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Integracja ciata i umystu w praktyce jogi B.K.S. Iyengara...
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Integracja ciala i umyshu w praktyce jogi B.K.S. Iyengara —

Fenomenologiczne podejscie do doSwiadczenia i Swiadomosci

The Integration of Body and Mind in B.K.S. Iyengar's Yoga Practice: a Phenomenological
Approach to Experience and Consciousness

Abstrakt

Celem artykuhu jest zglebienie filozoficznych i praktycznych aspektow jogi Iyengara, oraz ich zwigzkow
z wspofczesnymi badaniami nad §wiadomoscia. Analizujac praktyki jogi w kontekscie fenomenologii,
kognitywistki oraz neurobiologii, autorka stawia pytanie o sposdéb, w jaki joga stuzy jako narzedzie
do zrozumienia relacji migdzy cialem, umystem i $wiadomosciag oraz jak oferuje alternatywe
dla intelektualnych i dualistycznych rozwazan o §wiadomosci, proponujac zamiast tego podejscie oparte
na bezposrednim do$wiadczeniu, ktore taczy ciato z umystem w jedna cato$¢. Dodatkowo, praca odnosi si¢
do wspoélczesnych badan neuropsychologicznych, ktore wskazuja na fizjologiczng role praktyki jogi
w ksztattowaniu struktury mozgu i procesoOw $wiadomosciowych. W obliczu wspoélczesnych wyzwan
filozoficznych, joga lyengara jawi si¢ jako odpowiedZ na pytania o granice ego, jednos¢ doswiadczenia
oraz metode osiggania harmonii mi¢dzy ciatem a umystem.

Stowa kluczowe: B. K. S. Iyengar, joga, integracja, §wiadomos$¢, fenomenologia, neurobiologia

1. Wprowadzenie

Niniejsza praca stawia sobie za cel zglebienie zloZzonych relacji pomigedzy praktyka jogi B.K.S.
Iyengara a filozofia fenomenologiczng, szczeg6lnie w kontekScie teorii Edmunda Husserla
1 Maurice’a Merleau-Ponty’ego. Analiza ta ma na celu ukazanie, w jaki sposob praktyki fizyczne
1 medytacyjne, obecne w metodzie Iyengara, stajg si¢ sSrodkami do doswiadczenia integracji ciala
1umyshu, pozwalajac na transcendowanie ograniczen subiektywnego ,Ja”. Z perspektywy
fenomenologicznej joga nie prowadzi do mistycznego o$wiecenia, lecz stwarza przestrzen
do glebokiej introspekceji, w ktorej jednostka doswiadcza ,,czystego bycia” — stanu uwolnionego
od intelektualnych i konceptualnych blokad. Celem jest nie tylko przedstawienie filozoficznych
podstaw praktyki jogi, ale rowniez ukazanie jej potencjatu w odniesieniu do wspotczesnych badan
nad umystem, szczegolnie w kontekscie Swiadomosci jako nierozerwalnie zwigzanej z cialem.
Gtowne pytanie badawcze, ktore stawia ta praca, dotyczy roli praktyk fizycznych jogi w procesie
osiggania jedno$ci ciata 1umyshu. Tekst podejmie probe udzielenia odpowiedzi na pytanie
o to, jakie znaczenie ma to doSwiadczenie w kontekScie wspotczesnej filozofii 1 psychologii,
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zwlaszcza w odniesieniu do integracji subiektywnosci oraz procesu transcendencji.
Fenomenologia, dzigki swojej metodzie, ktdra koncentruje si¢ na pierwszoosobowej perspektywie,
dostarcza narzedzi do analizy tej integracji, ktére moga wzbogaci¢ rozumienie praktyki jogi
Iyengara. Praca ta nie omija kwestii zwigzanych z poje¢ciem ,,ego” w kontekscie jogi, zwlaszcza
w odniesieniu do idei zaniku ego i przezwyci¢zania dualizmu mig¢dzy cialem aumystem.
Omowione zostang zagadnienia poczucia jednosci swiadomosci z ciatem. Przywotam zrodta badan
nad aktywnos$cig mozgu w tych procesach. Analiza tych zagadnien pozwala na poszukiwanie
nowych drég rozumienia integracji ciata iumystu w kontekscie jogi 1 wspodtczesnych teorii
filozoficznych.

