 2005).
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EXISTENTIAL THEMES IN INGMAR BERGMAN'’S FILM WORK
Summary

The aim of'the article is to show the existential themes of filmmaking by Ingmar Berg-
man, one of the greatest European directors. The paper emphasizes that the matters
undertaken by Bergman focus on such issues as loneliness, anxiety, uncertainty and
transience of human fate, death, man’s relationship with God and the searching for
meaning of life. On the one hand, the paper refers to Bergman’s poetics (especially
from The Seventh Seal and the “religious trilogy”). On the other hand, it discusses
the recognition of existential philosophers. Existential interpretation of Bergman’s
films allows to consider the director as the leading existential artist and emphasizes
a universal, timeless character of his films.
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Wprowadzenie

Pojecie procesu estetyzacji stato si¢ ostatnio niezwykle popularne. Odwotuja
si¢ do niego nie tylko autorzy prac filozoficznych, ale takze badacze kultury,
spoteczenstwa, psychiki, czy nawet polityki (Pierzchalski, 2017; Rogoziecki,
2015; Welsch, 1996). Nie byloby w tym wtasciwie nic kontrowersyjnego —
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ze proces ten dotyczy najrozmaitszych obszaréw rzeczywistosci (Welsch,
2005) — gdyby nie to, ze za Welschem powtarzane jest nie tylko spostrze-
zenie, iz wspomniany proces zachodzi. Powielany jest rowniez negatywny
stosunek do tego zjawiska, stosunek, ktéry — w mojej opinii — oparty zostal
na nie do konca przekonujacej krytyce. W pracy tej podejme si¢ polemiki
z owa krytyka. Bedzie to miato na celu zaprzeczenie pogladowi, ktory uznaje,
ze proces estetyzacji prowadzi do upadku warto$ci poprzez przedktadanie
pozoréw oraz pickna nad realno$¢ 1 prawdg.

Na poczatku omowie w kilku zdaniach sama koncepcje procesu este-
tyzacji wraz z poszczegdlnymi elementami przedstawionej przez Welscha
jego krytyki. Nastepnie systematycznie odnosit si¢ bede do podawanych
przez niego w publikacji pt. Procesy estetyzacji. Zjawiska, rozroznienia,
perspektywy (2005)! argumentéw oraz zabiegow retorycznych sugeruja-
cych, iz proces ten winien by¢ oceniany negatywnie. Bede argumentowat,
ze wbrew opinii Welscha oraz innych powotywanych przez niego krytykow
estetyzacja nie jest wynikiem degeneracji sztuki, kultury czy polityki, badz,
mowiac ogodlnie, catej ludzkiej cywilizacji, i nie musi si¢ wcale skonczy¢
»rozktadem prawdy i zniszczeniem nauki, o$wiaty i rozumu” (s. 60). Pos-
taram si¢ wykazaé, ze jest zupelnie przeciwnie — proces ten jest wynikiem
powszechnego dobrobytu panujgcego w obszarach, w ktorych zachodzi,
a jego rozwoj wreez nie moze dokonad si¢ w sposob, ktory okazalby sie dla
ludzkosci tak drastycznie szkodliwy.

Struktura procesu estetyzacji

Miasta, prowincje, $rodki komunikacji, miejsca pamieci, wszelkie przed-
mioty codziennego i sporadycznego uzytku, srodowisko, wreszcie nawet
sama materia i nasza Swiadomos$¢, a wigc wlasciwie cata rzeczywistosé,
podlegaja dzisiaj, zdaniem Welscha, procesowi estetyzacji. Proces ten polega
W gruncie rzeczy na ,,zawlaszczaniu przez tak czy inaczej rozumiang este-
tycznos¢ obszarow znajdujacych sie poza sztuka” (Wilkoszewska, 1997) czy,
jak ujmuje to sam Welsch, czynieniu czego$, co dotad bylo pozaestetyczne,
estetycznym (Welsch, 2005). Nie chodzi tu oczywiscie o uczynienie czegos
estetycznym w potocznym rozumieniu tego stowa, czyli np. schludnym,

' W dalszej czesci pracy, cytujac te publikacje, podaje tylko numer strony.
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tadnym, ale bardziej o zastosowanie kategorii estetycznych wzgledem
czegos, co dotychczas tym kategoriom nie podlegato — byto poza estetyka.

Wedlug Welscha estetyzacja dzieli si¢ na powierzchowna i glgboka.
Powierzchowna, jak sama nazwa wskazuje, dotyczy powierzchni postrze-
ganej rzeczywistosci. W jej obrebie estetyzacji podlega wyglad zewnetrzny
budynkow, dworcow, wnetrz restauracji, biur czy sklepow, wszelkich towa-
réw, a nawet miejsc pamigci. Jak pisze Welsch: ,,Boom estetyzacyjny nie
oszczedzit niemal Zadnej kostki brukowej czy klamki u drzwi, nie ominat
zadnego miejsca w przestrzeni publiczne;j” (s. 12).

Jednoczes$nie, obok estetyzacji powierzchni, mamy do czynienia
z estetyzacja glebi rzeczywistosci, czyli samej materii, a nawet §wiadomosci:

Dzigki rozwojowi mikroelektroniki klasyczny hardware — materia —
w coraz wigkszym stopniu staje si¢ produktem estetycznym. Nowe
tworzywa sg projektowane i sprawdzane — od poczatku do konca — za
pomocg symulacji komputerowej. Symulacja — proces estetyczny, ktory
rozgrywa si¢ na ekranie monitora — nie ma juz imitacyjnego charakteru,
lecz spehia kreatywna funkcjg. [...] Zabiegi estetyczne nie tyle prze-
ksztatcaja gotowe materie, ile determinuja juz ich strukture¢ — dotycza
wiec nie tylko powtoki, lecz i samego jadra. Mozna powiedzieé, ze
estetyka nie zalicza si¢ juz do ,,nadbudowy”, lecz do ,,bazy” (s. 36).

Rowniez w przestrzeni ludzkiej §wiadomosci niemiecki filozof dopa-
truje si¢ procesu estetyzacji. ,,Codzienny kontakt z mikroelektronicznymi
procedurami produkcyjnymi przyczynia si¢ do estetyzacji naszej $wiado-
mosci i catego naszego ujmowania rzeczywistosci” (s. 36) — powiada.
Jako przyktad podaje obstuge programu do projektowania tréjwymiarowego,
ktory uswiadamia uzytkownikowi, jak tatwo rzeczywisto$¢ poddaje sie
modelowaniu, co uwidacznia — jak sam ujmuje —,,w jak niewielkim stopniu
rzeczywisto$¢ jest rzeczywista” (s. 36). Dostrzega on takze tatwosc¢, z jaka
mtodsze pokolenie ,,instaluje” si¢ dzi§ w sztucznych $wiatach, czyli elek-
tronicznej rzeczywistosci (s. 37).

Welsch zwraca zatem naszg uwage nie tylko na samo istnienie procesu
estetyzacji czy fakt jego rozpowszechniania i niemalze wszechobecnose,
ale takze sugeruje, ze powoduje on, iz estetyka staje si¢ wspotczesnie istotg
rzeczywisto$ci, przejmujac tym samym role jej bazy (hardware), rownoczes-
nie przestajac by¢ juz tylko sama nadbudowg (software). Co wiecej, uwaza
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on, ze procesowi temu podlega nie tylko materia, ale takze §wiadomo$¢, co
zmienia Sposob postrzegania przez czlowieka nie tylko $wiata i jego natury,
ale takze samego siebie. Jednoczesnie Welsch dokonuje wysoce krytycznej
oceny omawianego przez siebie zjawiska.

Krytyka procesu estetyzacji

Azeby uzmystowi¢ sobie prezentowang przez Welscha krytyke procesu
estetyzacji, warto przesledzi¢ pierwszy rozdziat wspomnianej na wstepie
publikacji tego autora. Rozdziat ten, jak sam jego tytul wskazuje, prezentuje
panoram¢ wspotczesnych proceséw estetyzacji. Juz na samym poczatku
daje si¢ odczu¢ negatywne nastawienie autora wzgledem analizowanego
przez niego fenomenu. Wykorzystujac mocno zwigzane z historig estetyki
pojecie przezywania, autor ironizuje, ze w dzisiejszym $wiecie nawet dworce
kolejowe przestaty si¢ juz nazywaé dworcami, a staly si¢ ,,Swiatami przezy¢
z torami kolejowymi” (s. 33). Nie wskazuje on niestety autorow tego typu
sformutowan. Aby podkresli¢ ten fakt, dodaje jednak, ze pojawiajg si¢ po-
stulaty, by nawet miejsca pamig¢ci kreowac na takie, w ktorych si¢ przezywa.

Nietrudno odnies¢ wrazenie, ze autor dosy¢ negatywnie odnosi si¢
do zjawiska estetyzacji, cho¢ w przytoczonych wyzej wypowiedziach nie
wyraza on wprost ukrytej pod ironig niecheci. Filozof jakby nie dostrzega,
ze miejsca pamieci wlasciwie z zasady sg ukierunkowane na przezywanie —
przezywanie wspomnienia tragedii czy innego rodzaju zdarzen, ktore si¢
w tych miejscach wydarzyty Iub ktore sg w nich, nomen omen, upamigtnia-
ne. Rozumiana w ten sposob estetyzacja towarzyszyta wigc zawsze takim
miejscom, cho¢ zapewne w réznym stopniu. Azeby jednak odnies¢ si¢ do
wyrazanych wprost przez Welscha zarzutow co do upowszechnienia si¢
omawianego procesu, warto na samym poczatku przywotaé¢ podnoszony
przez niego w pierwszej cze$ci omawianego tekstu argument dotyczacy
wybiodrczosci implementowanych do §wiata pozaartystycznego ,,momentow
sztuki”.

Zwlaszcza na prowincji dodatkowym czynnikiem jest sktonno$¢ do
myslenia w kategoriach postgpu: ,,Patrzcie, nie tylko ci w metropoliach,
roéwniez my mamy swoje aranzacje estetyczne —u nas sg one nawet lep-
sze, bo zachowuja ludzki umiar”. Mozna odnie$¢ wrazenie, ze spetnity
si¢ dawne marzenia, ze dzigki estetyce zycie i rzeczywisto$¢ staty si¢
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lepsze. Ale nie sposob nie zauwazy¢, ze przejmuje si¢ tu ze sztuki je-
dynie najbardziej powierzchowne momenty sztuki, ktore tez realizuje
si¢ w sptyconej formie. Pigkne zespoty architektoniczne wypadajg co
najwyzej tadnie, wzniosle aranzacje ocieraja si¢ o Smiesznos$¢ (s. 33).

Analizujac powyzsze twierdzenia, poza watpliwoscig dotyczaca
obiektywnosci kryterium tadnosci czy pigkna, nasuwa si¢ pewne pytanie:
z czego w ogole wynika sam proces estetyzacji? W pytaniu tym nie chodzi
jednak o definicyjny cel tego procesu —jak juz bowiem zostato powiedziane,
dazy on do zawtaszczenia® sobie przez estetyke obszarow, ktore dotychczas
znajdowaty sie poza sztukg — ale o to, dlaczego w ogodle do tego procesu
dochodzi, tzn. jaka przyczyna, powodem proces ten jest napgdzany? Innymi
stowy, dlaczego ludzie, rowniez ci na prowincjach, wprowadzaja kategorie
estetyczne do obszarow dotychczas ich pozbawionych; czym powodowane
sgq owe prowincjonalne aranzacje estetyczne? Zanim udzielg odpowiedzi na
te pytania, powinienem jednak rozjasnic jeszcze jedng mogaca si¢ nasuwaé
watpliwos¢. Mianowicie, mozna si¢ zastanawia¢ dlaczego, mowiac o pro-
cesie estetyzacji, niemiecki filozof w ogéle odwotuje si¢ do pojecia sztuki
i czy odwotanie to jest akurat w tym konteks$cie w pelni uprawnione.

Pomimo niezaprzeczalnego wykorzystywania poza sztuka pojec
dotyczacych warto$ci estetycznych, takich jak np. pickno, a takze znaczen
dotyczacych wirtualizacji czy stylizacji, odnosze wrazenie, biorgc pod
uwagge przywotane przez Welscha przyktady zachodzenia analizowanego
procesu, ze nie polega on wcale na przeksztalcaniu dziedzin niebedacych
dotychczas sztuka w sztuke, ale raczej na dbatosci o takie ich aspekty, ktore
dotychczas nie byly istotne i nie dbano o nie nigdzie indziej niz tylko w sztu-
ce 1 to z tego powodu okreslenia dotychczas tylko jej dotyczace zaczynaja
si¢ odnosi¢ do przedmiotow bedacych poza jej obszarem. Podawane przez
Welscha przyktady upickszania przestrzeni miejskiej, perfekcjonizacji ciata,
projektowania nowych tworzyw, modelowania sposobow myslenia, a nawet
zamieniania dworcow czy miejsc pamigci w przestrzenie do przezywania, to
zatem nie zamienianie tych wszystkich dziedzin zycia w sztuke, ale wtasnie
dbalos¢ o te ich aspekty, o ktore, zdaniem Welscha, wczesniej dbano tylko
1 wylacznie w sztuce. Wobec tego zarzut, ze w procesie estetyzacji ze sztuki

2 Pojecie ,,zawlaszczenia” ma pejoratywny wydzwigk — zwykle oznacza bezprawne
nabycie wlasnosci; jego uzycie ujawnia negatywne nastawienie wzglgdem definiowanego
procesu. Aby zachowaé neutralno$é, proponuje mowic o ,,wptywie” estetyki na te obszary.
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wyciagane sg tylko jakies$ jej momenty, jest catkowicie niezrozumialy;
przeciez whasnie na tym, a nie na przeksztatcaniu rzeczywistosci w sztuke,
polega proces estetyzacji.

Trudno ponadto zgodzi¢ si¢ z zarzutem Welscha, Ze czerpane sa ze
sztuki tylko jej momenty powierzchowne. Wtasciwie to niezbyt jasno okre-
$la on, co chce wyrazi¢ poprzez to stwierdzenie. Sam przeciez zauwaza, ze
estetyzacja nie ma charakteru jedynie powierzchownego, ale dotyczy takze
glebi rzeczywistosci. Ze sztuki nie sg wiec czerpane tylko powierzchowne,
dotyczace jedynie wygladow momenty, ale — w zaleznosci od potrzeb —
rozmaite, rowniez glebokie aspekty. Spogladajac na podane przez Welscha
przyktady procesu estetyzacji, tatwo dostrzec, ze mamy do czynienia z im-
plementacjg do §wiata pozaartystycznego zar6wno procesu tworzenia, jak
ma to cho¢by miejsce w przypadkach projektowania nowych tworzyw czy
programowania nowych przestrzeni wirtualnych, z ekspresja badz nasla-
downictwem, ktore moga zachodzi¢ poprzez stylizacje ciata czy ubioru, czy
tez z samym wywotywaniem przezy¢ estetycznych. Trzeba jednocze$nie
pamigtac, ze w estetyzacji nie chodzi o zamienianie wszystkiego w sztuke,
ale wlasnie o czerpanie z niej pewnych jej aspektow.

Co wigcej, wycigganie owych momentow sztuki, zmierzajgce w dobie
globalizacji do masowego tworzenia przedmiotéw tadnych, czy przynajmniej
niewywotujacych negatywnych doznan estetycznych, nie odbiera przeciez
niczego sztuce, nie powoduje zadnego znieczulenia wzgledem pigkna czy
porzucenia zainteresowania sztukg, lecz sprawia raczej, ze wrazliwo$¢ na nie
staje si¢ duzo bardziej wysublimowana. Jesli wyobrazimy sobie przecigtnych
ludzi sprzed kilkuset lat, ktorych codzienny ubior byt zdecydowanie bardziej
ubogi niz nawet najtansze i najbardziej kiczowate dzisiaj stroje, to mozna
z duzg doza prawdopodobienstwa przypuscic, ze co$, co dzi$ uwazane jest
za niemodne, bez wyrazu czy kiczowate, dla takich os6b okazaloby sie¢
pigkne badz przynajmniej wyjatkowo ladne. Jest tak, poniewaz kilkaset lat
temu ludzie istotnie nie przywiazywali takiej wagi do estetyki jak dzis, ale
nie dlatego, ze nie byta ona dla nich wazna czy dlatego, ze obawiali si¢, ze
zawladnie ich zyciem, ale raczej dlatego, ze nie mieli ku temu mozliwos$ci
czy to finansowych, czy materialowych — kierowali si¢ wiec wowczas tym,
co bylo w ich zasiegu, a wigc przede wszystkim funkcjonalno$cig. Oczy-
wiscie nie oznacza to, ze nikt wéwczas nie kierowat si¢ estetyka — pickne
sredniowieczne stroje po dzisiejszy dzien oglada¢ mozna na muzealnych
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wystawach — mozliwos$¢ troszczenia si¢ o takie aspekty swego ubioru byta
jednak wtedy, w poréwnaniu do dzisiejszych realiow, ograniczona.

Wspolczesnie, kiedy dostepnos¢ réznego rodzaju materiatow oraz
mozliwosci finansowe sg duzo wigksze, funkcjonalno$¢ przedmiotow nie
przestaje mie¢ jednak znaczenia, jak zdaje si¢ sugerowac Welsch (s. 34-35).
Nadal pozostaje ona baza, przestaje by¢ wszakze jedynym kryterium wy-
boru. Kiedy mozemy wybra¢ zimowe buty, ktére sa brzydkie i niemodne,
ale ciepte, badz buty, ktore sg fadne, modne i rownie ciepte, to oczywiste,
ze wybierzemy raczej te drugie, cho¢ kwestie ekonomiczne nadal moga
okaza¢ si¢ czynnikiem determinujacym wybor tych pierwszych. Jesli jednak
cena pozostawataby ta sama, to najprawdopodobniej wiekszo$¢ zapytanych
dokonataby wyboru, ktory oprocz wartosci funkcjonalnych realizowatby
takze wartosci estetyczne. Wszystko zalezy wigc od potrzeb oraz dostgpnych
mozliwosci ich zaspokajania.

Przyczyny estetyzacji

Skoro dotarliSmy ponownie do zagadnienia potrzeb, wypada raz jeszcze
zada¢ pytanie: jakie sg przyczyny zachodzenia procesu estetyzacji? Bty-
skotliwe oko dostrzeze, ze odpowiedz zostata juz powyzej naszkicowana.
Aby jednak sprawe catkowicie rozjasni¢, wystarczy odwota¢ si¢ do styn-
nej piramidy potrzeb skonstruowanej przez Abrahama Maslowa (1943).
Piramida ta opiera si¢ na pragnieniach najbardziej podstawowych, ktore
muszg zosta¢ zaspokojone, by mozliwe stato si¢ dgzenie do zaspokojenia
tych wyzszego rzedu.