2. Fenomenologia a joga Iyengara

2.1. Poréwnanie doswiadczenia transcendentalnego u Husserla z doSwiadczeniem w jodze
W ramach fenomenologii Husserla doswiadczenie transcendentalne stanowi forme ,,czystego
doswiadczenia”, ktore wykracza poza wszelkie wczedniejsze sady, interpretacje oraz pojgciowe
uwarunkowania. Husserl dazy do odkrycia istoty tego do§wiadczenia, ktére jest przed-jezykowe
1 stanowi fundament wszelkich pozniejszych struktur poznawczych. Kluczowym narz¢dziem w tej
metodzie jest epoché — zawieszenie wszelkich ocen na temat rzeczywisto$ci zewnetrznej, ktore
pozwala jednostce skupi¢ si¢ na do§wiadczaniu samego siebie oraz $wiata w jego pierwotnej
formie. Celem jest dotarcie do najglebszego, niezaktdoconego doswiadczenia rzeczywistosci,
uwolnionego od wszelkich uprzedzen.

Zblizong metode transcendencji mozna odnalez¢ w praktyce jogi B.K.S. Iyengara. Cho¢
nie jest to proces intelektualny czy koncepcyjny, lecz fizyczny, joga Iyengara dazy do osiggniecia
transcendencji ciata w taki sposdb, aby pozwoli¢ §wiadomosci na do§wiadczenie ,,czystego bycia”.
W ramach asan, ktore sa zaawansowanymi ¢wiczeniami fizycznymi, §wiadomos¢ jest skierowana
na same doznania ptynace z ciata w ruchu, a celem jest osiggnigcie stanu, w ktorym ,,Ja” staje si¢
przejrzyste, a obecnos¢ w ciele — bezposrednia 1 autentyczna.

Mimo réznic w metodzie, zar6wno fenomenologia, jak 1 joga Iyengara daza do podobnego
celu — dotarcia do do$wiadczenia ,,czyste] percepcji”’, w ktorym subiektywne ego staje si¢
przejrzyste 1 nie stanowi juz bariery dla petni przezywania chwili. Obie tradycje maja na celu
transcendowanie codziennej percepcji i mentalnych konstrukcji, by dotrze¢ do glebszego, bardzie;j
autentycznego przezywania rzeczywistosci.

2.2. Relacja mi¢dzy fenomenologiczna redukcja a praktyka jogi Iyengara

Fenomenologiczna redukcja, w ujeciu Husserla, polega na zawieszeniu wszelkich sadow
0 zewnetrznej rzeczywistosci, aby skierowa¢ uwage wylagcznie na ,,czyste” doznania. Jest
to proces wylaczenia zmystowych oraz intelektualnych ocen, co umozliwia dotarcie do esencji
doswiadczenia — do tego, jak przedmioty $§wiata ,,zjawiajg si¢” w naszej Swiadomosci, zanim
zostang zinterpretowane przez nasz umyst. Celem tej redukcji jest uzyskanie bezposredniego,
niezakloconego kontaktu z rzeczywisto$ciag w jej najczystszej formie.
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Praktyka jogi Iyengara moze by¢ traktowana jako analogiczna forma redukcji, cho¢ odbywa
si¢ ona na plaszczyznie fizycznej, a nie intelektualnej. Iyengar kladzie nacisk na precyzyjne
ustawienie ciala w asanach, ktore maja na celu uwolnienie go od napi¢é, znieksztalconych postaw
i blokad, uniemozliwiajacych prawdziwe do$wiadczenie ciala. W tym sensie, odpowiednie
ustawienie ciala jest analogiczne do fenomenologicznej redukcji — jest to proces uwalniania
,wewnetrznych sagdow” 1 napigé, ktore zakidcaja pelng percepcje ciata w jego naturalnym stanie.