Patrzac na ten podziat, kwestia estetyczno$ci wydaje si¢ by¢ potrze-
ba rzedu najwyzszego. Nie jest to bowiem ani potrzeba fizjologiczna, ani
potrzeba bezpieczenstwa, ani potrzeba afiliacyjna czy szacunku i uznania,
araczej potrzeba samorealizacji. Niemniej jednak, jak kazda potrzeba, wigze
si¢ z przyjemnos$cig odczuwang w momencie jej spelnienia i stad whasnie
daznosc¢ do jej zaspokojenia. Doznawanie pickna, mozliwo$¢ projektowania
nowych tworzyw badz przestrzeni, modelowania wlasnych przezy¢ czy per-
fekcjonizacji ciata sprawiaja, iz czujemy, ze realizujemy swoj Zywot w naj-
lepszy z mozliwych sposobdw. Zaspokajamy jednak wowczas pragnienia,
ktorych spelnienie bez wystarczajacej ilosci pozywienia, bez bezpieczenstwa
czy spolecznej akceptacji bytoby bardzo utrudnione, jesli w ogole mozliwe.



44 Kamil Kociotek

Oczywiscie mozna by twierdzi¢, ze np. pragnienie perfekcjonizacji cia-
ta to takze dgzenie do zaspokojenia niektorych nizszych niz samorealizacja
potrzeb, przyktadowo upigkszanie swojego wizerunku mogloby by¢ uznane
za spetnianie potrzeb fizjologicznych, a konkretnie prokreacyjnych — ze
wzgledu na zwigkszenie szans na posiadanie potomstwa. Potrzeba rozmnaza-
nia mogtaby by¢ jednak zaspokojona i bez upigkszania, cho¢ dobor partnera
moglby sie¢ wowczas okazac trudniejszy 1 niekoniecznie zgodny z preferen-
cjami. Mozliwo$¢ wyboru partnera zgodnie ze swoimi oczekiwaniami to
jednak ten sam przeskok, co w podanych wyzej przyktadach — mozliwos¢
ta wykracza bowiem poza realizacj¢ samej potrzeby rozmnazania, gdyz
uwzglednia rowniez potrzebe doboru partnera atrakcyjnego w naszej opinii;
w takim wypadku spetniana jest zatem zaréwno potrzeba fizjologiczna, jak
1 potrzeba samorealizacji.

7 powyzszego mozna wprost wywnioskowac, ze proces estetyzacji
nie oznacza, ze ludzko$¢ staje si¢ niewrazliwa na pigkno czy wartoSci
estetyczne, nie §wiadczy tez o tym, ze cywilizacja chyli si¢ ku upadkowi ze
wzgledu na dbatos¢ o tak, wydawaloby si¢, powierzchowne i mato istotne
aspekty zycia; zjawisko estetyzacji §wiadczy raczej o wysokim poziomie
dobrobytu ludzkosci, ktora majac zaspokojone potrzeby nizszych rzedow,
moze realizowac potrzeby rzedu najwyzszego, czyli potrzeby samorealizacji,
ktoére objawiaja si¢ wlasnie w trosce o atrakcyjnos$¢ wlasna, partnera czy
otoczenia, a wigc generalnie rzecz biorac — w trosce o wyglad i strukture
otaczajacej nas rzeczywistosci.

Welsch twierdzi jednak, ze w ,,powierzchownej estetyzacji dominuje
dzisiaj najbardziej ptytka warto$¢ estetyczna: przyjemnosé, rozrywka,
uzywanie bez konsekwencji” (s. 34). Zjawisko to postrzega zdecydowanie
negatywnie, uznajac, ze gdy dostrzezemy jego zasieg, ,,ochota do $miechu
szybko nam przejdzie” (s. 34). Spostrzezenia te zné6w sprawiaja wrazenie
mocno przesadzonych. Kiedy bowiem przyjrzymy si¢ sztuce tworzonej od
zamierzchtych czaséw az po dzien dzisiejszy, zauwazymy, ze wskazany
wyzej trend nie jest niczym nadzwyczajnym.

Dzieta realizujace najwyzsze wartosci estetyczne, jak chociazby pick-
no, byly zawsze i nadal sg zjawiskiem wyjatkowym. Jednoczes$nie w sztuce
dominowaly najcze$ciej wlasnie rozrywka, przyjemno$¢ i uzywanie bez
konsekwencji. Mozliwo$¢ oderwania si¢ od codziennos$ci dzigki ogladaniu
filmu czy nawet serialu nie r6zni si¢ niczym od mozliwosci oderwania
si¢ od codziennosci podczas ogladania spektaklu, obrazu czy shuchania
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klasycznej muzyki. Tymczasem pickny film badz spektakl to zjawiska zgota
wyjatkowe. Nie chodzi tutaj o klasyfikacje filmu czy serialu jako przejawow
tego samego rodzaju sztuki co opera czy teatr, a jedynie o wskazanie, ze to,
co ma miejsce na polu powszechnie uznawanej sztuki, zachodzi rowniez
w sferach, ktore zostaty dotkniete przez aspekty zwigzane dotychczas tylko
znig, a wigc w sferach podlegajacych estetyzacji. Pickny design przedmiotu
to raczej wyjatkowa rzadkos$¢, najczesciej mamy do czynienia po prostu
z przyjemnym dla oka, fadnym.

Piramida potrzeb jako ,bezpiecznik” procesu estetyzacji

Kolejnym zarzutem Welscha jest argument przedstawiajacy estetyzacje
jako strategie ekonomiczng. Jego zdaniem dzigki zabiegom estetycznym
duzo tatwiej sprzeda¢ produkt, na ktéry bez tych zabiegdéw mogloby nie
by¢ popytu. Cigzko zaprzeczy¢ temu spostrzezeniu. Warto jednak zastano-
wi¢ sie, czy wickszego wplywu niz estetyka nie majg tutaj zabiegi natury
psychologicznej? Oczywiscie oddziatujg one na ludzi za posrednictwem
zmystow czy przy wykorzystaniu zasad estetyki, ale uznanie tego za przyktad
negatywnych skutkdw estetyzacji jest w mojej ocenie nietrafiong diagnoza,
a nawet pewnym wypaczeniem.

Istotnie, obecnie wielu marketingowcow usituje wywolaé pozytywne
wrazenia estetyczne majace zachecaé do przyjscia do miejsca pamieci czy
zakupienia tego badz innego produktu. Zabiegi te opierajg si¢ jednak raczej
na badaniach psychologicznych badZ psychologiczno-spotecznych, a nie
na estetyce jako takiej, cho¢, jak juz wspomniatem, jest ona w tym celu
wykorzystywana. Dlaczego by wigc nie nazywaé tego procesu psycholo-
gizacjg? Co wigcej, warto zada¢ sobie pytanie, czy rzeczywiscie sprawia
to, ze wielu kupuje wyglad produktu, otrzymujac niejako ubocznie sam
przedmiot, jak twierdzi Wolfgang Welsch (s. 34-35).

Na pierwszy rzut oka moze si¢ wydawac, ze rzeczywiscie jest to
zjawisko powszechne — zapewne wielu jest takich, ktoérzy wybierajg wino,
sugerujac sie¢ wygladem etykiety, badZ dajg si¢ skusi¢ na jaki$ produkt ze
wzgledu na zmiang wygladu jego opakowania; w tym celu takich zmian
dokonujg zreszta producenci. Czy jednak rzeczywiscie jest to wowczas
zakup wygladu, a nie samego produktu? Ponizej udowodnie, ze odpowiedz
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twierdzaca na to pytanie bytaby zbytnim uproszczeniem sprawy, a wlasciwie
oznaka jej znikomego rozumienia.

Ktos, kto kupuje butelke wina, kierujac si¢ przy wyborze przede
wszystkim wygladem etykiety, nadal przeciez chce kupi¢ wino, a wyboru
dokonuje jedynie pod katem konkretnej jego marki, ktdrg wybiera, sugerujac
sic owym wygladem; nawet kto$ dokonujacy zakupu znanych przez siebie
ciastek, ktore zostaly opakowane w nowy sposob, ma raczej wrazenie, ze
chce skosztowac tychze ciastek, chocby w rzeczywistosci kierowato nim
zaciekawienie nowym stylem opakowania. Podlega on wigc raczej zabiegowi
psychologicznemu, opartemu na wrazeniach estetycznych, niz procesowi
estetyzacji, zwlaszcza ze decyduje si¢ na zakup produktu ze wzgledu na
che¢ posiadania tego produktu jako takiego, a wyglad opakowania jest
odpowiednio czynnikiem determinujacym wybor badz nawet i sam zakup,
nie jest jednak bezposrednio tym, co konsument decyduje si¢ zakupic.

Oczywiscie mozemy podac przyktady dokonywania zakupow tylko
1 wylacznie ze wzgledu na wyglad przedmiotow, jak ma to miejsce chocby
w edycjach limitowanych czy kiedy konsument po prostu jest zafascynowany
wygladem produktu i chce go naby¢ tylko po to, by posiadac przedmiot o tym
wiasnie wygladzie, bez wzgledu na jego funkcje. W takim jednak wypadku
konsument niejako nadaje przedmiotowi nowa funkcje, ktora istotnie skupia
si¢ na wartosciach estetycznych. Takie sytuacje wydaja si¢ by¢ wszakze
rzadko$cig i ponownie mozna zauwazy¢, ze Swiadczg o wysokim dobrobycie
jednostki decydujacej sie na zakup danego produktu nie w celu zaspokojenia
potrzeby, do realizacji ktorej zostal on zaprojektowany i wyprodukowany,
ale wylacznie w celu objecia w posiadanie przedmiotu o danym wygladzie.
Oczywiscie coraz wiecej produktéw zyskuje dzisiaj wyglady, ktore same
w sobie mogg by¢ przedmiotami pozadania i czesto ludzie staja przed
dylematem, czy wybra¢ przedmiot mniej funkcjonalny, ale tadniejszy, czy
brzydszy, ale bardziej funkcjonalny. Poza wyjatkowymi sytuacjami, jak ta
przedstawiona powyzej, rezygnacja z jaki$ aspektéw funkcjonalno$ci nie
sprawia jednak, ze od razu staje si¢ ona tfem dla samego wygladu rzeczy.
Zeby lepiej to zrozumieé, proponuje rozwazy¢ doktadnie ponizszy przyklad.

Pomimo ze kostka brukowa na rynku w Krakowie jest niewygodna
1 §liska, to wyglada bardzo adnie, niemniej jednak spetnia ona nadal swoja
funkcje utwardzania terenu i pomimo pewnych niedogodnos$ci wynikaja-
cych z jej struktury, nadal jej gtownym zadaniem jest wtasnie utwardza-
nie terenu. Zdecydowano si¢ zrezygnowa¢ z pewnych cech zwigzanych
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zwygoda jej uzytkowania celem zapewnienia jej tadnego wygladu — w tym
wypadku zdecydowano si¢ wigc na rezygnacj¢ z potrzeb wlasciwie tego
samego rzedu, poniewaz wygoda uzytkowania oraz wyglad nie sg raczej
najbardziej podstawowymi potrzebami, ktore sg realizowane przez kostke
brukowa. Oczywiscie moga pojawi¢ si¢ sytuacje, w ktérych wspomniana
kostka brukowa okaze si¢ stwarza¢ niebezpieczenstwo i wowczas mamy
do czynienia z konfliktem potrzeb nizszego rzgdu z potrzebami wyzszego
rz¢du — podatnosé¢ na podobny konflikt jest jednak nieunikniona w sytuacji,
w ktorej posiadamy mozliwo$¢ zaspokajania potrzeb na poziomie wszyst-
kich rzgdow. Nalezy wskazac, ze w takiej sytuacji decyzje co do tego, ktore
potrzeby poswigcic, a ktore realizowac, moga niejednokro¢ okazywac sie
nietrafne, nie $wiadczy to jednak od razu o catkowitej niedbatosci o czesé
z nich, np. wspomniang funkcjonalno$¢.

Co wiecej, mozna domniemywac, ze w momencie, w ktérym niebez-
pieczenstwo wywotywane przez odebranie funkcjonalnosci przedmiotu ze
wzgledu na dbatos$¢ o jego estetyke statoby si¢ znaczace i doskwierajace,
natychmiastowo zrezygnowano by z estetyki na rzecz powrotu do funk-
cjonalno$ci zapewniajacej bezpieczenstwo. Piramida potrzeb opisuje to
zjawisko bardzo obrazowo i wyobrazajac sobie sytuacje konfliktow po-
mig¢dzy potrzebami roznych rzedow, jako oczywiste jawi si¢ dbanie przede
wszystkim o te najbardziej podstawowe.

Mozliwos¢ realizacji potrzeb rzedu najwyzszego, jak juz to zostato
wspomniane, $wiadczy zatem o poszerzajacym si¢ dobrobycie ludzkiej
cywilizacji, a ewentualna sytuacja przedkladania estetyczno$ci nad funkcjo-
nalnos$¢ wydaje sie by¢ wydumanym zagrozeniem. Jesli dbatos¢ o estetyke
rzeczywiscie wywotywataby niebezpieczenstwo, to natychmiast powodo-
wataby rowniez ludzki strach, przez co ludzie naturalnie dgzyliby do jego
powstrzymania, mimo ze wigzaloby si¢ to z konieczno$cig po$wigcenia
realizacji potrzeb wyzszego rz¢du. Poswigcenie to powodowatoby bowiem
duzo mniejsze szkody niz te wywotane np. wlasnie niebezpieczenstwem.
Nikt o zdrowym rozsadku nie zgodzitby si¢ przeciez na to, by w sytuacji,
w ktorej przywotywana kostka brukowa powodowataby liczne wypadki
wywolujace kontuzje, utrzymywac na powierzchni rynku t¢ kostke tylko
1 wylacznie dlatego, ze jest tadna. Kt6z bowiem zachwycalby si¢ pigknem,
bedac w sytuacji zagrozenia?
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Symulacja, wirtualizacja, hardware i software

Ostatnim zarzutem podnoszonym przez Welscha, do ktérego chciatbym si¢
ustosunkowac, jest wlasciwie kwestia, ktora w odniesieniu do estetyzacji
powierzchownej zostata juz poruszona, a ktérag w odniesieniu do estetyzacji
glebokiej Welsch nazywa ,,zamiang na miejsca mi¢dzy hardwarem a soft-
warem” (s. 35). Wskazuje on, ze klasyczny hardware, czyli materia, w coraz
wigkszym stopniu staje si¢ produktem estetycznym. W tym miejscu warto
raz jeszcze postuzy¢ sie cytatem, ktory zostat juz wezesniej przywotany.

Nowe tworzywa sa projektowane i sprawdzane — od poczatku do konca —
za pomocg symulacji komputerowej. Symulacja — proces estetyczny,
ktéry rozgrywa si¢ na ekranie monitora — nie ma juz imitacyjnego
charakteru, lecz spetnia kreatywng funkcje. [...] Rzeczywisto$¢, ktora
niegdy$ nazywano ,.,twardg rzeczywisto$cia”, okazuje si¢ mozliwa do
przeobrazania, do zestawiania w nowe kombinacje i otwarta na realizacje
dowolnych wymagan estetycznych. [...] Zabiegi estetyczne nie tyle
przeksztatcajg gotowe materie, ile determinujg juz ich strukture — do-
tycza wige nie tylko powtoki, lecz i samego jadra. Mozna powiedziec,
ze estetyka nie zalicza si¢ juz do ,,nadbudowy”, lecz do ,,bazy” (s. 36).

Czy jednak w przytoczonej wyzej wypowiedzi Welch nie zaprzecza
aby sam sobie i to zdanie po zdaniu? Jak twierdzi, nowe tworzywa sa od
poczatku do konca projektowane i sprawdzane w symulacji komputerowe;.
Jednoczesnie twierdzi jednak, ze symulacja nie ma juz imitacyjnego cha-
rakteru, ale spetnia kreatywna funkcj¢. Tymczasem projektowanie i spraw-
dzanie w przestrzeni roboczej wigze si¢ wlasnie z imitowaniem jakiegos
rozwigzania, ktore zostato najpierw wymyslone, a nastepnie zaprojektowane
1 poprzez imitacj¢ ulega sprawdzeniu przed realizacja. W ogodle sama sy-
mulacja zwigzana jest ze zjawiskiem imitowania (tac. simulatio — ,,udawa-
nie” — zob. Encyklopedia PWN). Uznanie jej za kreacj¢ samg w sobie jest
wigc catkowitym zaprzeczeniem jej istoty. Nie podwazam tutaj tego, ze tak
zaawansowana symulacja spetnia w pewnym stopniu rowniez kreacyjng
funkcje; nie sposob jednak uznac, ze ze wzgledu na te funkcje nie ma ona
juz charakteru imitacyjnego.

Warto ponadto zwrocic¢ uwagg, ze Welsch nie ma tu na mysli kreowania
rzeczywistosci elektronicznej, o ktorej wspomni dopiero pozniej przy okazji
odnoszenia si¢ do kwestii immaterialnych (s. 38). Jesli jednak nie ma on
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na mysli rzeczywistosci elektronicznej, to nie bardzo wiadomo, co poprzez
cytowane wyzej stowa chce powiedzie¢. Nie chodzi mu chyba przeciez
o to, ze to, co dzieje si¢ w symulacjach, jest samo w sobie nowa materia.
Nawet jesli projektowanie i sprawdzanie nowych tworzyw odbywa si¢ przy
pomocy rozwigzan estetycznych, to jednak odbywa si¢ osobno w przestrze-
ni elektronicznej, gdzie jest symulowane lub, idac dalej, wirtualizowane,
a osobno w rzeczywistosci fizycznej, gdzie jest realizowane. Realizacja ta
odbywa si¢ natomiast z dostgpnych i fundamentalnych materiatow, jakimi
sa pierwiastki czy atomy — w zadnym stopniu nie mamy wi¢c do czynienia
z pelna determinacja struktury materii, ale wlasnie z jej przeksztatcaniem,
chociaz przeksztatceniom podlegajg dzisiaj coraz bardziej podstawowe jej
elementy.

Wobec tego dzigki omawianemu procesowi tylko bardziej zblizamy
si¢ do fundamentu rzeczywistosci, czyli jej hardware, jak okresla to Welsch,
nie tworzymy jakich$ nowych podstaw. Oczywiscie przeksztatcanie i od-
krywanie nowych form stanowi pewne rozwini¢cie procesu kreacji, ktory
dotychczas towarzyszyt jednak nie tylko sztuce, ale takze i rzemiostu. Wy-
twarzanie nowych materialdw tymczasem nie stuzy same;j tylko estetyzacji
ani nie wysuwa estetyki na pierwszy plan, jak sugeruje to Welsch (s. 36), ale
dazy przede wszystkim do spetniania coraz to bardziej wysublimowanych
potrzeb, a wiec przyjmuje zastosowania funkcjonalne, a nie jedynie estetycz-
ne, cho¢ nalezy pamigta¢, Ze obecnie rowniez one okazujg si¢ by¢ istotne.
Nie liczy si¢ bowiem jedynie trwato$¢ czy funkcja materiatu, ale takze jego
wyglad. Ale takze, a nie tylko — jak zdaje si¢ sugerowac niemiecki filozof.