Podobnie jak w fenomenologii, celem w jodze Iyengara jest dotarcie do ,,czystego”
doswiadczenia. W tym przypadku jednak, zamiast wylacznie intelektualnej redukcji, mamy
do czynienia zuwolnieniem ciala 1 umystu od wszelkich zaklécen, co pozwala
na doswiadczanie siecbie w sposob bezposredni, niezafalszowany przez zewnetrzne wpltywy
i uprzedzenia. w obu przypadkach — zarowno w fenomenologii, jak i w praktyce jogi — chodzi
o przywrdcenie swiadomosci do jej pierwotnej formy, w ktorej subiektywne doswiadczenie staje
si¢ petniejsze 1 bardziej spojne.

2.3. Poruszenia umyshu w kontekscie ""yogah citta vritti nirodhah' a fenomenologiczna
refleksja

Stynna sentencja zawarta w Jogasutrach Patanjalego, ,,yogah citta vritti nirodhah’’, odnosi si¢
do stanu, w ktorym wszystkie poruszenia umystu zostaja zahamowane, co w praktyce oznacza
eliminacj¢ mentalnych zaktocen. W tym kontekscie, poruszenia umystu (vritti) sa rozumiane jako
wszelkie mentalne wzburzenia, ktore zaburzaja zdolno$¢ dostrzegania prawdziwej natury
rzeczywistosci. Celem jogi jest zatem wyciszenie tych mentalnych wzburzen, aby umozliwi¢
osiggnigcie stanu spokoju, jednos$ci i petnej percepcji.

W fenomenologii Husserla podobne ,,poruszenia umystu” mozna interpretowa¢ jako
wszelkie refleksje, ktore uniemozliwiaja dotarcie do ,,czystej” percepcji rzeczywistosci. Powiada
Husserl: ,,Wsrdd najogoélniejszych szczegodlnych zjawisk istotnosciowych czystej sfery przezy¢
na pierwszym miejscu rozwazamy refleksje””. Pisze dalej: ,[...] metodyczne postgpowanie
fenomenologiczne obraca si¢ wylacznie w aktach refleksji”*. Husserl podkres$la tez, ze refleksje sg
rozne, podkresla jeszcze raz, ze to one stanowig warunek mozliwos$ci zaistnienia fenomenologii
oraz rozpoczyna ttumaczenie rodzajow refleksji stowami: ,,Co do sprawnosci refleksji jednak,
a tym samym co do mozliwosci fenomenologii w ogdle podnosi sie watpliwosci”™, ktore pozniej
charakteryzuje w Ideach. Podobnie jak w jodze, mozna wyrdznia¢ rézne rodzaje poruszen
1 wlasciwie jest nimi wszystko, co si¢ zjawia w umysle. Mozemy to poréwnac do refleksji, ktore
chcemy uja¢ w nawias w trakcie epoché. Husserl postulowal, Ze wyciszenie tych mentalnych
zaktocen ze wszystkimi ich szczegdtami za pomoca metody epoché pozwala na dotarcie do esencji
rzeczywistosci, odkrywajac ja w jej najczystszej formie. Poprzez precyzyjne ustawienie ciata oraz
koncentracj¢ na bezposrednim doswiadczeniu ciata, joga Iyengara prowadzi do uwolnienia umystu

!Tyengar B. K. S.. Swiatlo jogasutr Patandzalego, Galaktyka, 2011: 69.

2 Husserl, Edmund, Idee czystej fenomenologii i fenomenologicznej filozofii, PWN, 1967: 241.
3 Husserl, Edmund, Idee czystej fenomenologii...: 241.