Jesli za$ chodzi o kwesti¢ wirtualizacji i1 fakt, ze — jak okre$la to
Welsch — ,.kto [...] jest obeznany z takimi sprawami, jak wirtualno$¢ czy
manipulowalno$¢ rzeczywistosci, wie z wlasnego doswiadczenia, w jak
niewielkim stopniu rzeczywistos$¢ jest rzeczywista, jak bardzo daje si¢ mo-
delowac¢ estetycznie” (s. 36), to oczywiscie wypada si¢ zgodzi¢, ze narze-
dzia przetwarzania rzeczywistosci zar6wno materialnej, jak i tej wirtualnej
(zapewniajacej jakosciowo zblizone doznania do tych znanych z rzeczywi-
stosci fizycznej) powoduja wrazenie, ze rzeczywistos¢ jako taka podlega
w duzym stopniu modelacji, czyli jest podatna na przeksztatcanie. Trudno
jednak zgodzi¢ sie, iz wywotluje to wrazenie sprawiajace, ze przestaje ona
jawic si¢ jako rzeczywista. Fundamentalng cechg rzeczywistos$ci jest wias-
nie to, ze daje si¢ ona przeksztatca¢ — kazdy, kto miat do czynienia z grami
komputerowymi czy wirtualnymi $§wiatami, w ktorych cze$¢ obiektow nie
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poddaje sie interakcji, potwierdzi, ze takie niepoddajace si¢ oddziatywaniu,
nieprzeksztatcalne obiekty sprawiajg wrazenie kompletnie nierzeczywistych.

Fakt, ze rzeczywisto$¢ okazuje si¢ tak bardzo podlega¢ modelowaniu
i przeksztatceniom, jak prawdopodobnie nigdy wcze$niej, niewatpliwie za-
tem wywiera ogromny wptyw na sposob jej postrzegania, na jej metafizyke
(w tej kwestii rowniez trudno nie zgodzi¢ si¢ z Welschem), nie §wiadczy
jednak o tym, ze przestaje ona by¢ rzeczywista i staje si¢ symulacja. Po-
dobne do Welscha przemyslenia wydaje si¢ mie¢ Jean Baudrillard, kiedy
pisze o symulacji i symulakrach (Baudrillard, 2005). Stwierdzanie jednak,
ze rzeczywisto$¢ przeksztalcana przez cztowieka przestaje by¢ rzeczywi-
stoscia, a staje si¢ symulacja, jest w mojej ocenie kolejnym wypaczeniem
1 stanowiskiem zdecydowanie ,,na wyrost”.

Welsch powyzsze argumenty podnosi rowniez wzglgdem $wiata spo-
tecznego, ktorego aktywnos$¢ skupia si¢ dzisiaj zwlaszcza w sferze mediow.
Zwraca on uwagg szczegodlnie na telewizjg. ,,Obrazy, ktorych dostarczaja
nam media, nie stanowig juz dokumentalnej gwarancji realnosci, poniewaz
w dalekiej mierze s zaaranzowane, sztuczne, prezentowane tak, jak rzeczy-
wisto$¢ wirtualna. Rzeczywisto$¢ prezentowana przez media staje si¢ oferta,
ktéra az po swa substancje jest wirtualna, manipulowalna, modelowalna
estetycznie” (s. 37). Nalezy sobie jednak zada¢ dwa pytania. Po pierwsze,
czy kiedykolwiek media dawaly ludziom dokumentalng gwarancje realnosci?
Zardwno w czasach Galla Anonima, jak 1 w czasach pierwszych odbiornikoéw
radiowych czy telewizyjnych media przekazywaty tylko to, na co starat si¢
zwrdci¢ uwage tworca danej wiadomosci. Wynika to z charakteru przekazu
informacji, ktory z natury moze ujaé tylko pewien fragment rzeczywisto-
$ci, na ktory wskazuje autor. Ujecie rzeczywistosci w jakikolwiek przekaz
zarowno wczesniej. jak i dzi§ musi wigc siggac do estetyki — jest bowiem
wynikiem autorskiego przetworzenia.

Drugie pytanie zmierza do jeszcze bardziej fundamentalnej kwestii.
Chodzi mianowicie o to, czy rzeczywisto$¢ spoteczna nie byta od zawsze
skupiona na mediach, czyli jakich$ $rodkach przekazu, choéby stowach,
arzeczywisto$¢ materialna na przetworzonych przez cztowieka jej przedsta-
wieniach? A zatem, czy rzeczywisto$¢ jako taka nie byta od zawsze wirtu-
alna, manipulowanlna i modelowalna estetycznie? Cztowiek przeciez nigdy
nie miat bezposredniego dostepu do rzeczywistosci; byt to zawsze dostep
jedynie posredni, chocby poprzez wlasnag percepcje i strukture pojeciows.
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Wtasciwie nalezaloby powiedzie¢, ze dzigki rozwojowi naukowemu
i technologicznemu, a takze dzigki estetyzacji, a wiec dzigki procesom oraz
metodom pozwalajacym rozbi¢ napotykane struktury na mniejsze elementy,
ktore daja si¢ przetworzy¢ i w ten sposob umozliwiajg wytwarzanie nowych
struktur, rzeczywisto$¢ zaczyna si¢ nam jawi¢ w jej najbardziej funda-
mentalnej odstonie. Nie mamig nas juz bowiem formy przedstawiane nam
w percepcji czy w intelekcie, ale docieramy do obszaru, ktory okazuje si¢
by¢ jeszcze bardziej podstawowy i by¢ moze juz nieredukowalny.

Tym obszarem jest nasza Swiadomos¢, dzigki ktorej i w obrebie ktorej
doznawanie i zaspokajanie potrzeb jest w ogdle mozliwe. Fakt, ze zarowno
doznania, jak i potrzeby moga by¢ w §wietle dzisiejszych mozliwosci podda-
wane kreacji czy manipulacji, sprawia jednak, ze najbardziej podstawowym
fundamentem rzeczywistosci okazuje si¢ by¢ nie sama swiadomos¢, ktorg
trudno opisa¢ 1 wythumaczy¢, lecz pewien jej sektor, ktérym jest nasza
wola. Wydaje sig¢, ze na podobny fakt wskazywat juz Artur Schopenhauer,
kiedy méwit o autonomii woli 1 jej konstytutywnym wzgledem tozsamosci
charakterze (Schopenhauer, 1908, s. 58-59). By jednak w petni zrozumie¢
to powigzanie, nalezaloby t¢ kwestie duzo bardziej szczegoétowo uzasadnic,
a to juz temat na zupetnie inne rozwazania.

Niemniej jednak, skoro potrafimy kreowac¢ nawet nasze potrzeby,
a poprzez to wlasciwie takze naszg wole i w konsekwencji rowniez nasze
doznania, to zdaje si¢, ze musi by¢ jeszcze jaki$ inny, bardziej fundamental-
ny czynnik determinujacy te kreacje. Tymczasem pomimo tego, ze kreacja
ta moze dotyczy¢ takze pewnych przejawdw naszej woli, to nadal wtasnie
wola jawi si¢ jako ostateczny determinant, cho¢ nalezy zaznaczy¢, ze jest to
wowczas wola albo innego podmiotu, albo nasza wlasna, przejawiajaca si¢
jednak w innym momencie i dotyczaca woli z jej przyczyny nastgpujace;j.
Taka wole ciezko juz nam do czegokolwiek zredukowac, co nie oznacza
jednak, ze dzieje si¢ ona bez przyczyny czy jakiejkolwiek podstawy.

Podsumowanie

Analizujac podejmowany problem, bez watpienia nalezy zgodzic¢ si¢ z Wel-
schem, ze proces estetyzacji ogarnia dzi§ niemal calg rzeczywistos¢. Trudno
jednak uzna¢ propagowang przez niego negatywng oceng tego zjawiska,
ktore raczej zdaje si¢ $wiadczy¢ o dobrobycie i niezwykle zaawansowanym
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stopniu rozwoju ludzkos$ci anizeli o upadku wartosci czy grozacej nam
degeneracji. Niemniej jednak rzeczywiscie proces ten prowadzi¢ moze
do przemian, powodujacych, ze gatunek ludzki przybierze zupelnie nowa
postaé, porzucajac dotychczasowe standardy dzigki mozliwo$ci niemalze
nieograniczonej kreacji, co wlasciwie istotnie doprowadzi do rozpadu zna-
nej nam struktury cztowieka i cywilizacji. Rozpad ten najprawdopodobniej
skutkowac bedzie jednak powstaniem zupetie nowej, zdecydowanie bar-
dziej zaawansowanej formy, ktora umozliwia¢ bedzie zaspokajanie nawet
najbardziej wyszukanych potrzeb. Mozliwe zatem, ze istotnie takie war-
tosci, jak wiedza czy prawda przestang by¢ aktualne i zastgpig je warto$ci
o charakterze estetycznym — bedzie to jednak krok w strone powszechnej
wolnosci oraz dobrobytu, a nie ich utraty.

Takie wizje jawig si¢ na skutek analizy obecnych mozliwos$ci techno-
logicznych, a takze tendencji ich rozwoju oraz natury ludzkich potrzeb i sg
przedmiotem rozwazan futurologéw czy transhumanistoéw, czyli reprezen-
tantow nowego pradu w nauce i kulturze, pradu, w obrebie ktoérego postuluje
si¢ potrzebe wykorzystania osiggnie¢ nauki i techniki do przezwycigzania
ludzkich ograniczen i poprawy warunkow zycia czlowieka, a nawet zna-
czacej zmiany jego struktury. Hierarchia potrzeb i naturalna sposobnos¢ do
ich zaspokajania sg jednak gwarantem korzystnego dla cztowieka kierunku
ewolucji ludzkosci, ewolucji dokonywanej zar6wno w procesie estetyzacji,
jak i w innych procesach, ktore z perspektywy opisowej moga by¢ na rdézne
sposoby uwypuklane i konfigurowane. Jedno wszakze okazuje si¢ pew-
ne — jesli mozemy sie troszczy¢ o estetyke, znaczy to, ze pozostate, nizsze
potrzeby nie wymagaja zaspokojenia. Estetyzacja w tym $wietle nie jest
wigc oznakg upadku, lecz zwiastunem rosngcego dobrobytu.
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AESTHETICIZING OF REALITY — THE RESULT OF PROSPERITY
ORTHE VALUES COLLAPSE? ANALYSIS AND CRITICISM
OF WOLFGANG WELSCH'’S VIEWS REGARDING
THE AESTHETICIZING PROCESS

Summary

The article is a polemic with Wolfgang Welsch’s criticism of the aestheticization
process presented in his article entitled Aestheticization Processes. Phenomena, Dis-
tinctions and Prospects. Its purpose is to show that arguments suggesting a negative
assessment of this phenomenon are unfounded and the aestheticization should be
rather treated as a sign of human civilization welfare which revealing favourable per-
spectives than as a problem threatens a degeneration or the fall of values. In the first
part of the text, I present the definition of aestheticization and some examples of it.
Next, I analyse the potentially negative consequences of this process and fears about
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its further development pointed out by Welsch. I argue that the aestheticization
is a positive phenomenon because people may care of aesthetic values only after
satisfying more basic needs. The real consequence of this process is a better under-
standing of the reality, as the aestheticization emphasizes its immanent susceptibility
to modelling which simultaneously enhance a possibilities of influencing on it by
the human will. Therefore, instead of a danger for humanity, aestheticization may
become a breakthrough in the development of our civilization.
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— Ale wiesz, co sig nie zmieni chlopcze?

— Tak mistrzu?

— Nie zmieni sig to, ze najgorszym naszym przeklenistwem, naszym, czyli jedynego
prawdziwego Kosciola, bedzie wizja szczgsliwego, sytego i bezpiecznego ludu.
Gdyz taki lud ani nie bedzie miat o co Boga prosic, ani czego si¢ lgkaé. A kiedy nie
bedq si¢ bali i kiedy nie bedg blagali o zmiang swej mizernej kondycji, wtedy stang
sie na tyle niezalezni, by rozejrze¢ si¢ wokol siebie. A my nie chcemy, by lud bozy
mial czas oraz cheé na rozglgdanie si¢ wokot siebie.

(Piekara, 2010, s. 120)

Wprowadzenie

Pojecie $mierci Boga wigze si¢ przede wszystkim z Nietzschem, od ktérego
wyrazenie to pochodzi' oraz z przedstawicielami teotanatologii — Gabrielem
Vahanianem (1961), Thomasem Altizerem (1966), Paulem van Burenem
(1968), Richardem Rubinsteinem (1992) czy Johnem Caputo (2006).
Filozofia zorientowana na $mier¢ Boga moze stanowi¢ jeden z licznych
przyktadéw oddziatywania filozofii w kulturze popularnej. 8 kwietnia 1966
roku, na oktadce magazynu ,, Time” pojawito si¢ pytanie: ,,Czy Bog umart?”
(,,Is God Dead?”’)*. Natomiast glowny artykut owego wydania poswiccony
byl wlasnie teotanatologii i problemowi statusu religii w Ameryce. Obok
jednak myslicieli zajmujacych si¢ teotanatologia, znajduje si¢ rowniez wto-
ski filozof Gianni Vattimo, ktory nie jest kojarzony wprost z tezg o $mierci
Boga, lecz zajmuje ona istotne miejsce w jego my$li. W pierwszej czgséci
niniejszego tekstu postaramy si¢ rozjasni¢ znaczenie $§mierci Boga u Vat-
tima — obali¢ kilka istniejacych mitow dotyczacych rozumienia tej tezy,
tj. wskazaé, czym ona nie jest, a takze ukaza¢, jaka hermeneutyke $mierci
Boga prowadzi wloski mysliciel. W drugiej natomiast postawimy zarzuty
krytyczne wobec jego koncepcji. W kolejnych czesciach tego tekstu przyj-
rzymy si¢ zwlaszcza pojeciom metafizyki i sekularyzacji, ktore sg niezwykle
istotne dla koncepcji Vattima.

! Nietzsche uzywa wykrzyknienia ,,Bog umarl!” kilka razy w swej tworczosci (por.
np. Nietzsche, 1906, sekcje: 108, 125, 343; Nietzsche, 1908, przedmowa, sekcja 2).
2 Por. https://time.com/isgoddead (10.10.2019).
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Czym smierc Boga nie jest

Ukazujac, czym $mier¢ Boga w filozofii Vattimo nie jest, mozna wyr6zni¢
przynajmniej pie¢ negatywnych ptaszczyzn: 1) po pierwsze nalezy stwier-
dzi¢, ze kiedy Vattimo mowi o $mierci Boga, nigdy nie glosi tezy atei-
stycznej — ze Boga nie ma; 2) po drugie nie jest to rOwniez teza roszczaca
sobie prawo do bycia prawdziwg; 3) po trzecie nie jest to teza normatywna,
gloszaca, ze nalezy zy¢ tak, jakby Boga nie bylo; 4) po czwarte nie jest to
takze (pozornie paradoksalnie) teza teologiczna, tj. teza, ktorej przedmiotem
jest Bog; 5) wreszcie po pigte nie jest to teza spoteczno-kulturowa (czy
socjologiczna), oznaczajaca wplyw sekularyzacji spotecznej na zycie we
wspoélczesnym §wiecie.

1) Vattimo w swych rozwazaniach nie podejmuje si¢ w ogdle argu-
mentacji na rzecz istnienia Boga, co jednak nie $wiadczy o jego ateistycz-
nych przekonaniach. Bog zajmuje w filozofii religii Vattima istotne miejsce,
jednak Jego istnienie przyjmowane jest jako zalozenie, a nie dowiedziony
pewnik. Wtoski filozof nie wyobraza sobie jakiegos rodzaju chrzescijanstwa
bez Boga, lecz wcigz przypomina o szczeg6lnym charakterze Jezusa (por.
Vattimo, 1999). Bég jednak u Vattima nie jest tym samym Bogiem meta-
fizyki, ktérego mozemy ,,zna¢” z pism Augustyna, Anzelma czy Tomasza.
Jest to bowiem Bog unizony, Jezus, ktory dokonat aktu kenosis®. W tym
wiasnie sensie Vattimo bedzie uzywat stwierdzenia ,,Bog umarl”. Nie jako
proklamacji ateizmu?, lecz jako stwierdzenia, ze zmienita si¢ hermeneutyka
Boga, bowiem nie jest On rozumiany juz zgodnie z zalozeniami klasycznej
metafizyki, a pojmuje sie Go w ramach postmodernistycznej filozofii religii
oraz hermeneutyki i mys$li Heideggera. Jak pisze sam Vattimo: ,,[...] $mierc¢
Boga oznacza glownie koniec stabilnej struktury Bytu, a wigc rowniez koniec
mozliwosci stwierdzania istnienia badz nieistnienia Boga” (Vattimo, 2012,
s. 46).

2) Cala mysl wloskiego filozofa wyrasta z tradycji zorientowanej na
krytyke klasycznej definicji prawdy (m.in. Nietzsche, Heidegger, Gadamer).

* Vattimo zapozycza to pojecie od $w. Pawla i uzywa do swej ,,stabej” interpretacji
chrze$cijanstwa (por. np. Vattimo, 1999, s. 55).

4 Vattimo pisze o tym wprost, omawiajgc rozumienie (z ktorym sympatyzuje) wyra-
zenia ,,Bog umarl” u Nietzschego: ,,Ogloszenie przez Nietzschego, ze »Bo6g umarl« nie
jest tezg ateistyczng, takg jak »Bog nie istnieje«” (Vattimo, 2002, s. 3).
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Vattimo, za wspomnianymi mys$licielami, uznaje dziejowg antropologie
iistnienie przedsgdow (Gadamer) czy prestruktury rozumienia (Heidegger),
czego nie da si¢, wedlug niego, uniknaé, tj. zdystansowac si¢ i uzyskaé
obiektywnego punktu widzenia pozwalajacego na jednoznaczne orzekanie
o czymkolwiek. Jak pisze Vattimo: ,,[...] dotad filozofowie wierzyli, ze
opisuja $wiat, teraz trzeba go interpretowac...” (Vattimo, 2011b, s. 24).
Przyjmujac takie zalozenia, musimy stwierdzi¢, ze ,,nie ma faktow, sg
tylko interpretacje” (Vattimo, 2011b, s. 12), a zatem wszystkie wyglaszane
twierdzenia nie moga by¢ przedmiotem logicznej oceny w kategoriach
prawdy badz fatszu (wlacznie z twierdzeniem o tym, Ze ,,nie ma prawdy”).
Nie dzieje si¢ tak tylko z tego powodu, iz narzedzia logiczne odnoszg sig,
wedle Vattima, jedynie do pewnego wycinka rzeczywistosci® (do ktorego
niektore twierdzenia naleza, a niektdre nie), lecz rowniez dlatego, ze nikt
nie jest w stanie osiggna¢ takiego poziomu abstrakcji 1 obiektywnosci, aby
uznaé, czy sa one w ogole adekwatne do czegoskolwiek poza sama logika.
Powracajac do twierdzenia o $mierci Boga — zgodnie z przyjmowana przez
Vattima epistemologia twierdzenie to nie rosci sobie praw do bycia praw-
dziwym. Jest jedynie (albo az) interpretacja, ktorg mozna, lecz nie trzeba
przyjmowac. Decyzja co do tego pozostaje w gestii pojedynczego cztowieka,
a nie obiektywnych praw logiki.

3) Juzw XVIII wieku znana byta teza, ze zgodnie z wymogami prawa
moralnego cztowiek musi zy¢ tak, jakby Boga nie bylo. Stanowisko takie
przyjmowat Immanuel Kant i wyrazal je wprost m.in. w Religii w obrebie
samego rozumu®. Cztowiek, ktory zachowuje si¢ tak, jakby Bog istnial,
nigdy nie bedzie w stanie by¢ tak dobrym, jak ten, ktory dziata tak, jakby
Boga nie bylo. Dzieje si¢ tak dlatego, ze po pierwsze, zaktadajac istnienie
Boga, mozemy rowniez zaktada¢ istnienie taski, a wtedy moze si¢ okazac,
ze wszystkie nasze dobre moralnie uczynki powodowane byly nie przez nas
samych, lecz przez Boga, a zatem jestesmy zwolnieni z odpowiedzialnosci za
nasze czyny, przez co jako konkretni ludzie nie jestesmy ani zli, ani dobrzy
moralnie (por. Kant, 1993, s. 78). Po drugie natomiast, nawet nie uznajac

5 Jak pisze Vattimo: ,,[K]azde stwierdzenie moze by¢ zweryfikowane lub sfalsyfiko-
wane jedynie w obrebie horyzontu (otwarcia, paradygmatu, jezyka), ktory z kolei nie
moze by¢ zweryfikowany” (Vattimo, 2003, s. 34).

¢ Nie jest istotne, co Bdg czyni albo czynil dla $wigtosci cztowieka. Wazne jest,
co cztowiek ma czynié, aby byt godnym pomocy Boga” (Kant, 1993, s. 76, por. takze:
Kant, 1993, s. 52, 114, 242).



Metafizyka i sekularyzacja — kilka uwag o Gianniego Vattima tezie... 59

taski bozej, mozemy stwierdzi¢, ze zawsze w naszym dzialaniu towarzyszy
nam mysl o mozliwej nagrodzie (zbawienie) badz karze (potepienie). Zatem
dziatajac dobrze moralnie, tak naprawde¢ nasza motywacjg nie jest samo
prawo moralne, lecz mozliwe konsekwencje naszych dziatan, co czyni nawet
dobre zewnegtrznie dziatanie neutralnym w sensie pobudek i zatem rowniez
neutralnym w ogole, poniewaz dla Kanta to wlasnie motywacja posiada
decydujace znaczenie. Odnoszac to stanowisko do filozofii Vattima, nalezy
stwierdzi¢, ze gloszona przez niego Smier¢ Boga nie moze by¢ rozumiana
w przytoczonym wyzej kontekscie, poniewaz wloski filozof — mimo wiclu
podobienstw do Kanta — inaczej pojmuje Boga: nie jako tego, ktory wymie-
rzy nam kar¢ badz zagwarantuje nagrode, ale jako tego, ktory jest naszym
przyjacielem i umozliwia nam dobre dziatanie przez swoj przyktad i §mier¢
na krzyzu’. Dzialajgc tak, jakby Boga nie byto, pozbywamy si¢ takze, zgod-
nie z mys$lg Vattima, catego kodeksu moralnego (czy lepiej — wszystkich
wartosci), ktorego dostarcza Jezus. Co wigcej, Vattimo, w przeciwienstwie
do Kanta, nie uznaje jakiego$ wewnetrznego nam prawa moralnego, a zatem
odarcie si¢ z wartosci chrze$cijanskich prowadzitoby tylko do degradacji
moralnej.

4) Jak juz wspomnielis$my, Vattimo nie podejmuje w swych pismach
rozwazan dotyczacych istnienia badz nieistnienia Boga. Nie pojawiajg si¢
w nich takze kwestie dotyczace atrybutow Boga, sposobdw Jego dziatania
w $wiecie czy wreszcie Jego natury. Jesli jednak Vattimo zaczyna czasem
pisac na te tematy, to stuza one jedynie jako $rodek do celu, jakim jest re-
fleksja na temat spoteczenstwa i problemoéw filozofii praktycznej. Wioski
filozof bowiem nie jest zainteresowany teologia naturalng ani objawionag, co
wida¢ wyraznie po stworzonych przezen dzietach. Teza zatem o $mierci Boga
w filozofii Vattimo nie jest tezg z zakresu teologii, lecz, jak wspomnielismy,
z zakresu refleksji nad przemianami w samej filozofii czy w hermeneutyce
Boga. W zwiazku z tym réwniez Vattimo nie jest raczej zaliczany do grona
teotanatologow.

5) Rozwazania na temat sekularyzacji sg silnie obecne we wspotczes-
nej filozofii. Wyrdznia si¢ wiele jej odmian, np. sekularyzacj¢ polityczna,

7 Co prawda Jezus w filozofii Kanta rowniez wystgpuje jako ten, ktory umozliwia
dobre dziatanie, lecz istnieje rowniez jako ten, ktory nagradza i karze (por. Kant, 1993,
s. 109). Vattimo natomiast pisze o Jezusie jako przyjacielu niezwigzanym z nagroda badz
karg (por. Vattimo, 1999, s. 55).
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spoleczng, ostra, otwartg, liberalno-pluralistyczng (por. np. Taylor, 2007
oraz Taylor, Maclure, 2011), a takze wskazuje si¢ na odmienng semantyke
poje¢ takich jak: sekularyzacja, sekularyzm, laicyzacja, demitologizacja,
odczarowanie. Na do$¢ ogélnym poziomie jednak mozna stwierdzié, ze
sekularyzacja to miedzy innymi proces zaniku obecnosci i znaczenia religii —
a takze Boga — w zyciu konkretnych jednostek, tj. spoteczenstwa. Vattimo
podejmuje rozwazania na temat sekularyzacji. W istocie stanowig one
wazng czes$¢ jego filozofii. Nie nalezy jednak rozumie¢ jego tezy o Smierci
Boga w kontekscie (domniemanego) zjawiska spotecznego, jakim jest se-
kularyzacja w podanym wyzej sensie. Wtoski mysliciel bowiem twierdzi,
ze owszem, zanik religii jest obecny we wspolczesnym $wiecie, lecz jest
to jedynie zanik religii instytucjonalnej, tj. Ko$ciota (a nie takie znaczenie
sekularyzacji uznaje Vattimo). Tradycja religijna natomiast i wartosci, jakie
ze sobg niesie, sg, wedle wloskiego mysliciela, obecne w kulturze nawet
bardziej niz dotychczas. Zatem mozna stwierdzi¢, ze coraz bardziej popu-
larna dzi$ teza o desekularyzacji nie znositaby tezy o $mierci Boga, bowiem
dotyczy ona zupetnie innego obszaru rozwazan, mianowicie problematyki
spotecznej. Podczas gdy teza o $mierci Boga dotyczy przede wszystkim
przeksztatcen w hermeneutyce Boga.

W filozofii Vattimo zatem stwierdzenie, ze B6g umarl, nie oznacza ani
tezy ateistycznej, ani nie jest to teza prawdziwosciowa, normatywna, teolo-
giczna, ani rowniez socjologiczna. Jak wobec tego rozumie¢ §mier¢ Boga
w rozwazaniach wloskiego filozofa? W jakich kontekstach teza ta wystepuje
1 w ramach jakiej dziedziny filozoficznej jest usytuowana?

Czym smierc Boga jest

Wraz z wyjas$nieniem, czym $mier¢ Boga nie jest w filozofii Vattima, po-
ruszyliémy juz nieco tematyke niniejszej czesci tekstu. Smieré Boga jest
niezwykle bogatym znaczeniowo problemem i to nie tylko w kontekscie
mysli Vattima. Przedstawimy zatem tylko fragment tego, co kryje si¢ za
omawiana teza, lecz bedzie to fragment istotny i oddajacy ducha mysli wio-
skiego filozofa. Analogicznie do zagadnienia ,,czym $mier¢ Boga nie jest”,
mozna wyr6zni¢ co najmniej kilka odrebnych — lecz rowniez w pewnym
sensie potaczonych ze sobg — okreslen tego, czym jest Smier¢ Boga u Vattima,
mianowicie: 1) interpretacja; 2) tezg dotyczacg przemian hermeneutycznych
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i kulturowych; 3) zjawiskiem pozytywnym; 4) zjawiskiem powigzanym ze
szczegolnie rozumiang sekularyzacjg i dobrobytem spotecznym; 5) powro-
tem do wartosci chrzescijanskich; 6) zerwaniem z przemoca metafizyki.

1) Nurt krytycznie nastawiony do klasycznej definicji prawdy, do
ktorego zaliczy¢ mozna réwniez Vattima, proponuje uzywanie poj¢cia ,,inter-
pretacja” w miejsce pojecia ,.teza” czy ,,hipoteza”. Teza bowiem ro$ci sobie
prawo do bycia prawdziwg badz fatszywa, podlega ewaluacji logicznej, ktdra
prowadzi¢ ma do jednoznacznych wnioskow, tj. do odpowiedzi na pytanie:
czy dana teza jest prawdziwa czy fatlszywa? Interpretacja natomiast takiego
roszczenia juz w sobie nie zawiera. Z gory wiadomo, ze jest to stwierdzenie
nie gloszace, ze ,,jest tak a tak”, ale ze ,,moze by¢ tak a tak”. Interpretacja
zatem zawiera w sobie pewnego rodzaju mozliwos¢ dialogu i ma otwarty
charakter w przeciwienstwie do tezy. Smier¢ Boga u Vattima jest wlasnie
interpretacja, nie zas tezg. ,,Ogloszenie $mierci Boga — pisze wtoski mysli-
ciel — jest albo prawdziwym ogloszeniem, albo, w naszym jezyku, podjeciem
dziatania w ramach ciagu zdarzen, w ktory jestesmy wiaczeni i ktérego nie
opisujemy obiektywnie, lecz interpretujemy go” (Vattimo, 2011b, s. 17).
Teza o $mierci Boga moze by¢ oczywiscie krytykowana z wielu perspektyw,
ale nigdy nie wykaze si¢ zarowno jej absolutnej fatszywosci, jak 1 praw-
dziwosci. Co zatem moze sktania¢ nas do przyjecia badz odrzucenia tej
interpretacji? Wydaje si¢, ze jedynie wzgledy praktyczne, tj. konsekwencje
spoteczno-moralne, ktore da si¢ wywies¢ z tezy o §mierci Boga.

2) W czesci zatytutowanej ,,Czym $mier¢ Boga nie jest”, w punkcie
pierwszym, staraliSmy si¢ wykazac, ze $mier¢ Boga u Vattima nie moze by¢
rozumiana jako gloszenie ateizmu, a nastgpnie, w punkcie czwartym, ze nie
nalezy ona do teologii. WskazaliSmy juz, ze jest to stwierdzenie w ramach
obserwacji przemian w hermeneutyce Boga. Smieré Boga nalezy jednak
rowniez do szczegolnie pojetej filozofii kultury. Vattimo bowiem w swych
rozwazaniach stara si¢ raz za razem wykazac, ze postmodernizm (czy uzy-
wajac stow samego Vattima — ,,mysl staba” albo hermeneutyka) to mysl,
ktoéra stanowi najbardziej odpowiednig filozofi¢ do obecnych czasow: ,,[...]
hermeneutyka nie moze by¢ filozofiag metafizyczng, bedacg potwierdzeniem
»wiecznie« interpretacyjnej struktury bycia i rzeczywistosci, lecz moze si¢
jedynie prezentowa¢ w formie filozofii, ktéra koresponduje z sytuacja §wiata
powszechnej komunikacji” (Vattimo, 2006, s. 131). Smier¢ Boga (bedaca
u Vattimo czgécig mysli postmodernistycznej) zatem miataby wyraza¢ wynik
procesu, ktory wraz z sekularyzacja obecny jest wspotczesnie, a mianowicie
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procesu zmiany obrazu Boga w spoteczno$ci wierzacych. Coraz czesciej
bowiem, jak wskazuje Vattimo, mysli si¢ o Bogu nie jako o wszechmoc-
nym, wszechwiedzacym, panujacym stworcy, ktory sadzi sprawiedliwie,
lecz jako o przyjacielu, ktéry kocha. Smieré Boga wiec to $mieré pewnego
obrazu Boga, ktory dominowat az do czaséw wspolczesnych — to wlasnie
oznacza, ze teza o $mierci Boga nalezy do filozofii kultury. Stwierdzenie
$mierci Boga ,,nie byto ani nie chciato by¢ deskryptywna wypowiedzig
metafizyczng dotyczaca nieistnienia Boga; bylto narracyjng interpretacja
historii naszej kultury, majaca pokaza¢, ze wiara w Boga nie jest juz po-
trzebna ani nawet »moralnie« mozliwa — przynajmniej wiara w Boga tradycji
onto-teologicznej” (Vattimo, 2011b, s. 121). Przemiana hermeneutyki Boga
natomiast bedzie podobnym zjawiskiem, lecz dokonujacym si¢ zwlaszcza
w ramach filozofii, nie zas§ w spotecznosci wierzacych.

3) Wioski filozof zwraca uwage, ze $mier¢ Boga to zjawisko, ktore
winno by¢ rozumiane pozytywnie z perspektywy chrzescijanstwa. Wyraza
ono bowiem wewngtrzne dazenie chrzescijanstwa do sekularyzacji: ,,seku-
laryzacja jest [...] istotnym aspektem historii zbawienia, co zauwazali takze
inni filozofowie nowozytni, a na dtugo przed nimi takze Joachim z Fiore”
(Vattimo, 2003, s. 35). Obie powyzsze tezy (czy lepiej — interpretacje) moga
wydawac si¢ niespojne logicznie, jednak nalezy podkresli¢, ze w filozofii
Vattima majg one sens oraz zachodzi stosunek logicznego wynikania mi¢dzy
konkretnie pojetym chrze$cijanstwem, sekularyzacja oraz $§miercig Boga.
Sekularyzacje rozumie Vattimo jako proces oddalania si¢ od sacrum (ktére
to pojecie wloski filozof wigze $cisle z przemoca [por. Girard, 1993; Vattimo,
1999)), ,,proces »odptywania«, ktoéry wycofal wspotczesng laickg cywilizacje
od jej sakralnych zrodet” (Vattimo, 1999, s. 41). Sacrum jest czyms niepoza-
danym — aby nie powiedzie¢ ,,ztym” — a wigc kazdy proces majacy na celu
jak najwigksze oddalenie si¢ od sacrum jest czyms$ pozadanym. Glownym
za$ przestaniem chrze$cijanstwa jest, wedle Vattimo, odrzucenie przemocy,
a zatem odrzucenie sacrum. Co wigcej, mozna powiedzieé, ze tym, czym
dla Platona byt Arystoteles, tym dla Boga-ojca byt Jezus — sprowadzit on
mysl ,,na ziemi¢”, zsekularyzowat zastang wizje religii, przenoszac cigzar
rozwazan z nieosiggalnej sfery niebianskiej na dobre moralnie Zycie na ziemi.
Jezus, jak 1 cale chrzedcijanstwo, jest tym, co zawiera w sobie sekularyza-
cj¢, j. odrzucenie przemocy sacrum. Wracajac za$ do smierci Boga — ona
réwniez stanowi cz¢§¢ procesu sekularyzacji, a zatem w petni wpisuje si¢
w chrzescijanstwo. Zrywajac bowiem z obrazem Boga jako wszechmocnego
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Pana na rzecz Boga jako przyjaciela, ktory kocha, dokonuje si¢ postep
w sekularyzacji, czyli postgp w odrzuceniu przemocy — ,,odczarowanie
przybiera takze posta¢ rezygnacji z przemocy” (Vattimo, 2006, s. 102).
Z tego wilasnie powodu Vattimo rozumie $mier¢ Boga pozytywnie, lecz nie
jako zjawisko uderzajace w chrzescijanstwo, a takie, ktore w pelni wpisuje
si¢ w jego charakter: ,,sekularyzacja jako »pozytywny« fakt podkreslajacy
rozpad sakralnych struktur chrzescijanskiego spoteczenstwa [...] powinien
by¢ rozumiany nie jako porazka czy oddalenie si¢ od chrze$cijanstwa, lecz
jako pelniejsza realizacja jego prawdy [...]” (Vattimo, 1999, s. 47).

4) Sekularyzacja jest jednym z najistotniejszych fenomenow we
wspotczesnej filozofii. Czgsto wiaze si¢ ten proces z rozwojem mysli, nie
przez przypadek bowiem sekularyzacja zaczeta by¢ coraz bardziej obecna
w czasach nowozytnych, ktore cechowaly si¢ gwaltownym rozwojem fi-
lozofii niezaleznej od religii. Proces ten oczywiscie kulminuje w czasach
wspotczesnych, kiedy to wprost juz poddaje si¢ w watpliwosé, czy rozwaza-
nia dotyczace religii moga by¢ czgscig filozofii, czy szerzej —nauki. Istniejg
tacy mysliciele®, ktorzy utrzymuja stanowisko gloszace, iz postepujaca
sekularyzacja jest wprost powigzana z rozwojem nauki i myslenia. Tezg t¢
gloszg zazwyczaj przeciwnicy religii, traktujacy sekularyzacje (pojeta juz
nie jako odrzucenie przemocy sacrum, ale w ogole odseparowanie si¢ od
religii 1 jej zanik) pozytywnie. Przytoczony przez nas jako motto fragment
autorstwa Jacka Piekary, wyobrazajacy rozmow¢ na temat najwigkszego
zagrozenia dla religii, wyraza w oczywisty sposob nastawienie przyjmujace
powyzsza tezg, ze sekularyzacja jest wynikiem rozwoju myslenia. Odno-
szac za$ wspomniany fragment do mysli Vattimo, mozna by stwierdzi¢, ze
cztowiek wypowiadajacy stowa o zagrozeniu dla religii jako ,,rozgladaniu
si¢ wokot siebie” to zwolennik klasycznej metafizyki i obrazu Boga jako
wszechmocnego Pana. Wtoski filozof jednak, interpretujac sekularyzacje
jako odrzucenie przemocy, ukazuje, ze ,,rozgladanie si¢ wokot siebie” nie
stanowi wcale zagrozenia dla religii, a wr¢ez przeciwnie — pozwala na pet-
niejszg jej realizacje. Vattimo pisze wprost o ,,sekularyzacji jako kontynu-
acji zbawczego dziatania wypltywajacego z chrzescijanskiego objawienia”
(Vattimo, 2002, s. 119). Wyrazem za$ tak pojetej sekularyzacji jest, jak juz
wspomnieli§my, $mier¢ Boga pojeta jako zjawisko pozytywne.