4 Husserl, Edmund, Idee czystej fenomenologii...: 241.
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od niepotrzebnych zaklécen. Tak jak w fenomenologii, gdzie celem jest ujecie w nawias sgdow
o rzeczywisto$ci, w jodze obserwujemy podobny proces — wyciszenie poruszen, by skupié si¢
na do$wiadczeniu, ktére nie jest znieksztalcone przez mentalne wzburzenia. Dzieje si¢ to przez
przyjecie nastawienia tak zwanego “widza $wiadka”. Kiedy indziej widz utozsamia si¢
z poruszeniami §wiadomosci, ktére dziatajg jak brud na lustrze, wéwczas prawdziwa istota rzeczy
przestaje by¢ widoczna tak, jak widoczna bytaby w lustrze czystym. O stanie identyfikacji widza
z poruszeniem mowi sutra: ,,1.4 Vrtti surapyam itaratra™. W kontekscie roznych rodzajow refleks;ji
u Husserla oraz réw nie roznych rodzajow poruszen, przywotam sutre: ,,1.5: Vrittayah pancatayyah
klistaklistah™® co znaczy, ze poruszenia $wiadomoéci sa pieciorakie, dostrzegalne

i niedostrzegalne, bolesne (klista) 1 niebolesne (aklista).

3. Cialo i Umysl w Jodze Iyengara

3.1. Koncepcja integracji ciala i umystu w praktyce Iyengara

W metodzie lyengara integracja ciala iumyshu stanowi fundament praktyki, w ktorej ciato
traktowane jest jako niezbgdne narzedzie do realizacji duchowych aspiracji. ,, nie mozna oddzieli¢
ciala od umystu ani umystu od duszy”’. Iyengar nie postrzega ciala jako odrebnego od umystu,
lecz jako przestrzen, ktora sktada si¢ z powtok zwanych kosa, jak pisze sam mistrz: ,,Ciato jest
mostem taczacym nasza wewnetrzng rzeczywisto$¢ z zewngtrznym $wiatem; to, co czujemy
w ciele, odbija sie w umysle”. W odniesieniu do powlok ciala pisze Iyengar tak: ,,Kosa [powtoki]
sa jak warstwy cebuli lub jak rosyjskie matrioszki — jedna miesci si¢ drugiej. Sktadaja si¢ na nie:
ciato energetyczne, cialo umyshy, intelektualne i duchowe ciato szcze$liwosci™. Cialo nie jest wigc
tylko przedmiotem, lecz staje si¢ medium, ktére umozliwia do$wiadczenie ,,.bycia w petni”.
,»W stadium (...) ktore nazywam komunikacja lub komunia, umyst staje si¢ §wiadkiem kontaktu
zachodzacego migdzy kognitywnym dziataniem skory a konatywnym dziataniem ciata”!® —
wskazuje Iyengar, opisujac potaczenie umystu z ciatem. Asany, bedace podstawa tej metody, sa
tak skonstruowane, aby pozwoli¢ na uwolnienie ciala z napig¢, co otwiera droge do wewngtrznej
harmonii. "W jodze utrzymuje si¢, ze cialo jest rzeczywistg substancja, natomiast zmienia nie si¢
1 odstanianie bezmiaru nieba wewnatrz nas, nazywa si¢ cit-akasa, czyli dostownie: ,,wizjg same;j
przestrzeni”'! — co odnosi sie do wewnetrznej $wiadomosci przestrzeni w ogole, ktora odstania
si¢ dzigki pracy zcialem. Przestrzen ta, zwana praniczng, odnosi si¢ do ciata mentalnego,
subtelnego, fizycznego i intelektualnego. Nie jest nig tez tylko fizyczne doskonalenie ciala,
ale przede wszystkim umiejetnos$¢ §wiadomego bycia 1 ujarzmiania poruszen w kazdym momencie
praktyki. Nawigzujac do Husserlowskiego pojecia czasu iuobecniania, przywolam fragment

S Iyengar B. K. S.. Swiatlo jogasutr Patandzalego: 72.

¢ Iyengar B. K. S.. Swiatlo jogasutr Patandzalego: 73.

7 Iyengar B. K. S.. Drzewo jogi, Drukarnia Naukowo-Techniczna, 1988: 54.
8 Iyengar B. K. S.. Swiatlo jogi, Virya, 1999.

9 Iyengar B. K. S.. Joga $wiatlem Zycia, wyd. 2, Galaktyka, 2011: 4.

10 Tyengar B. K. S.. Drzewo jogi: 45.
" lyengar B. K. S.. Joga swiattem zZycia: 7.
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Idei...: ,,Takze uobecnienie jest doznawaniem, jest obecne, konstytuujgce si¢ jako jednosé

w prezentujacej sie w modus obecnoéci §wiadomosci czasu”!?

. W ten sposob Husserl tez odnosi
si¢ do pojecia przestrzeni, ktora musi by¢ obecna w fenomenologii, aby konstytuowac ,,Ja”
transcendentalne na poziomie umystu, nie na poziomie ciata. ,,To przez wyrdwnanie ciala
odkrylem wspotprace mojego rozumu, jazni i inteligencji”!'® — pisze Iyengar. W ten sposob joga
Iyengara staje si¢ metodg odkrywania peini siebie przez uwaznos¢ na kazdy, nawet najdrobniejszy,
ruch ciata, ktory prowadzi do glebokiego potaczenia z rzeczywistoscig. Odnosi si¢ to ,,Jednos¢
ta zdejmuje zastone ignorancji”'* — a ignorancje rozumiemy tutaj jako falszywe wyobrazenia
o §wiecie, ktora przystania naszg inteligencje. W tym procesie ciato przestaje by¢ oddzielone
od umystu i staje si¢ jego integralng czgscia, a sam akt praktykowania asan stanowi wyraz pelnej
synchronizacji obu wymiarow. To tak, jakby powiedzie¢, ze ciato fizyczne integruje si¢ z ,,Ja”
transcendentalnym u Husserla, czyli w rozumieniu Iyengara: inteligencjg. To jedna z mozliwych

interpretacji.

3.2. Zrozumienie asany w Swietle intencjonalnosci fenomenologicznej i ujecia percepcji
Maurice Merleau-Pounty’ego
Merleau-Ponty, opisujac cielesnos$¢ jako sposob istnienia w Swiecie, podkreslal, ze cialo nie jest
jedynie obiektem, lecz dynamicznym podmiotem percepcji i ekspresji. Nawigzujac do fenomenow
i cigglego poszukiwania syntez w obrgbie umystu, nawotuje do powrotu do ciata: ,,Kiedy wracam
do siebie, porzucajac dogmatyzm zdrowego rozsadku albo dogmatyzm nauki, odkrywam
nie ognisko wewnetrznej prawdy, ale podmiot wydany §wiatu”!>. Odnoszac sie do pézniejszych
ksigzek Husserla 1 znow dajac do myslenia o tym, ze trzeba siegna¢ do percepcji, pisze:

»Przez dlugi czas, nawet w ostatnich tekstach, redukcja jest przedstawiana jako powrdt

do $wiadomosci transcendentalnej, przed ktora §wiat odstania si¢ z absolutng przejrzystoscia,

wszechstronnie ozywiany szeregiem apercepcji, ktore filozof mialby za zadanie jedynie
odtworzy¢, wychodzac od ich rezultatu™!S.

W tym S$wietle asany mozna rozumie¢ nie jako zestaw statycznych form, lecz jako
fenomenologiczne badanie cielesnej intencjonalnosci — w ktorych ruch, napigcie 1 otwarcie nie sg
jedynie biomechanicznym aktem, lecz sposobem, w jaki cialo ,,moéwi” 1nawigzuje relacje
z przestrzenia. ,,Ciato jest nie tylko instrumentem, ale rowniez zwierciadlem, w ktérym odbija si¢
nasza psychika”!” — moéwit Iyengar, a Merleau-Ponty dodatby, ze ciato ludzkie jest rowniez
uktadem odniesienia, poprzez ktory $wiat staje si¢ dostgpny naszej Swiadomosci. Zwierciadlo,
o ktorym moéwi lyengar, jest tutaj podobne do ukladu odniesienia Ponty’ego. W tym kontekscie
rozcigganie ciata w jodze Iyengara mozna postrzegac jako praktyke, w ktorej cielesno$¢, wszystkie

cztonki ciala ludzkiego oraz cialo organiczne, odczuwana przezeh przestrzen i $wiadomosé