8 Mam na mysli przede wszystkim koncepcje o$wieceniowe, pozytywizm czy mar-
ksizm.
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5) Smier¢ Boga jako czg$é sekularyzacji prowadzi do konkretnej wizji
religii. Mozna zatem zapytaé: jaka religia jawi si¢ po $mierci Boga? Co zo-
staje z religii po sekularyzacji? Jak zmiana obrazu Boga wptywa na religi¢?
Ot6z Vattimo odpowiada dos¢ doktadnie na wyzej postawione pytania. Klu-
czowe bowiem dla niego staje si¢ poj¢cie mitosci, ktore najpetniej wyraza
religie chrze$cijanska i zarazem stanowi granice sekularyzacji. Powtorzmy:
chrzedcijanstwa nie mozna zsekularyzowaé w takim stopniu, aby pozbawic¢
go pojecia mitosci. Dla Vattima religi¢ po $mierci Boga, religie po sekulary-
zacji stanowig wartosci, ktore za sobg niesie, tj. przede wszystkim mitos¢,
lecz réwniez tolerancja, mitosierdzie, dialog oraz dezaprobata dla wojen czy
ubostwa. ,,Chrzesdcijanskie dziedzictwo powracajace w »mysli stabej« to
przede wszystkim przykazanie mito$ci oraz odrzucenie przemocy” — pisze
Vattimo (1999, s. 44). Zwraca si¢ tu uwage przede wszystkim na praktyczne
(etyczne) konsekwencje religii, nie za$ na jej warstwe metafizyczng, z ktorej
przeciez zostata juz odarta. Vattimo podkresla, ze dopoty mozna niemalze
dowolnie interpretowac religi¢ — i wrgcz nalezy ja interpretowac, bowiem
kazdy musi odnalez¢ chrzescijanstwo dla siebie, tu i teraz (por. Vattimo,
1999, s. 66) — dopoki zachowuje si¢ przykazanie mitosci (por. Vattimo, 2005,
s. 51). Taka sama wizja chrzeScijanstwa wynika rowniez, wedle Vattimo,
z przeksztatcenia si¢ obrazu Boga z wszechmocnego Pana w przyjaciela,
ktory kocha. Jezus bowiem, wedle wloskiego filozofa, ukazuje, ze najwaz-
niejsze jest wlasnie przykazanie mito$ci, a wszystko, co inne, jest niejako
wtorne 1 podleglte interpretacji. ,,Przysztoscig chrzescijanstwa, a takze
Kosciofa, jest stac sie religig czystej mitosci” (Vattimo, 2007, s. 45) — pisze
Vattimo.

6) Vattimo, ktory czerpie zaroéwno z Nietzschego, jak i z Heideggera,
poswigca duzo uwagi problemowi metafizyki. Tak jak Heidegger, wtoski
filozof krytykuje metafizyke ze wzgledow praktycznych, tj. twierdzi, ze
metafizyka powoduje przemoc albo przynajmniej, ze dostarcza teoretycznej
podstawy i zarazem usprawiedliwienia dla przemocy (por. np. Vattimo, 1998,
s. 142; Vattimo, 2007, s. 43, 93; Vattimo, 2011b, s. 42). Religia natomiast
(przynajmniej w pewnym okresie) przesigknieta jest klasyczng metafizy-
ka, co sktania Vattima do bycia krytycznym réwniez wobec niej. Wioski
filozof wskazuje na zwigzek religii z przemoca (metafizyka)’, odwotujac

> [...] przemoc w chrzescijanstwie utrzymuje sie i wlada dopoty, dopoki zachowuje
ono swe mnogie potaczenia z metafizyka” (Vattimo, 2002, s. 115).
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sie do przyktadow swietych wojen oraz absurdalnej, w jego oczach, etyki
dotyczacej np. prokreacji, kaptanstwa kobiet czy stosunkow pozamatzen-
skich i homoseksualnych. Dzigki jednak idei Smierci Boga mozliwe jest
Verwindung metafizyki (por. Vattimo, 2002, s. 12). Dzi¢ki niej rowniez
religia zostaje odarta z metafizyki, co sprawia, ze staje si¢ ona pozbawiona
tendencji opresyjnej, ktora powodowana byla przez metafizyke. Vattimo
twierdzi, ze jego koncepcja — mysl staba — , jest najlepszg odpowiedzia, kto-
rej mozemy udzieli¢ na przemoc i dyskryminacj¢” (Vattimo, 2007, s. 109).
W nawigzaniu do interpretacji sacrum jako przemocy mozna stwierdzic,
ze to wlasnie metafizyka zwigzana jest z owym sacrum w ramach religii,
a sekularyzacja to zarazem oddalanie si¢ od sacrum, jak i oddalanie si¢ od
metafizyki. Religia po sekularyzacji, po zniesieniu sacrum i metafizyki, to,
jak wspomnieli$my, religia mitosci czy religia nie-przemocy. Smier¢ Boga
zatem moze by¢ rowniez rozumiana jako prowadzaca do zerwania z prze-
moca metafizyki (por. Vattimo, 2005, s. 54).

Smier¢ Boga w filozofii Vattimo ma wiele kontekstow i moze by¢
rozumiana w zwigzku z podejmowanym przez wioskiego filozofa prob-
lemem sekularyzacji i metafizyki. Smier¢ Boga to interpretacja, ktéra ma
podtoze normatywne i1 prowadzi do konkretnego rozumienia religii jako
zorientowanej na przykazanie mitosci i nie-przemocy, religii, ktora odarta
jestz metafizyki i z sacrum, ktdra opowiada si¢ za mitosierdziem i tolerancja
oraz dialogiem.

Uwagi krytyczne

Vattimo przedstawia ciekawg interpretacje zarowno $mierci Boga, jak i re-
ligii, ktora konstytuuje si¢ po zmianie obrazu Boga. Warto jednak zwrdcié
uwage na kilka kwestii, jakie wydajg si¢ problematyczne w kontekscie
filozofii religii wloskiego mysliciela. Nie bedziemy w tym tekscie prze-
prowadza¢ krytyki jego stanowiska z perspektywy klasycznej metafizyki
(co, wydaje si¢, byloby najtatwiejsze), lecz postaramy si¢ ukaza¢ mozliwe
niescistosci, pozostajac w obrebie filozofii samego Vattima. Innymi sto-
wy — postaramy si¢ wykazaé sprzecznos$¢ miedzy niektorymi zatozeniami
wloskiego mysliciela a tym, co on sam proponuje w ramach filozofii religii.
W tym celu postawimy trzy pytania: 1) po pierwsze, czy nie jest tak, ze
filozofia religii Vattimo przyjmuje forme historiozofii i tworzy si¢ przez
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to kolejna metanarracja, ktorej wloski mysliciel chciatby uniknaé; 2) po
drugie, czy zwazajac na istotno$¢ pojecia mitosci w jego filozofii nie panuje
W niej, zawarty implicite, antysemityzm; 3) wreszcie po trzecie, czy religia
proponowana przez Vattimo jest w ogole religia.

1) Ukazywanie dziejow jako realizowanie si¢ pewnego prawa hi-
storycznego, jako pewien postep ludzkosci to oczywiscie pomyst znacznie
wczesniejszy niz filozofia prezentowana przez Vattimo. Juz Joachim z Fiore
(cho¢ niektorzy wskazywaliby sw. Augustyna!®) proponowat uchwycenie
dziejow jako jednolitego, sensownego procesu rozwoju spotecznego, na
ktéry patrzy si¢ przez pryzmat religii. P6Zniej koncepcje historiozoficzne
mozemy znalez¢ u takich filozofow, jak Lessing, Vico, Hegel itd. Jednak
w odniesieniu do Vattimo szczeg6lnie wazny bedzie wlasnie Joachim z Fiore.
Filozofia dziejow tego ostatniego zaktada trzy epoki w rozwoju ludzkosci:
epoke Ojca, epoke Syna i epoke Ducha (jak nietrudno zauwazy¢, jest to
koncepcja czerpigca z chrzescijanskiej doktryny trynitarnej). Epoka Ojca to
okres obejmujacy dominacj¢ Starego Testamentu, czyli trwajacy do Jezusa.
Epoka Syna jest epoka dominacji Nowego Testamentu i wedle Joachima,
miata skonczy¢ si¢ w XIII wieku. Po niej nastapic¢ za§ miata epoka Ducha,
w ktorej ludzie sg wolni, Ko$ciot instytucjonalny przestaje by¢ potrzebny,
a Swiatem rzadza Swigci-mnisi zyjacy w specjalnych klasztorach. Poniewaz
Joachim zaktadat postep, a nie regres ludzkosci w dziejach, kolejne epoki
beda lepsze od poprzednich. Epoka Ojca to najgorszy z trzech okresow
w dziejach ludzkosci. Panuje w niej niewola i niezrozumienie. Jednak wraz
z nadejS$ciem epoki Syna, 1 pézniej epoki Ducha, ludzko$¢ staje si¢ coraz
bardziej wyzwolona i coraz bardziej rozumna'!. Vattimo czgsto nawigzuje

10 Jako argument przeciwko Augustynowi jako pierwszemu filozofowi dziejow przy-
tacza si¢ stanowisko, wedlug ktoérego w Paristwie bozym Augustyna wbrew pozorom
nie wida¢ wprost historiozofii. Staje si¢ ona widoczna dopiero po poddaniu tego dzieta
konkretnej interpretacji, ktora jednak nie jest jedyna powszechnie przyjeta.

' Bardzo zblizone do koncepcji Joachima sg zapatrywania Lessinga, Kanta czy
Feuerbacha. Lessing rowniez zaktadat trzy stadia rozwoju ludzkosci — etap dziecigcy,
mlodzienczy i dojrzaty — wraz z nastgpowaniem ktorych rozwija si¢ takze ludzko$¢ przede
wszystkim w aspekcie moralnym (co Lessing wiaze $cisle z religig). Kant natomiast
i Feuerbach (mimo wielu istotnych r6znic) nie uprawiaja wprost filozofii dziejow, lecz
obaj analizujg przejécie judaizmu w chrzescijanstwo i nastgpnie piszg o religii przyszte;j.
U Kanta bedzie to panowanie prawa moralnego, u Feuerbacha emancypacja ludzkosci
(jednak zarowno koncepcja Kanta, jak i Feuerbacha zorientowana jest na moralno$¢).
W tym konteks$cie mozna stwierdzié, ze Vattimo, nawigzujac do Joachima, nawigzuje do
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do Joachima z Fiore, poniewaz uwaza, ze ,,[...] Zyjemy w epoce Ducha;
mianowicie w epoce, w ktorej dzigki nauce i technologii mozna poradzié
sobie bez metafizyki i metafizycznego Boga, w nihilistycznej epoce, w ktorej
nasza religijno$¢ moze si¢ w koncu rozwing¢ w forme¢ mitosierdzia, ktore
nie zalezy juz od prawdy” (Vattimo, 2011a, s. 127)'? ani dogmatéw i in-
stytucjonalnego Kosciota®. Zatozenia, ktore przyjmuje wloski mysliciel,
nie pozwalaja mu jednak uprawiac historiozofii, poniewaz jest to przyktad
myslenia totalizujgcego, absolutnego 1 metafizycznego. Owo myslenie
wyrazajace si¢ w metanarracjach Vattimo stara si¢ zawsze zwalczaé i wy-
kazywac ich opresyjny charakter. Wydaje si¢ jednak, Ze istnieja przestanki,
ktore wskazujg, ze Vattimo wlasnie takg metanarracje proponuje (por.
np. Vattimo, 2007, s. 100; Vattimo, 2011b, s. 62). Ze wzgledu na swego
mentora — Hansa-Georga Gadamera'* — nie dziwi fakt, ze wloski filozof
bierze pod uwage dzieje i nie ma zamiaru uprawiac filozofii oderwanej od
historii. Czym innym jednak jest branie historii pod uwagg, a czym innym
ukazywanie praw nig rzadzacych. Vattimo oczywiscie nic takiego nie robi
wprost. Mimo to z jego koncepcji religii mozna wysnué¢ pewne wnioski
$wiadczace wlasnie o uznaniu pewnego prawa rzadzacego historig. Wloski
filozof pisze bowiem o historii jako o historii sekularyzacji. Zauwaza, ze
wraz z postepem dziejow postepuje takze sekularyzacja (bgdz demitologi-
zacja czy odczarowanie, co dla Vattima jest bliskoznaczne z sekularyza-
cja). Co wigcej, sekularyzacje t¢ mozna potraktowac jako pewnego rodzaju
wynik boskiego planu. Bowiem to wlasnie Jezus jest tym, ktory sekularyzuje
(por. Vattimo, 1999, s. 48). Sekularyzacja jest takze tym, co charakteryzuje
chrzedcijanstwo jako takie. Zatem postgpujaca w Swiecie sekularyzacja to

o wiele bogatszej tradycji obejmujacej wiele wiekow filozofii. Mozna by rowniez spytac,
w jakim stopniu odkrycie powiazan miedzy Vattimo i Kantem (w kwestii filozofii religii)
wpisywaloby si¢ w tez¢ Stephena Hicksa, ktory postmodernizm wywodzi wlasnie od
krolewieckiego filozofa (por. Hicks, 2016).

12 Podobnie pisze Vattimo w dziele After Christianity: ,[N]asza cywilizacja [...]
oferuje nam szanse zrealizowania krolestwa ducha [...]” (Vattimo, 2002, s. 54; por.
takze: Vattimo, 2002, s. 68).

13 Rowniez w innym tek$cie Vattimo przyrownuje koncepcje Joachima do wspotczes-
nego rozumienia chrze$cijanstwa, piszac o zasadniczym znaczeniu epoki Ducha, ,.ktéra
podkresla nie litere, ale ducha objawienia; juz nie studzy, a przyjaciele; juz nie groza
czy wiara, ale mitosierdzie [...]” (Vattimo, 2002, s. 31).

14O relacji Vattimo z Gadamerem mozna przeczyta¢ w autobiografii wloskiego my-
sliciela (por. Vattimo, Paterlini, 2011).
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nic innego, jak wypeianie si¢ Jezusowego przestania dazacego do zde-
mitologizowania chrze$cijanstwa az do granicy, ktorg stanowi mito$¢ (por.
np. Vattimo, 2002, s. 51; Vattimo, 1999, s. 64). W tym miejscu dochodzimy
do praktycznego, moralnego wymiaru wiary. Religia po §mierci Boga to,
jak juz wspomnieli$my, milo$¢ oraz zanik dogmatow 1 instytucjonalnego
Kosciota, ktory wlasnie dlatego zanika, poniewaz kazdy cztowiek przyj-
mujacy zasade mitosci (prawo moralne) staje si¢ czg$cig tego, co Kant
nazywal niewidzialnym Kosciotem albo w rezultacie — panstwem bozym
na ziemi (por. Kant, 1993, s. 168, 187). W kontekscie historiozoficznym
filozofia religii Vattimo podobna jest do licznych teologii $mierci Boga,
ktore ,,s3 teologiami historii opowiadajagcymi wielka opowies¢ dotyczaca
tego, w jaki sposob przechodzimy od religii Ojca w judaizmie przez religi¢
Syna w Nowym Testamencie ku religii Ducha w nowoczesnosci (Altizer)
lub ponowoczesnosci (Taylor), co stanowi Opowies$¢ Ostateczng” (Caputo,
2007, s. 69). John Caputo, omawiajac filozofi¢ Vattima, wskazuje, ze jest ona
»usytuowana [...] w heglowskim spojrzeniu na histori¢ jako transkrypcje,
transmisje¢ i translacj¢ bardziej solidnego [robust] i $wigtego Ducha” (Capu-
to, 2007, s. 84). Mozna zatem postawi¢ wobec wloskiego mysliciela zarzut
dotyczacy popadania w metafizyke oraz tworzenia kolejnej metanarracji,
co oczywiscie nie bytoby niczym niepozgdanym z perspektywy klasycznej
metafizyki, lecz stanowi sprzeczno$¢ z zatozeniami samego Vattima, ktory
wszelkim metanarracjom zarzuca opresyjnos$¢. Wioski filozof zdaje sobie
sprawe z metanarracyjnego charakteru koncepcji Joachima, o czym $wiad-
czy¢ moze zdanie: ,,Wydaje si¢ zatem, ze metanarracja Joachima rowniez
stata si¢ nie do utrzymania” (Vattimo, 2002, s. 43). Chcac jednak wykorzystac¢
te koncepcje do naswietlenia wlasnego pomystu, pisze, ze jesli oderwiemy
ja od metafizyki obiektywnosci, ,,mozemy skonstruowac¢ postmoderni-
styczne do$wiadczenie religijne w §wietle nauk Joachima” (Vattimo, 2002,
s. 43). Mimo to jednak Vattimo zdaje si¢ nie spetnia¢ wiasnego postulatu
o odmetafizycznieniu Joachima i uprawia¢ kolejng metanarracje w sposob
przedstawiony powyzej.

2) Wskazali$my juz w niejednym miejscu, jak istotng role w filozofii
religii Vattimo odgrywa mitos$¢. Jest ona tym, czego nie da si¢ zdemitolo-
gizowaé czy zsekularyzowac. Stanowi granice interpretacji oraz najwaz-
niejsze przestanie religii (por. Vattimo, 2011b, s. 63—64). Biorac jednak
pod uwage nasze rozwazania dotyczace obecnosci historiozofii u Vattima,
mozna zastanowi¢ sie, czy wloski mysliciel nie przejawia, znowu zawartego
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implicite, antysemityzmu. Moze pojecie mitosci, ktérego uzywa, jest tym
samym, o ktorym Feuerbach pisal, ze jest to mito$¢ jedynie w obrebie
wspotwyznawcow, niewykraczajaca jednak poza ramy wiasnej religii (por.
Feuerbach, 1959, s. 409) i tym samym nieobejmujgca judaizmu. Nie jest
wigc to mitos¢ powszechna — jak si¢ o tym mowi — ale ograniczona i waska.
Przytoczone wyzej koncepcje historiozoficzne Joachima, a w szczegolnosci
Lessinga i Kanta, przedstawiaty judaizm jako religi¢ Ojca, religie dziecin-
stwa, ktora cechowata si¢ bardzo prymitywng moralnoscig zorientowang na
nagrode i kare w zyciu doczesnym (por. Lessing, 1959, s. 535-540; Kant,
1993, s. 157). Judaizm byt takze pierwszym etapem rozwoju religii, bowiem
ludzie nie byli jeszcze gotowi na przestanie innego, wznioslejszego rodzaju,
jakim jest moralnos¢ chrzescijanska. Szczegdlnie widoczny staje si¢ anty-
semityzm w koncepcji Lessinga, gdzie autor ukazuje nardéd zydowski jako
,hajbardziej nieokrzesany, najbardziej zdziczaty” (Lessing 1959, s. 533).
Potaczywszy juz filozofi¢ religii Vattima z historiozofia, mozemy postara¢
si¢ odnalez¢ w jego pismach watki zdradzajace zawarty implicite antyse-
mityzm. Wtoski mysliciel traktuje judaizm réwniez jako do$¢ prymitywna
religie Ojca, ktora musi zosta¢ zastgpiona przez wznios$lejszg religi¢ Syna,
tj. chrzescijanstwo. Nie moze by¢ inaczej, poniewaz, aby dojs¢ do koncepcji
kenosis Boga, dzicki czemu najistotniejsza staje si¢ mitos¢, nalezy wzigé
pod uwage chrzescijanstwo, a nie judaizm. Czy jednak na pewno tak jest?
Wydaje si¢ bowiem, ze mysl zydowska rowniez jest w stanie sprosta¢ temu
»zawotaniu o mito$¢”, np. jest to mozliwe w kontekscie filozofii Levinasa,
w ktorej funkcje Vattimowskiego kenosis moze petnic ,,odbicie” twarzy Boga
w twarzy Innego (por. Levinas, 1998). Nie ma zatem podstaw, aby twier-
dzi¢, ze jedynie w chrzedcijanstwie mozliwa jest owa powszechna mitos¢.
Jak zwraca uwage Caputo: ,,0d Joachima z Fiore, przez Hegla, Schellinga
1 Feuerbacha az do wspolczesnych myslicieli $mierci Boga, te teologie kresla
przejscie z transcendencji do immanencji, od alienacji i wyobcowania do
powrotu (homecoming), od Boga jako zdystansowanego i surowego Ojca do
Boga wpierw jako Syna i brata, nastgpnie jako ducha mitosci. Kto$ musi by¢
»czarnym charakterem« (bad guy) (,religia Ojca”) w tej opowiesci, a jest
nim nieuchronnie judaizm” (Caputo, 2007, s. 79). Tak samo jest wlasnie
w przypadku Vattimo, w ktorego koncepcji takze ukazane jest przejscie,
o ktorym moéwi Caputo.