12 Husserl, Edmund. Idee Fenomenologii: Pieé wyktadéw:, PWN: 119.

13 Iyengar B. K. S.. Joga swiattem Zycia: 7.

Y Iyengar B. K. S.. Joga swiattem zZycia: 7.

15 Merleau-Ponty, Maurice. Fenomenologia percepcji, Fundacja Aletheia, 2001: 8-9.
16 Merleau-Ponty, Maurice. Fenomenologia...: 9.

17 Iyengar B. K. S.. Swiatlo jogasutr Pataridzalego: 71.
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w klasycznym rozumieniu oraz §wiadomos¢ cielesna we wszystkich jej warstwach wzajemnie si¢
konstytuuja, prowadzac do glebszego do§wiadczenia obecnosci i1 §wiata.

3.3. ,,Bezpodmiotowe Ja” w jodze a transcendentalne ,,Ja” u Husserla

W  praktyce jogi Iyengara ,bezpodmiotowe Ja” jest zwigzane z dos$wiadczeniem
transcendentalnym, w ktorym umyst wyzwala si¢ od wszelkich przywigzan do osobowego ego.
Nawigzuje do tego sutra ,,1.3: tada drastuh svarupe avasthanam. (...) Wtedy widz przebywa w swe;j
wlasnej prawdziwej wspaniatosci”!®, co oznacza, ze do$wiadczenie skierowane na nieuprzedzone
niczym ze strony $§wiadomosci (citty) wnetrze doswiadcza swojej czystej istoty, takiej jak ,,Ja”
transcendentalne Husserla w trakcie epoché. Jest to stan, w ktorym subiektywne poczucie ,,Ja”
zanika, a $wiadomo$¢ staje si¢ catkowicie otwarta na do§wiadczenie chwili. Kulminacyjny
moment w Jogasutrach, w ktorych zaczyna si¢ thumaczy¢ ,,bezpodmiotowe Ja” 1 od ktorego ksigzka
dalej rozprawia w tym wiasnie kontekscie, jest sutra ,,IV.25: Visesa darsinah atmabhava bhavana
vinivrttih”!®. Oznacza ona w przekladzie, ze ,,u tego, kto uséwiadamia sobie réznice pomiedzy citta
($wiadomoscig) a atmanem (dusza — ,,Ja” bezpodmiotowym), poczucie oddzielnosci tych dwoch
zanika™?°. To do$wiadczenie transcendencji, w ktorym uwalniamy sie od wszelkich zewnetrznych
identyfikacji, nie jest stanem mistycznym w tradycyjnym sensie, ale wynika z glebokiej praktyki
samo$swiadomosci 1 uwolnienia umystu. W filozofii fenomenologicznej Husserla transcendentalne
,Ja” jest rOwniez rozumiane jako przestrzen §wiadomosci, w ktorej do§wiadczenie staje si¢ czyste
i nieobcigzone subiektywnymi uprzedzeniami. Husserl pisze: ,,Transcendentalne Ja to nie ja
w sensie psychologicznym, ale raczej Ja, ktore stanowi warunek mozliwosci doswiadczenia™?!.
Podobnie jak w praktyce jogi, transcendentalne ,Ja” w fenomenologii nie jest tozsamoscia,
lecz przestrzenig czystej percepcji, wolnej od wszelkich mentalnych znieksztalcen. W obu
przypadkach chodzi o oczyszczenie do$wiadczenia, ktdre prowadzi do glebokiego poczucia
jednosci z rzeczywistoscia, uwolnionej od wptywu ego.