3) Wobec Gianniego Vattima koncepcji religii mozna postawic jeszcze
jeden zarzut, ktory moze wydawac si¢ oczywisty, lecz mimo to istotny. Zarzut
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ten stawiany byt wiekszo$ci takich wizji religii, ktore byly w pewien spo-
sob redukcjonistyczne; mam tu na mysli np. redukcje religii do moralnosci
u Lessinga (por. Lessing, 1959) czy redukcje religii do doswiadczenia reli-
gijnego u Kierkegaarda (por. Kierkegaard, 1972). Zarzut, o ktérym tu mowa,
wyrazi¢ mozna w pytaniu: czy prezentowana przez danego autora religia
moze by¢ jeszcze nazywana religia? Odpowiedz nasza, rowniez w przy-
padku Vattima, zaleze¢ bedzie od przyjmowanej definicji religii. Okreslenie
jednak, czym jest religia, stanowi chyba jedng z najbardziej dyskusyjnych
kwestii w filozofii religii. W encyklopedii PWN mozemy np. znalez¢ taka
oto definicjg: religia jest to ,,zjawisko roznorodnie definiowane i opisywane
z wielu perspektyw, najczesciej jako relacja cztowieka do sacrum”(zob. En-
cyklopedia PWN). Ze wzgl¢du na problemy z jednoznaczng definicja religii
postaramy si¢ zatem jedynie ukazaé, czy koncepcja religii Vattima moze by¢
zaliczona do koncepcji redukcjonistycznych, gdyz to umozliwi nam zadanie
pytania, na ile taka religia jest religig (na ktore to pytanie nie bedziemy
udziela¢ odpowiedzi w tym tek$cie). Wraz ze $miercig Boga (postepujaca
sekularyzacja) religia odzierana jest coraz bardziej z dogmatow, z sacrum,
oddzielana od KoS$ciota jako instytucji. Jak wskazalis$my, tym, co zostaje na
koncu tego procesu, jest jedynie mito$¢. Na tej podstawie mozna stwierdzié
redukcyjny charakter filozofii religii Gianniego Vattimo i zarazem ukazac,
z czego wloski mysliciel rezygnuje, a co wydaje si¢ by¢ istotnym aspektem
religii (niekoniecznie prowadzacym do przemocy). O do$wiadczeniu reli-
gijnym rzadko kiedy mozemy przeczyta¢ w pismach Vattimo. Owszem, to
pojecie pojawia si¢ niekiedy, lecz uzywane jest w specyficznym kontekscie,
mianowicie raczej w kontekscie moralnym czy spotecznym. Do§wiadczenie
religijne u Vattimo to dos§wiadczenie mitosci, lecz nie mitosci Boga czy mi-
tosci w relacji cztowiek—Bog, lecz doswiadczenie mitosci migdzy ludzmi.
Relacja cztowieka z Bogiem natomiast wydaje si¢ by¢ albo malo istotna,
albo jedynie ,,skutkiem ubocznym” relacji z ludZzmi, tzn. przez mito§¢ mie-
dzy ludzmi moge dostrzec mitos¢ Boga do ludzi czy, jak w przywotanym
wierszu Williama Blake’a stwierdzi¢, ze ,,mito$¢ to ludzka forma boskiej
sity”. W filozofii Vattimo zatem niemalze nie zwraca si¢ uwagi na relacje
czlowieka z Bogiem, na doswiadczenie religijne rozumiane nie w kontekscie
moralno-spotecznym, ale w kontek$cie bardziej mistycznym czy po prostu
nastawionym na transcendencj¢. Wielu filozofow zaréwno wspotczesnych,
jak i zyjacych w innych epokach argumentowato za doswiadczeniem reli-
gijnym jako istota religii albo chociaz jako niezwykle waznym jej aspektem
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(por. np. Kierkegaard, 1972; Schleiermacher, 1995; James, 2011). W filozofii
Vattimo natomiast tego aspektu brakuje. Mozemy zatem zapytac, czy religia
ukazana przez wloskiego mysliciela moze jeszcze by¢ nazywana religia,
skoro brakuje w niej w tak istotnych aspektow, jak dos§wiadczenie religijne
pojete jako doswiadczenie transcendencji, do§wiadczenie sacrum?

Vattimo w swych rozwazaniach przedstawia religi¢ w ciekawy, kon-
trowersyjny dla niektérych, sposob, lecz dzigki temu wystawia si¢ rowniez
na wielorakie uwagi krytyczne skupiajace si¢ m.in. na kwestiach uprawia-
nia metafizyki, antysemityzmu czy czynienia religii nie-religia. Mozna
oczywiscie wytoczy¢ jeszcze wiele argumentow zaro6wno krytycznych, jak
iapologetycznych wobec koncepcji Vattima, lecz nalezy réwniez stwierdzic,
ze jest to koncepcja niezwykle ptodna i interesujgca.

Podsumowanie

Przywotane przez nas na poczatku dwa fragmenty: wiersza Williama Blake’a,
zatytutowanego Boski wizerunek, oraz prozy Jacka Piekary o tytule Ja inkwi-
zytor, ukazujg dwa rozumienia religii — jedno, jakie Vattimo przypisywatby
klasycznej metafizyce oraz drugie, jakie wystepuje w samej koncepcji wto-
skiego mysliciela. Fragment z Piekary, przedstawiajacy rozmowe dotyczaca
zagrozenia dla religii, wyraza obawy klasycznej metafizyki wobec sekulary-
zacji. Obawa ta polega na stwierdzeniu, ze spoteczenstwo dobrobytu zniesie
religi¢, poniewaz nie bedzie ona do niczego juz potrzebna. Natomiast wiersz
Blake’a to religia po sekularyzacji, religia po $mierci Boga, ktora powraca
do warto$ci, a nie do dogmatow 1 instytucji Ko$ciota. Jest to takze wizja
spoteczenstwa dobrobytu, ktére nie pozbywa si¢ religii — wbrew obawom
klasycznej metafizyki — lecz przeformutowuje ja i dokonuje jej hermeneu-
tycznej transformacji. Blake wskazuje na ,,Judzkie” oblicze chrzescijanskich
warto$ci, na ich ,,ludzki” desygnat, ktory Boga spotyka tylko tam, gdzie
panuja Dobro¢, Mitos¢, Litosé. Bog ten jednak rozumiany jest nie jako Bog
klasycznej metafizyki, Bog panujacy i srogi, ale jako Bog-przyjaciel czy
wrecz bog-przyjaciel, bog-mitosé, bog po kenosis, bog interpretacji. Taki
wlasnie obraz Boga wylania si¢ z — miejscami moze nazbyt skomplikowa-
nej — koncepcji Gianniego Vattimo. Wioski mysliciel nastawiony jest na
filozofi¢ praktyczna, co wida¢ szczegolnie w jego stosunku do religii — ma
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ona bowiem przynosi¢ spoteczne korzysci, ma by¢ ruchem zwalczajacym
przemoc i1 prowadzgcym do ogdlnego dobrobytu.

Filozofia Vattima wymierzona jest w metafizyke, lecz nie ze wzglgdu
na jej ,,nienaukowos¢” albo bezsensowny jezyk, jak chcieliby pozytywisci,
lecz dlatego, ze metafizyka nieodtgcznie zwigzana jest z przemoca. Srod-
kiem natomiast do Verwindung metafizyki jest, wedle Vattima, $mier¢ Boga
rozumiana jako sekularyzacja i ,,odprzemocowienie” religii. Dlatego wtasnie
pojecie $mierci Boga jest tak istotne dla wloskiego mysliciela. Dzigki kenosis
Boga postulat filozofii praktycznej, jaki stanowi ,,walka” z przemoca, moze
zosta¢ spetiony.
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METAPHYSICS AND SECULARISATION —
A FEW REMARKS ON GIANNI VATTIMO’S THESIS
ABOUT THE DEATH OF GOD

Summary

The death of God thesis is a significant one when it comes to the contemporary philos-
ophy of religion. In this article we will try to present this thesis in the light of Gianni
Vattimo’s philosophy in order to clarify the meaning of the death of God and also
to criticise it. The article will be divided into three sections. The aim of the first
one will be to show the ways in which the death of God thesis should not be under-
stood. The aim of the second will be to present the actual meaning of the thesis. And
the third one will be devoted to the critique of Gianni Vattimo’s philosophy of religion
which constitutes itself as a result of accepting the death of God thesis.
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W swoich esejach i ksiazkach Ayn Rand postuguje si¢ réznymi wyrazeniami
nato, co jest ostatecznym celem cztowieka, z ktorych kazde obejmuje pewien
aspekt — czy to na poziomie dydaktyczno-teoretycznym, czy tez egzysten-
cjalnym. W niniejszym artykule podejme si¢ wyjasnienia tych wyrazen,
ktorych analiza pomoze nie tylko zrozumie¢, ze kazde z nich jest uzywane
przez filozofke nie bez powodu, ale takze pokaze, ze nie ma pomiedzy
nimi sprzecznosci; ze sa wzgledem siebie komplementarne. Przy okazji do
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Zaczne od trzech sformutowan stosowanych przez samg Rand, zgodnie
z ktorymi:

(1) celem cztowicka jest jego wlasne zycie;

(2) celem cztowieka jest jego przetrwanie jako cztowieka;

(3) celem cztowieka jest szcze$cie.

Oprocz wyrazen stosowanych przez samg filozofke warto réwniez
przyjrzec si¢ mozliwym alternatywnym ujeciom, do analizy ktérych przejde
po omowieniu oryginalnych sformutowan Rand:

(4) celem czlowieka jest jego rozkwitanie;

(5) celem cztowieka jest szczesliwe zycie.

Zaréwno (4), jak i (5) nie pojawiaja sie¢ w pismach Rand explici-
te. Sg one jednak — jak postaram si¢ wykazac¢ — zgodne nie tylko z duchem
jej mysli, ale 1 konkretnymi aspektami jej teorii etycznej i antropologii
filozoficzne;j.

Przed omoéwieniem sformutowan celu ostatecznego w kontekscie filo-
zofii obiektywistycznej' skrétowo przedstawi¢ niezbedne podstawy mysli
etycznej Rand, a mianowicie tezg o zalezno$ci wartosci od zycia oraz fun-
damentalng alternatywe zycia lub $mierci. Przy sformutowaniu (3) przyjrze
sie rowniez samej koncepcji szczeScia w mysli filozofki.

Na samym poczatku nalezy podkresli¢ roznicg migdzy ostatecznym
celem cztowieka (lub — uzywajac nieco innej terminologii stosowanej przez
filozofke — ultymatywna wartoscig) a tym, co Rand nazywa centralnym lub
gléwnym celem w zyciu cztowieka, jako ze moze powsta¢ pewna watpli-
wos¢ co do rozumienia i zakresu tych poje¢. Rand postuluje trzy wartosci
kardynalne: rozum, cel i poczucie wlasnej wartosci (2014b, s. 27). Gtowny
cel to centralny aspekt drugiej wartosci kardynalnej (celu), ktéry Rand
rozumie jako wybor $ciezki zyciowej przez cztowieka — to, co begdzie on

' Przez, filozofi¢ obiektywistyczng” rozumiem syntetyczny system filozoficzny stwo-
rzony przez Ayn Rand (1905-1982), nazwany przez nig ,,obiektywizmem”. Rand, mimo
ogolnej tendencji XX-wiecznych filozofow i filozofek do uprawiania filozofii w sposob
»~fragmentaryczny”, tj. skupiajacy si¢ na pojedynczych problemach filozoficznych,
stworzyta twor obejmujacy metafizyke, epistemologi¢, metaetyke, etyke normatywna,
estetyke i filozofi¢ polityki, a kazda z tych dziedzin taczy si¢ z pozostatymi. Sama nazwa
»obiektywizm” zostata uzyta ze wzglgdu na podkreslanie przez Rand obiektywnosci rze-
czywistosci i faktow, realizmu poznawczego (w tym mozliwosci istnienia obiektywnych
metod poznania), a takze obiektywnosci wartosci (w tym wartosci moralnych). Krotkie
wprowadzenie do filozofii Rand oferuja m.in. Gotthelf (2000) oraz Bernstein (2008).
Najbardziej wplywowe monograficzne wylozenie filozofii Rand stworzyt Peikoftf (1993).
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tworzyl, zazwyczaj (i w najlepszej, cho¢ wcale nie mato prawdopodobnej,
sytuacji) w sensie jego pracy i kariery. Relacja miedzy gtdéwnym celem
a ostatecznym celem cztowieka polega na tym, ze — zdaniem Rand — dazenie
do tego drugiego mozliwe jest tylko w przypadku dazenia do i posiadania
tego pierwszego’. Mozna to uja¢ rowniez w ten sposob, ze ostateczny cel
cztowieka (niezaleznie od omawianych w niniejszej pracy jego sformutowan)
zawiera w sobie gtowny cel®. Oczywiscie to, czy dgzenie do ostatecznego
celu cztowieka faktycznie wymaga celu gtownego i1 pozostatych wartoséci
kardynalnych (a takze wielu innych warunkow, ktore zawierajg si¢ w my-
$li etycznej Rand), jest kwestig osobnej argumentacji i nie ma wptywu na
proponowang przeze mnie analizg.

Zycie a wartosci

Zrozumienie pojecia ostatecznego celu w filozofii Rand wymaga przedsta-
wienia pojecia wartosci i tezy o zalezno$ci wartosci od zycia®. Ogranicze
sie do kilku uwag niezbgdnych z punktu widzenia niniejszej pracy.

O warto$ciach méwimy w kontekscie wszelkich dziatan: co$ jest war-
toscia, jezeli na jej zdobycie i/lub zachowanie nakierowane jest dzialanie
podmiotu (por. Rand, 2014b, s. 14) — dotyczy to zarowno zwierzat, ludzi,
jak iro$lin (zob. Binswanger, 1992). Samo pojecie wartos$ci nie jest ,,samo-
dzielne” semantycznie, poniewaz wymaga odpowiedzi na pytania: (a) ,,Dla
kogo?” oraz (b) ,,Za co?”, ktore odpowiednio wskazujg na koniecznos¢
istnienia bytu, ktory do nich dazy (odpowiedz na (a)), oraz na to, ze muszg
dla tego bytu wprowadza¢ pewng zmiang¢ (odpowiedz na (b)). Istnienie

2 Posiadanie glownego celu mozna rozumie¢ jako (i) Swiadomos¢ koniecznosci
posiadania gléwnego celu (jako jednej z trzech wartosci kardynalnych) oraz (ii) wybor
konkretnego celu (np. zycie filozofa, lekarza lub rzemieslnika). Z kolei dazenie do celu
polega na podejmowaniu krokdéw i zycie z nim zgodne.

* Mozna zobrazowaé te roznicg na podstawie bohateréw powiesci Rand: zarowno
Howard Roark, Hank Rearden, jak i John Galt daza do swojego zycia i szczgscia jako
celu ostatecznego, ale cel gtéwny, jaki kazdy z nich obrat, jest r6zny, odpowiednio:
kariera architekta, przedsigbiorcy i inzyniera.

4 Koncepcje wartosci i ich zalezno$¢ od zycia omawiam szczegélowo w Gowin,
2019, s. 162—-168.



78 Ziemowit Gowin

warto$ci zawsze jest wtorne wobec istnienia dziatajacych bytdéw, z czego
wynika, ze nie istniejg warto$ci same w sobie®.

Rand argumentuje, ze jedynymi bytami, dla ktorych istnienie warto$ci
jest mozliwe, sg organizmy zywe®. W przeciwienstwie do materii nicozy-
wionej (ktéra nie ma zadnych interesow, a takze nie moze przestac istnie¢,
ajedynie zmieni¢ swojg formg), organizmy zywe stoja przed fundamentalna
alternatywa zycia lub $mierci:

We wszech§wiecie istnieje tylko jedna fundamentalna alternatywa:
istnienie lub nieistnienie — i odnosi si¢ ona tylko do jednej klasy przed-
miotéw: do organizméw zywych. Istnienie materii nicozywionej jest
bezwarunkowe, istnienie zycia nie: zalezy ono od okre$lonego sposobu
dzialania. Materia jest niezniszczalna; zmienia swoje formy, ale nie prze-
staje istnie¢. Tylko przed organizmami zywymi stoi stata alternatywa:
kwestia zycia lub $mierci. Zycie jest procesem samopodtrzymujacego
si¢ i samorodnego dziatania. Jesli organizm zawiedzie w tym dziataniu,
umiera; jego chemiczne czgsci pozostajg, ale zycie przestaje istniec.
Tylko pojecie zycia umozliwia pojecie warto$ci. Rzeczy moga by¢ dobre
lub zte tylko dla bytu ozywionego.

(Rand, 1963, s. 134-135)’

Istnienie zycia sprawia zatem, ze wartosci sg zar6wno mozliwe (gdy-
by nie istnialo zycie, nie istniatyby dziatania nakierowane na cel, a zatem
nie istnialyby wartosci), jak i konieczne (bez wartosci zycie nie moze by¢
podtrzymane i rozwijane). Zycie jest nie tylko podstawa (w pewnym sensie
zrddlem) istnienia wartosci, ale rowniez ich celem: ,,[U]ltymatywna warto$§¢
to ten ostateczny cel, do ktérego wszystkie inne mniejsze cele sa srodkami
[...]” (Rand, 2014b, s. 17)%. Tym ostatecznym celem jest zycie organizmu.

To, na czym polega odpowiednie zycie organizmu, a takze jakie sg wa-
runki jego przetrwania, wyznaczone jest przez jego nature (zob. przypis 15).
Jak zobaczymy dalej, uznanie zycia jako celu ostatecznego samo w sobie
nie jest szczegdlnie informatywne na poziomie normatywnym: nie mowi

5 Rand krytykuje koncepcje wartosci samych w sobie w Rand, 1967, s. 13—15; zob.
tez: Smith, 2000, s. 61-82.

¢ Zob. rowniez eksperyment mys$lowy z niezniszczalnego robota (Peikoff, 1993,
s.209-211; Rand, 2014b, s. 16-17).

7 Por. polskie thumaczenie (Rand, 2015a, s. 1020).

8 Por. polskie thumaczenie (Rand, 2015b, s. 25).
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nic na temat tego, jakie srodki nalezy podja¢, by do niego dazy¢. Analiza
i refleksja nad naturg cztowieka i jego potrzebami — w tym kwestia tego,
czym tak naprawde jest zycie cztowieka — sg niezbedne do prowadzenia
badan z zakresu etyki normatywnej, w szczegdlnosci etyki gloszacej, ze
dziatania moralne podmiotu to takie dzialania, ktére mu stuza.

Trzy sformutowania ostatecznego celu w pismach Rand

Zgodnie z pierwszym sformutowaniem, (1) ostatecznym celem cztowie-
ka jest jego wtasne zycie (Rand, 2014b, s. 17-18). Sformutowanie (1)
jest najbardziej ogdlne, przez co, z koniecznosci, jego informatywnoS$¢,
z perspektywy normatywnosci, ma ograniczony zasi¢g; wskazuje jednak
na bardzo wazny aspekt etyki obiektywistycznej, a mianowicie na to, ze
cztowiek powinien dziata¢ na rzecz swojego zycia jako catoéci’. Ma to
zwigzek z ujeciem wlasciwego dziatania jako dziatania podjetego z punktu
widzenia catego zycia jednostki, nie za$ z punktu widzenia chwili'® (Rand,
2014b, s. 26; zob. tez: Peikoff, 1993, s. 234). To, czy dane dziatanie ma
pozytywny wplyw na zycie-jako-calo$¢ jednostki, stuzy ocenie moralnej
tego dziatania'!, jak i stanowi podstawe jego wyboru przez podmiot — jest
zatem potencjalnym powodem do dziatania'?.

Oproécz tego sformutowanie (1) wigze si¢ z wyrazonymi wyzej tezami,
ze zycie nie tylko umozliwia istnienie wartos$ci, ale rowniez — ze wzgledu na

° Perspektywe zycia jako calo$ci przyjmuje si¢ rowniez we wspotczesnych dyskusjach
dotyczacych filozofii dobrostanu (well-being): Badhwar, 2014, s. 3—10; Tiberius, 2018,
s. 1-2; Lazari-Radek, 2018, s. 13.

10 Nacisk na zycie jako cato$¢ w mysli obiektywistycznej stanowi jedno z kryteriow
oceny danego dziatania. Z faktu, ze dane dziatanie moze przynies¢ krotkotrwate ko-
rzysci nie wynika, ze jest ono dobre. Kryterium zycia jako catosci dotyczy nie tylko
perspektywicznego dziatania z punktu widzenia faktycznego rozkwitania jednostki i jej
obiektywnego stanu, ale réwniez charakteru jednostki: jej poczucia zycia i kierowania
si¢ przez nig odpowiednimi cnotami.

'l Rzecz jasna, dziatania podejmowane przez ludzi stanowig takze podstawe do oceny
charakter6w moralnych ludzi i relewantnego zachowania wobec nich (Rand, 2014a,
s. 53—54). Temat charakteru moralnego podjety jest przez Rand m.in. w Rand, 1975a;
zob. rowniez Ghate, 2016, s. 114—125.

12 Potencjalno$¢ polega tu na tym, ze jednostka moze nie rozpozna¢ pozytywnego
wplywu tego dziatania.
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fundamentalng alternatywe istnienia Iub nieistnienia — czyni je konieczny-
mi. Totalno$¢ pojecia zycia, tj. to, ze owo pojecie obejmuje pewng catosc,
pomaga rowniez zrozumie¢ twierdzenie Rand, zgodnie z ktorym zycie jest
ostateczng wartoscia: ,,Metafizycznie, Zycie to jedyne zjawisko, ktore jest
celem samym w sobie [...]” (Rand, 2014b, s. 18)".

Kolejne sformutowanie ostatecznego celu ma mniejszy stopien ogol-
nos$ci: (2) ostatecznym celem jest przetrwanie cztowieka jako czlowieka
(Rand, 2014b, s. 25). Sformutowanie (2) niesie ze sobg okreslony tfadunek
ontologiczny i normatywny, wskazujac na fakt, ze istnieje co$ takiego, jak
wlasciwe zycie cztowieka i ze to, jakiego rodzaju zycie cztowiek powinien
wies¢, wynika z jego natury'4. Wigze si¢ to z antysubiektywistycznym cha-
rakterem etyki Rand, do ktoérego jeszcze wroce.

Nalezy podkresli¢, ze termin ,,przetrwanie” nie jest przez Rand ro-
zumiany jako dowolny rodzaj zachowania zycia, np. na poziomie zwyktej
wegetacji. Predykat ,,jako cztowieka” odnosi si¢ do wiasciwego dla cztowie-
ka rodzaju trwania, w ktorym jednostka (i) rozwija si¢ dziatajac cnotliwie,
(i1) realizuje swoje warto$ci, (iii) buduje odpowiedni charakter moralny,
(iv) rozkwita oraz (v) jest szczesliwa'®. Zgodnie ze stowami Rand (2014b,
s. 26), przetrwanie cztowieka jako cztowieka ,,0znacza terminy, metody,
warunki i cele wymagane ze wzgledu na przetrwanie racjonalnej istoty po-
przez calos¢ jej zycia — we wszystkich aspektach istnienia, ktore podlegaja
jej wyborowi”. Owe aspekty sa natury zardwno egzystencjalno-biologicznej,

13 Por. polskie thumaczenie (Rand, 2015b, s. 25).

14 Jest to swojego rodzaju esencjalizm normatywno-biologiczny, ktory mozna wyrazi¢
nastepujaco: warunki wlasciwego zycia x-a, ktory jest F, determinowane sa przez F (gdzie
F okresla rodzaj naturalny, do ktorego nalezy x). Zgodnie z obiektywizmem jedynymi
istotami, o ktorych mozemy orzekaé, czy zyja wlasciwie, czy nie, sg ludzie. Wynika
to z faktu, ze ludzie jako jedyne organizmy zywe nie posiadaja tego, co Rand nazywa
automatycznym rodzajem przetrwania (2014b, s. 20-21). Ludzie nie wiedzg z gory,
co jest dla nich dobre, a co zle; to takze powdd, dla ktorego etyka, zdaniem Rand, jest
cztowiekowi niezbgdna (Rand, 2014b, s. 24).

15 Podana lista nie jest wyczerpujaca, wskazuje jednak na réznice miedzy potocznym
rozumieniem stowa ,,przetrwanie” w odniesieniu do cztowieka a sposobem, w jaki owym
stowem postuguje si¢ Rand. Zdaniem Rand cztowiek nie powinien dazy¢ do czysto
biologicznego przetrwania za wszelkg cene, np. wybierajac walke o wolno$¢ przeciwko
rezimowi totalitarnemu, by nie zy¢ jako niewolnik (Rand, 1963, s. 158), lub wybierajac
$mier¢, ratujac ukochang osobg, bez ktorej dalsza egzystencja bedzie dla niego nie do
zniesienia (Branden, 2014, s. 68).
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jak 1 duchowej, gdzie przez to drugie rozumie si¢ psychike i §wiadomosé
cztowieka (zob. Rand, 1975b, s. 162); co wiecej, sg one ze sobg Scisle zwig-
zane, jak pokaze przy przedstawianiu koncepcji szczgscia Rand.

Sformulowanie (2) powtarza za (1) to, ze celem czlowieka jest jego
wlasne Zycie rozumiane jako catos¢, ale poszerza rozumienie celu ostatecz-
nego o teze obiektywnego charakteru wymogow wiasciwego zycia. Cztowiek
posiada okreslong nature i to ona determinuje wlasciwe metody, za pomocag
ktorych cztowiek ma (prze)trwac.

Trzecie sformutowanie odbiega znaczaco od (1) i (2), ktore — na
poziomie czysto formalnym — skupiaja si¢ na aspekcie egzystencjalno-
-biologicznym cztowieka: (3) ostatecznym celem czlowieka jest jego wlasne
szczescie. Mowiac stowami Rand, ,,[...] osiggniecie wlasnego szczescia jest
najwyzszym moralnym celem cztowieka” (Rand, 2014b, s. 30'; zob. takze
Rand, 2014a, s. 56).

Roéznica migdzy sformutowaniami (1) i (2) a sformutowaniem (3) jest
widoczna nawet wtedy, gdy nie przyjmie si¢ perspektywy filozofii obiek-
tywistycznej: otz zycie, jako pewien proces, moze si¢ rozwija¢ 1 dazy¢
we wiasciwym dla siebie kierunku niezaleznie od stanéw emocjonalnych
cztowieka. Intuicyjnie widzimy, Ze to, jak dana osoba czuje si¢ w zwigzku
ze swoim zyciem, niekoniecznie odzwierciedla stan faktyczny. Pracowita,
odnoszaca sukcesy badaczka, ktoéra stawia sobie wiele wymagan, moze
by¢ w danym okresie niezadowolona z efektéw swojej pracy i odczuwaé
zawdd oraz zwatpienie!” — mimo ze jej zycie dostownie rozkwita. Z kolei
osoba zyjaca z dnia na dzien, nie majgca zadnych ambicji i nie zabezpie-
czajaca si¢ materialnie (i psychologicznie) na przyszios¢, ale znajdujgca
przyjemno$¢ i zadowolenie w spozywaniu alkoholu, chetnie przyzna, ze
jest w danej chwili szcze§liwa — mimo Ze nie dziala na rzecz swojego zycia
jako catosci, z powodow, ktore wyzej podatem (por. Hursthouse, 2010,
s. 10). Prima facie, szczg¢scie jest czyms$ od zycia odmiennym. Czy zatem
nalezy uznac, ze cztowiek ma dwa ostateczne cele: swoje zycie i szczescie?
Problem polega na tym, ze, zgodnie z definicja, ostateczny cel to taki, do
ktorego wszystkie inne cele majg wie$¢ — ostateczny cel jest tylko jeden.

' Por. polskie thtumaczenie (Rand, 2015D, s. 46).

17 Tego typu osoby, po glebszym namysle, zazwyczaj uznajg, ze wioda szczesliwe
zycie. W podanym przeze mnie przyktadzie chodzi o podkreslenie tego, ze dobrze kie-
rowane zycie nie wiaze si¢ koniecznie z dobrym stanem emocjonalnym w danej chwili.
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Odpowiedz na to pytanie bedzie negatywna: Rand nie postuluje wiecej niz
jednego celu ostatecznego. Rozwieje t¢ watpliwos$¢ wyjasniajac pokrotce,
jaka jest koncepcja szczgécia w filozofii obiektywistyczne;.

Obiektywistyczna koncepcja szczescia i sformutowanie (3)

Szczescie, wedtug Ayn Rand, to przede wszystkim okre§lony stan:
»[s]zczescie to stan $wiadomosci, ktory wynika z osiggniecia wiasnych
wartosci” (Rand, 2014b, s. 31)"®. W przeciwienstwie do przyjemnosci
1 bolu — ktore sg stanami §wiadomos$ci na poziomie wrazen i sg automa-
tyczne — szczgScie to stan emocjonalny. Emocje, wedlug Rand, wynikajg
z warto$ci i przestanek przyjetych przez jednostke ($wiadomie Iub pod-
Swiadomie), uznawanych zaréwno explicite lub implicite, cho¢ oczywiscie
sam mechanizm dzialania emocji jest cze$cig sktadowg wtadzy poznawczej
cztowieka (Rand, 2014b, s. 30-31; zob. tez Rand, 1982a, s. 5; 1963, s. 147,
Peikoff, 1993, s. 153—158). Rand nie sprowadza jednak szczescia wylgcznie
do subiektywnego stanu podmiotu, argumentujac, ze prawdziwe szczgscie
to rowniez ,,pomyslny stan zycia” (Rand, 2014b, s. 30; 2015b, s. 46).
Wartosci, do ktérych dazymy 1 ktére osiggamy, musza by¢, zdaniem
Rand, racjonalne, tj. muszg odnosi¢ si¢ do racjonalnego kodeksu moralne-
g0, zgodnie z ktorym musimy postepowac, jezeli nasze dzialania maja by¢
nakierowane na zachowanie i rozwo6j naszego zycia. Tylko takie warto$ci
beda mogly ukonstytuowac¢ odpowiednig hierarchie, czyli takg, w ktorej
nie ma sprzecznosci ani mi¢dzy poszczegdlnymi warto§ciami, ani miedzy
wartosciami a zyciem jednostki. Wspomniana niesprzecznos¢, obejmujaca,
oprocz wartosci, pragnienia cztowieka, to jeden z warunkow koniecznych
szczescia: ,,Szczescie to stan niesprzecznej radosci — radosci bez kary i winy,
radosci, ktora nie ktoci si¢ z zadng z twoich wartosci i nie dziata na rzecz
twojego wlasnego zniszczenia [...]” (Rand, 1963, s. 147-148)". Quasi-
-formalnie mozna to uja¢ nastgpujaco: osoba O moze osiagnaé szczescie,
jezeli jej dziatania, pragnienia i warto$ci sg (i) zintegrowane (nie ma mig-
dzy nimi sprzeczno$ci), (ii) sg dobre dla zycia-jako-catosci O, za$ O (iii)

'8 Por. polskie thumaczenie (Rand, 2015D, s. 49).
19 Por. polskie ttumaczenie (Rand, 2015a, s. 1029).
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ma, dzigki praktykowaniu cndt, rozwinigty charakter moralny®®. Chociaz
warunki (i)—(iii) sg, zdaniem Rand, konieczne do osiggnigcia szczescia, to
nie sg wystarczajace, osoba moze bowiem np. ulec naglemu wypadkowi
(ktorego konsekwencja bedzie np. paraliz), doswiadczy¢ $mierci bliskich
0s6b, zy¢ w kraju o ustroju totalitarnym, co w konsekwencji uniemozliwi
jakiekolwiek racjonalne dzialanie.

Kompleksowo$¢ 1 wielo§¢ warunkéw osiggnigcia szczgscia mozna
rozwazy¢ na wspomnianym wyzej przyktadzie badaczki. Chodzito w nim
o podkreslenie, ze czasami, mimo iz nasze zycie zmierza w dobrym kierunku,
petne jest pasji i sukcesow — po prostu nie odczuwamy szcze$cia w danej
chwili. Co jednak w sytuacji, w ktorej nasza badaczka, pomimo sukcesow
w karierze naukowej, w ogole nie odczuwa szczescia, tzn. nie uwaza, by jej
zycie zmierzalo w dobrym kierunku? Z punktu widzenia filozofii obiektywi-
stycznej powodow takich moze by¢ wiele. Wymienig kilka przyktadowych.

By¢ moze badaczka nie wybrata swoich studiow i pdzniejszej kariery
ze wzgledu na zainteresowania, a ze wzgledu na presj¢ otoczenia i rodziny.
Zrezygnowatla zatem ze swojej niezaleznosci (jednej z cnot postulowanych
przez Rand*'), a takze nie wybrata swojego gldwnego celu (centralnego
aspektu jednej z trzech kardynalnych wartoéci w filozofii obiektywistycz-
nej?. Jej zycie nie moze by¢ szczesliwe, jezeli skazuje si¢ na spedzenie
jego potowy lub wickszosci na czyms, czego nie cierpi. By¢ moze kariera
naukowa jest czyms, co si¢ jej ,,przytrafito” — podjela studia, ktore wydawaly
si¢ jej ciekawe, kontynuowata nauke, uzyskata stopien doktora, a nastepnie
zaczeta pracowaé w swojej dziedzinie, nie majac do tego zamitowania, ale
rownoczesnie nie probujac kontestowac swojego wyboru i szukac czegos,
co uczynitoby jej zycie celowe. Zdajac si¢ niejako na przypadek, zamiast
na $wiadoma decyzje¢, skazata si¢ na cierpienie.

Zatdézmy jednak, Ze jej studia i kariera sa tym, czego chciala i co
sprawia jej przyjemnos$¢. W takiej sytuacji brak szczescia moglby na przy-
ktad wynika¢ z nieracjonalnej hierarchii wartos$ci i konfliktu migdzy nimi.

2 Rand postrzega cnoty jako pewne ogoélne zasady, ktorymi cztowiek musi kierowac
si¢ w zyciu, jezeli ma dziata¢ na swoja dhugotrwata korzys¢. Zdaniem Rand ,,[c]nota
nie jest celem samym w sobie [...]. Zycie jest nagroda cnoty — za$ szczescie jest celem
i nagroda zycia” (Rand, 1963, s. 147). Por. polskie thumaczenie (Rand, 2015a, s. 1028).
Cnoty postulowane przez obiektywizm analizuje np. Smith (2007).

2l Rand, 2014b, s. 28; 1963, s. 143.

2 Rand, 2014b, s. 27; 1963, s. 142-143.
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Jezeli badaczka wierzy, ze wlasciwa etyka to etyka poswigcenia (altruizmu),
i bierze owo przekonanie na powaznie, to jej wybdr osiggania sukcesow
w nauce (lub w jakiejkolwiek innej dziedzinie) bedzie stat z nim w sprzecz-
nosci. Co jej z osobistych sukcesdw, jezeli cierpi na tym sfera powinnosci?
Innym powodem braku szczgscia mogloby by¢ jej ukryte przekonanie, ze
szczesceie jest niemozliwe do osiagniecia. Rand nazywa takie przekonanie
»przestanka ztowrogiego $wiata” (malevolent universe premise)®. Nie
musi by¢ ono u§wiadomione; moze si¢ objawia¢ w tym, co Rand okresla
jako poczucie zycia jednostki, czyli jej ,,ukryta metafizyka” — calo$ciowym
emocjonalnym nastawieniem do §wiata i do samej siebie (zob. Rand, 1974a,
s. 15). Osoba uznajaca ,,przestanke ztowrogiego swiata” widzi rzeczywisto$¢
jako nieprzyjazna, a szczgscie uwaza za nieosiggalne. Nieched i cierpienie sg
dla takiej osoby normalnos$cig. Jak ttumacza Allan Gotthelf i Gregory Sal-
mieri (2016, s. 456), osoba wierzaca, ze ,,wielki wysitek jest z gory skazany
na przegrang, odrzuci ambitne cele egzystencjalne jako nieosiagalne i nie
bedzie cenita wlasnego szczgécia (ktdre rOwniez uzna za nieosiggalne)”.
Rand przeciwstawia takiemu spojrzeniu ,,przestanke przyjaznego swiata”
(benevolent universe premise), zgodnie z ktorg szczgscie cztowieka jest
osiggalne, a co wigcej: normalne. Osoba uznajaca ,,przestanke przyjaznego
Swiata” widzi z kolei niepowodzenia i przykrosci jako co$ nienormalnego
i incydentalnego.

Dla naszej badaczki jej sukcesy nie majg znaczenia, poniewaz ostatecz-
nie (jak sadzi) w zlowrogim $wiecie nic nie ma znaczenia i sensu — kazdy
tylko cierpi.

Na przyktadzie nieszczesliwej badaczki widaé¢, w jaki sposob wybor
wartosci (tych abstrakcyjnych, jak niezaleznosc¢ czy cel, a takze konkretnych,
jak kariera zyciowa) i przekonania oraz zwigzane z nimi dzialania wptywaja
na szczescie w zyciu czlowieka.