3.4 Swiadomos$¢ jako pustka w kontekscie B.K.S. Iyengara i Andrzeja Ledera

Swiadomo$¢ w jodze Iyengara mozna rozumieé jako ,,pustke”, ktora niesie potencjat rozwoju i ma
zarazem siedzibe w cielesnosci. W tym sensie pustka nie jest brakiem, lecz przestrzenig, gotowa
na napelnianie si¢ do$wiadczeniem, dokladnie tak, jak Ja transcendentalne u Husserla, ktore
napetnia si¢ do§wiadczeniem ptynacym z refleks;ji.

Mys$l Andrzeja Ledera, polskiego psychiatry, psychoanalityka i Profesora Filozofii
Instytutu Filozofii i Socjologii Polskiej Akademii Nauk, w ksiazce Nieswiadomosé jako pustka
koncentruje si¢ naidei pustki, jako przestrzeni pelnej nieukierunkowanego potencjatu
przyjmowania nowych doswiadczen. Leder uzywa metafory 1 poréwnuje nieswiadomos¢ jako byt:
sJest bytem szczegdlnym, ktérego istnienie jest dostgpny tylko posrednio, jednak jest

18 Iyengar B. K. S. Swiatlo jogasutr Patardzalego: 71.
19 Iyengar B. K. S. Swiatlo jogasutr Patarndzalego: 273.
20 Iyengar B. K. S. Swiatlo jogasutr Patandzalego: 273.

2! Husserl Edmund, Idee czystej fenomenologii...: 241.
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ona warunkiem koniecznym prezentowania sie czegokolwiek?2. I robi to po to, aby moc, idac
za mys$la Hannah Arendt ,,o$wietli¢ niezmystowe dos§wiadczenie umystu, dla ktérego nie ma stow
w zadnym jezyku?*. Pisze Leder: ,kazde uchwycenie czegokolwiek jest rOwnoznaczne z czego$
innego odrzuceniem”?* i zapewne chodzi mu o wyobrazenia na temat pewnego przywiazywania
si¢ Swiadomosci do zewnetrznych doswiadczen na rzecz zjawienia si¢ samej sobie jako pustka.
Podobnie jak w praktyce Iyengara, $wiadomo$¢ pustki jest przestrzenig, w ktorej umyst i ciato
tacza si¢ w pelnej integracji, otwierajac droge do nowej jakosci doswiadczenia. W tej filozofii
»pustka” jest zatem przestrzenig czystych doswiadczen, niezmgconych przez mentalne filtry,
a wigc przestrzenig potencjatu — wewnetrznego potencjatu do doswiadczania siebie w sposob
wolny od narzuconych kontekstow. To doswiadczenie pustki w jodze albo w ,Ja”
transcendentalnym, nie jest postrzegane jako brak, lecz jako przestrzen otwartosci, w ktorej

mozliwe jest pelne do§wiadczenie harmonii pomigdzy ciatem, umystem i duchem.

3.5 Przestrzen i czas w jodze i u Heideggera

W kontekscie jogi Iyengara rozcigganie ciata jest rowniez aktem, ktory mozna potaczy¢ z refleksja
nad przestrzenig i czasem, tak jak rozwazaja to filozofowie, w szczegdlnosci Martin Heidegger.
Heidegger w swojej filozofii podkreslat, ze bycie jest nierozlgcznie zwigzane z przestrzenig
1 czasem, traktujac te kategorie jako fundamentalne elementy ludzkiego istnienia. Dla Heideggera
cztowiek nie jest jednostkowym bytem w $wiecie, ale ,bytem-w-$wiecie”, ktorego istnienie jest
zawsze osadzone w przestrzeni i czasie. Joga lyengara, poprzez swoja praktyke rozciggania ciata,
stanowi rodzaj doswiadczenia, ktore zglebia te same kategorie — przestrzeni iczasu —
w kontek$cie samego bycia.