Chociaz szcze$cie rozumiane jako pewien stan $wiadomosci z ko-
nieczno$ci nie trwa bez przerwy, to mys$l Rand, ze szczescie jest skutkiem
okreslonego zycia — a mianowicie zycia, w ktorym jednostka osigga swoje

2 Mayhew, 2005, s. 191. Autentyczno$¢ cytatu potwierdzona na podstawie Rand, 1961.
W innych miejscach Rand uzywa takich terminow, jak ,.konkluzja [ze] »zlowrogiego
$wiata«” (Rand, 1982b, s. 218) czy ,,metafizyka zlowrogiego $§wiata” (Rand, 2014a,
s. 56). Pojecia przestanki ,,zlowrogiego $wiata” i przestanki ,,przyjaznego swiata” sa
uzywane powszechnie w literaturze obiektywistycznej (zob. np. Bernstein, 2008, s. 96-97;
Goetthelff, 2000, s. 5-6; Peikoff, 1993, s. 342-343).
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cele poprzez racjonalnie dobrane metody i $rodki, zgodne z jej ludzka na-
turg — kieruje nas w stron¢ myslenia o szczg¢sciu jako pewnym ztozonym
procesie. Nie mozna osiagna¢ szczescia bez nakierowanej na zycie-jako-
-calo$¢ racjonalnej aktywnosci, zgodnej z racjonalng hierarchig wartosci,
ktorej brakuje nieszczesliwej badaczce.

Zwiazek mi¢dzy wszystkimi trzema sformulowaniami jest wyrazny:
szczgscie wynika z dziatan nakierowanych na zycie (sformutowanie (1)),
a owe dziatania sg zdeterminowane przez natur¢ cztowieka (sformutowa-
nie (2)). Zycie cztowieka jako jego cel ostateczny oznacza, Ze jego celem jest
przetrwanie jako cztowieka, a z tego wynika, Ze jego celem jest szcze$cie.
Te trzy aspekty — zar6wno w teorii, jak i w praktyce — tworza pewna calo$¢.
Staje si¢ to jeszcze jasniejsze przy ostatnim sformutowaniu.

Ostateczny cel cztowieka: rozkwitanie

Czwarte sformutowanie ostatecznego celu cztowieka oparte na filozofii
obiektywistycznej wigze si¢ z terminem ,,rozkwitanie”, ktorego sama Rand
w zadnym ze swoich pism, w tym kontekscie, nie uzywata: (4) celem osta-
tecznym cztowieka jest jego wiasne rozkwitanie. Jedng z interpretatorek®
mysli Rand, proponujaca rozumienie celu ostatecznego jako rozkwitania
jednostki, jest Tara Smith (2000)>.

Termin ,,rozkwitanie” to polski odpowiednik angielskiego flourishing,
przez niektorych uwazany za prawidtowe tlumaczenie starogreckiego
evoaupovia. Starogreckie pojecie eudaimonii, zwlaszcza w mysli Arystote-
lesa, wiaze si¢ z pewna aktywnoscia, ze sposobem zycia — dobrze oddaje
procesualny charakter zycia (Broadie, 1991, s. 24-41). Julia Annas tlumaczy
evoaruovio jako ,,szczegscie” (happiness), zwracajac rOwnoczesnie uwage
na problematycznos¢ tego stowa ze wzgledu na jego subiektywistyczne
konotacje w jezyku angielskim (ktoére w rownej mierze dotycza takze jezyka
polskiego) (Annas, 1995, s. 45-46). Z kolei John McDowell (1995, s. 203)

2 1 przy okazji filozofkg otwarcie uznajacg si¢ za obiektywistyke.

% Smith nie przeciwstawia swojego rozumienia celu ostatecznego sformutowaniom
Rand. Wre¢ez przeciwnie, korzysta ona z pojecia rozkwitania, by wyjasnic¢ zardbwno teze,
ze to zycie czlowieka jest jego celem ostatecznym (to, co wyraza sformutowanie (1)),
jak i tezg, ze celem ostatecznym jest przetrwanie cztowicka jako cztowieka (sformu-
towanie (2)).
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uwaza, ze thumaczenie eddaiuovia jako rozkwitania (flourishing) nie jest
wcale pomocne, 1 sugeruje pozostanie przy zanglicyzowanej (w naszym
wypadku spolszczonej) formie eudaimonia.

Na semantyczng nieokreslonos$¢ thumaczenia pojecia ebdaruovia jako
»~rozkwitanie” zwraca uwage Rosalind Hursthouse, mowiac, ze ,,[p]roblem
z »rozkwitaniem« polega na tym, ze rozkwita¢ moga zwierzgta, a nawet
rosliny, podczas gdy eudaimonia mozliwa jest wytacznie dla racjonalnych
istot [ludzi]” (2001, s. 9). Jednakze, zdaniem Hursthouse, thumaczenie tego
terminu jako ,,szczes$cie” lub ,,dobrostan” (well-being) rOwniez ma swoje
mankamenty, w zwigzku z czym proponuje ona nastgpujace wyrazenia:
»~prawdziwe (lub rzeczywiste) szczgscie” oraz ,taki rodzaj szczgscia, ktory
warto posiadac”. Rozwigzanie to nie wydaje si¢ jednak zadowalajace, glow-
nie ze wzgledu na fakt, ze ,,prawdziwe” szczescie (lub takie, ,.ktore warto
posiadac”) wcale nie ruguje subiektywistycznych skojarzen.

ZaMcDowellem idzie Lorraine Besser-Jones (2016, s. 187—188), pro-
ponujac pozostanie przy terminie ,,eudaimonia”. Réwnoczesnie rozwiewa
watpliwosci Hursthouse, gdy pisze, ze termin ,,eudaimonia” odnosi si¢ do
rozkwitania jako istoty ludzkiej lub po prostu — do ludzkiego rozkwitania.
Tak samo Douglas Rasmussen — podobnie jak wspomniani wyzej filozofowie
i filozofki, przedstawiciel neo-arystotelesowskiego odrodzenia i eudajmoni-
stycznej etyki cnét — proponuje, by uzywac terminu ,,ludzkie rozkwitanie”
zamiast terminu ,,szcze$cie” (Rasmussen, 1999, s. 1-2)%.

Biorac pod uwage wspomniane watpliwos$ci, sadze, ze postugiwanie
si¢ terminem ,,rozkwitanie” nie stanowi problemu, jesli bedziemy pamigtac
o kontekscie, w jakim on wystepuje: przez ,,rozkwitanie” Smith rozumie
»ludzkie rozkwitanie”. Pojecie rozkwitania — przy rozwazaniu filozofii
Rand — ma te zalete, ze filozofka czesto poréwnuje dziatania roslin i zwierzat
do dziatan ludzi, wskazujac na fundamentalne réznice mi¢dzy nimi, ale caly
czas majac $wiadomos$¢ teleologicznej struktury wszystkich organizméow
zywych (zob. Rand, 1963, s. 134-135; 2014b, s. 19-21).

Smith, interpretujgc Rand, twierdzi, ze ,,celem wartos$ci i nagrodg za
moralne zycie jest jednostkowe rozkwitanie” (Smith, 2000, s. 125). Ocena
trafno$ci takiej interpretacji w duzej mierze zalezy od tego, jak rozumiemy
pojecie rozkwitania. Zycie to proces, a konkretnie proces samorodonego

% Zob. rowniez uwagi Richarda Krauta na temat problemow z thumaczeniem i rozu-
mieniem poj¢cia eudajmonii u Arystotelesa (Kraut, 1979, s. 167—170).
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i samopodtrzymujacego si¢ dziatania (Gotthelf, 2000, s. 71-72; Rand, 1963,
s. 134; Peikoff, 1993, s. 189). Rozkwitanie, moéwigc najogolniej, odnosi si¢
do takiego rodzaju aktywnosci, ktora pozwala organizmowi rozwijac si¢
1 wzrasta¢; rozkwitanie jest wtasnie tg aktywnoscia. Mozna zatem powie-
dzie¢, ze rozkwitajace zycie to zycie, ktdre prosperuje; to rowniez dobry
stan organizmu (Smith, 2000, s. 126). Rozkwitanie czlowieka polega na
podejmowaniu dziatan, ktére stuzg jego przetrwaniu z punktu widzenia jego
zycia jako catosci (por. sformutowanie (2)), zarbwno na poziomie czysto
fizycznym i biologicznym, jak i psychologicznym. Nie nalezy jednak ro-
zumie¢ rozkwitania jako celu odrgbnego od dziatan jednostki: wspierajace
zycie dziatania (osigganie warto$ci zgodnych z racjonalnym kodeksem mo-
ralnym, rozw0j charakteru moralnego, kierowanie si¢ cnotami) konstytuujg
rozkwitanie. Wedtug Smith ,,[r]Jozkwitanie nie jest osobnym, post factum
rezultatem whasciwego zycia. Srodki rozkwitania [czyli wiasciwe dziatania]
same w sobie s3 komponentami rozkwitania. Rozkwitanie to zaréwno cel,
jak 1 $rodki” (Smith, 2000, s. 128).

Sformutowanie (4) dobrze oddaje mys$l Rand, Ze jesli celem cztowieka
jest jego wlasne zycie, to dziatania podjete na jego rzecz musza by¢ dziata-
niami, ktore je wspierajg, wzmacniajg i obejmujg cato$¢ trwania jednostki.
Smith wprost nawigzuje do idei wyrazonej przez sformutowanie (1) (osta-
tecznym celem czlowieka jest jego wlasne zycie): ,,[...] ‘zycie’ 1 ‘rozkwi-
tanie’ sg dwiema perspektywami odnoszacymi si¢ do tego samego zjawiska
[...]” (Smith, 2000, s. 130). Dziatanie nakierowane na zycie to dziatanie
nakierowane na rozkwitanie. W tym sensie mowienie o dgzeniu do zycia
jako celu ostatecznego w oderwaniu od rozkwitania jest bledem, poniewaz
nie ma innego sposobu na dgzenie do zycia niz poprzez rozkwitanie.

Utozsamienie dazenia do zycia z rozkwitaniem to pierwsza zaleta sfor-
mutowania (4). Druga zaleta jest jego wyrazny zwiazek ze sformulowaniem
(2). Przez ,,przetrwanie cztowieka jako cztowieka” Rand rozumie takie zycie,
w ktorym osoba dziata nie z perspektywy chwili, ale z perspektywy zycia
jako cato$ci. Doktadnie te samg ide¢ wyraza pojecie rozkwitania — zarow-
no procesu, jak i stanu zycia wynikajgcego z dziatania nakierowanego na
zycie-jako-cato$¢ jednostki: ,,Rozkwitanie odnosi si¢ do pelnego fizycznego
ipsychologicznego zdrowia osoby przez caty okres jej zycia — w przeciwien-
stwie do jakiejkolwiek osobno rozpatrywanej godziny, dnia lub tygodnia”
(Smith, 2000, s. 129). Tak przedstawionej przez Smith idei celu ostatecznego
jako rozkwitania mozna zarzuci¢ brak odniesienia do pojecia szczescia.
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Rozkwitanie nie moze by¢ utozsamione ze szczgsciem; szczescie to stan
emocjonalny, nie za$ obejmujacy kazdy aspekt zycia cztowieka proces, jakim
jest rozkwitanie. Interpretacja Smith nie pomija jednak aspektu szczescia.
Filozofka umiejscawia szczg$cie tam, gdzie Rand: szcze$cie to emocje
towarzyszace rozkwitaniu i z niego si¢ bioragce. Smith nawigzuje do mysli,
zgodnie z ktorg szczescie to stan Swiadomosci wynikajacy z osiagniecia
wiasnych, zgodnych z racjonalnym kodeksem, wartosci:

Jako ze droga do osiaggni¢cia autentycznych wartosci polega na wspie-
rajgcym zycie dziataniu (lub, méwiac doktadniej, na dziataniu zgodnym
z kodeksem moralnym ugruntowanym w stuzbie zyciu), droga do szcze¢s$-
cia (lub uczucia rozkwitania) i droga do zycia sg jedng i tg sama rzeczg.

(Smith, 2000, s. 131)

Pojecie rozkwitania ma réwniez t¢ zalete, ze obejmuje catos¢ zycia
cztowieka, czyli jego wybory (wartosci), sposob dziatania (cnoty), a takze
rozw0j charakteru moralnego, co utatwia zrozumienie relacji mi¢dzy zyciem
a szcze$ciem. Szczgscie to wynik rozkwitania, ale rowniez, na poziomie
podstawowej satysfakcji z zycia, jego komponent; rozkwitajagca osoba to
osoba, ktora wzrasta pod kazdym wzgledem, rowniez (o ile nie przede
wszystkim) psychologicznym. Rozkwita o tyle, o ile jej zycie, mowigc ko-
lokwialnie, idzie w dobrym kierunku, gdzie przez ,,dobry kierunek” nalezy
rozumie¢ osigganie racjonalnych warto$ci. Nastepstwem tegoz jest z kolei
rados¢ z zycia.

Ostateczny cel cztowieka: szczesliwe zycie

W ostatniej czesci tekstu cheg zanalizowac sformutowanie ostatecznego
celu cztowieka, zgodne z filozofig Rand, brzmigce nastgpujaco: (5) celem
ostatecznym cztowieka jest jego szczesliwe zycie. Sformutowanie (5),
w przeciwienstwie do poprzednich, obejmuje oba aspekty celu cztowicka
w mysli Rand. ,,Zycie” odnosi si¢ do procesu, aktywnosci i dziatalnosci
cztowieka, za$ predykat ,,szczg¢sliwy” do cechy czy jakos$ci zycia jednostki.
Dobrze tez oddaje, jak sadzg, znaczenie ponizszych stow:

Zachowanie zycia i dgzenie do szczg$cia nie s3 osobnymi kwestiami.
Uznawanie wlasnego zycia za ostateczng warto$¢ i wlasnego szczescia za
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najwyzszy cel to dwa aspekty tego samego osiggni¢cia. Egzystencjalnie,
aktywno$¢ polegajaca na dgzeniu do racjonalnych celow jest aktywno$-
cig zachowywania wlasnego zycia; psychologicznie, rezultatem, nagroda
itowarzyszaca temu cechg jest emocjonalny stan szcze$cia. To poprzez
doswiadczanie szczgsécia przezywa si¢ swoje zycie — w kazdej godzinie,
roku czy w jego catosci. I kiedy ktos do§wiadcza tego rodzaju czystego
szczescia, ktory jest celem samym w sobie — szczeScia, ktore sprawia,
ze czlowiek mysli: ,,7o jest warte tego, by zy¢” — to to, co owa osoba
afirmuje w terminach emocjonalnych, jest metafizycznym faktem, ze
Zycie to cel sam w sobie.

(Rand, 2014b, s. 32)7

Dazenie i osigganie szcze$cia, na gruncie filozofii Rand, jest mozliwe
o tyle, o ile cztowiek zyje w odpowiedni (tj. zgodny z wymogami jego natury)
sposob, co jasno wynika z przytoczonego wyzej fragmentu. Ujmujac rzecz
metaforycznie, odpowiedni sposéb, w jaki jednostka powinna zy¢, mozna
traktowac jako przygotowania, po ktorych wchodzi si¢ na droge; owe przy-
gotowania poprzedzaja szczegscie, ktore staje si¢ potencjalnie immanentng
cechg tej drogi. Warto jednak pamigtac, ze szczescie, raz zdobyte, nie trwa
nieprzerwanie; ma to do siebie, ze — tak jak zycie — jest procesualne. W tym
sensie wspomniane przygotowania same staja si¢ immanentng cechg drogi.
Osoba, ktora posiada niesprzeczng i racjonalng hierarchi¢ wartosci, wyksztal-
cone odpowiednie cechy charakteru itd., a zatem taka, ktora (zaktadajac brak
nagtych i katastrofalnych w skutkach wypadkdow) jest szczesliwa, caty czas
moze zboczy¢ z kursu wlasciwego zycia. Z tego wlasnie powodu jej dzia-
fania musza by¢ wcigz nakierowywane na dazenie do zycia i jego rozwoj.

Sformutowanie (5) ma te zalete, ze obejmuje dwa sformutowania
stosowane przez Rand, a mianowicie: (1) ostatecznym celem cztowieka jest
jego wiasne zycie oraz (3) ostatecznym celem cztowieka jest jego wlasne
szczescie, a zatem jest od nich bardziej informatywne. Co wigcej, wskazuje
ono na dynamiczny, a nie pasywny charakter szczg$cia, jako ze mowa jest
W nim o ,,szcz¢$liwym zyciu”, gdzie (a) przez ,,zycie” rozumie si¢, rzecz
jasna, pewng cato$é, a do tego to, ze (b) zycie jest pewnym procesem.
Z tego powodu procesualny charakter zycia zostaje przeniesiony réwniez
na szczescie, niezaleznie od faktu, ze szczgScie to stan emocjonalny. Pro-
cesualno$¢ szczescia polega na tym, ze nie jest stanem, ktdry osigga si¢

27 Por. polskie thumaczenie (Rand, 2015b, s. 50).
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raz na zawsze, tylko ktory albo trwa (stad stowa Rand o ,,kazdej godzinie,
roku czy catosci”), albo jest — potencjalnie — stale obecny w zyciu jednostki,
ktora zyje zgodnie z niesprzeczng i racjonalng hierarchig wartosci, osiagajac
przy tym swoje cele (por. Peikoff, 2019, s. 253). Wspomniana dynamika
zbliza sformutowanie (5) réwniez do sformutowania (4), zgodnie z ktérym
ostatecznym celem cztowieka jest jego rozkwitanie.

Podsumowanie

Z powyzszych sformutowan celu ostatecznego czlowieka mozna wysungé
nastgpujgce wnioski: po pierwsze, kazde z tych sformutowan — ze wzgledu
na osadzenie w konkretnym kontekscie — jest poprawne. Po drugie, mimo ze
najbardziej informatywne jest sformutowanie (5), kazde z nich rzuca $wiatto
na inny aspekt, przez co niestuszne bytoby odrzucenie ktéregokolwiek z nich.
Zdaje si¢ nawet, ze wyodrebnienie wszystkich tych sformutowan i przeana-
lizowanie r6znic i podobienstw mi¢dzy nimi pomaga je lepiej uchwycic.
Wskazuje to na wspomniang we wstepie komplementarnos¢. Po trzecie,
réznorodno$é tych sformutowan pokazuje ztozonos¢ mysli Rand i wyznacza
kierunek prowadzenia badan nad etycznymi i antropologicznymi aspektami
jej systemu filozoficznego.
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LIFE, HAPPINESS, FLOURISHING. ON THE CONCEPT OF HUMAN BEING’S
ULTIMATE GOAL IN AYN RAND’S OBJECTIVIST PHILOSOPHY

Summary

The aim of this paper is to present and analyze different formulations of human
beings ultimate goal in Ayn Rand’s philosophy. I offer an analysis of Rand’s own
formulations, namely that the ultimate goal is (i) one’s own life, (ii) one’s survival
qua man, and (iii) one’s own happiness. The remainder of the paper is focused on
two other possible formulations of the ultimate goal from an objectivist perspective:
(iv) one’s own flourishing and (v) happy life. My thesis is that all these formula-
tions — both Rand’s and the two others — are not only compatible with each other
but also complementary.