Heidegger w Byciu i czasie pisal: ,,Cialo nie jest czym$ obcym wobec przestrzeni,
ale przestrzen sama jest ukierunkowana przez nasze cialo”?*. Podobnie w praktyce jogi Iyengara,
cialo jest $rodkiem, przez ktory doswiadczamy przestrzeni, a takze czasowych rytmow —
rozcigganie ciata w asanach pozwala na wprowadzenie umystu w stan, w ktérym przestrzen ciata
staje si¢ aktywnie doswiadczana, a czas w nim obecny — moment terazniejszy — jest kluczowy.
Joga Iyengara umozliwia do§wiadczanie przestrzeni w sposob, ktory jest Swiadomy 1 uwazny, co
ma odzwierciedlenie w koncepcjach Heideggera o ,,byciu-w-§wiecie”, gdzie cialo stanowi punkt
wyjscia do zrozumienia naszej relacji z otoczeniem.

22 Leder, Andrzej, Nieswiadomosé jako pustka, Instytut Filozofii i Socjologii PAN, 2001: 7.
23 Arendt, Hannah. Myslenie, Czytelnik, 1991: 158.

24 Leder, Andrzej. Nieswiadomosé...: 37.

25 Heidegger, Martin. Bycie i czas. PWN, 2004: 155.
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4. Mézg podczas praktyki jogi w kognitywistyce oraz neurobiologii®

4.1 Rola fal mozgowych w stanie medytacyjnym i ich zwiazki z integracja umystu i ciala

W kontekscie jogi Iyengara praktyka, ktora taczy precyzyjnie ukierunkowang aktywno$¢ ciata
z wewnetrzng koncentracjg, wywotuje zmiany w aktywnosci fal moézgowych. Tak samo dzieje si¢
w trakcie innych zabiegéw majacych na celu doswiadczenia transcendentalne. Wyro6znia si¢ pigé
podstawowych typow fal moézgowych, réznigcych si¢ czestotliwoscia 1 charakterystyka:

1) Fale delta (0,54 Hz) — najnizsze cz¢stotliwosci, zwigzane z gtebokim snem bez marzen
sennych oraz stanami bardzo glebokiego relaksu iregeneracji. Fale delta sa réwniez obecne
podczas glebokiej medytacji 1 wskazujg na stan bez uobecniajacej §wiadomosci, kontaktu z cialem
ani $wiatem zewng¢trznym.

2) Fale theta (4-8 Hz) — wystgpuja gltownie w stanach glebokiej medytacji, tworczego
relaksu i snu z marzeniami sennymi. W stanie theta nasza aktywno$¢ mentalna staje si¢ bardziej
otwarta co sprzyja intensyfikacji wizualizacji, intuicji i duchowej refleksji. W kontekscie jogi
Iyengara, praktyka asan i pranajamy moze prowadzi¢ do synchronizacji umystu z tymi falami,
co wspomaga stan glebokiej koncentracji i wewngetrznej harmonii.

3) Fale alfa (8-13 Hz) — pojawiaja si¢ w stanie czuwania, w trakcie glgbokiego relaksu
oraz tuz przed zasnigciem. Fale alfa sg zwigzane z poczuciem wewnetrznego spokoju, odprezenia
1 gotowosci do dziatania. U oséb praktykujacych joge fale alfa czesto dominujg podczas ¢wiczen
oddechowych, asan oraz w trakcie medytacji. W tym stanie mozg jest mniej ,,zatrudniony”
przez mysli rozpraszajace, a bardziej sklonny do introspekcji i uwaznosci.

4) Fale beta (13-30 Hz) — dominuja w stanach czuwania, aktywno$ci umystowej
i koncentracji. W tym zakresie fal moézgowych organizm jest nastawiony na aktywnos$c,
rozwigzywanie problemow 1 podejmowanie decyzji. W jodze Iyengara przechodzenie z tego stanu
do glebszych poziomoéw koncentracji (np. standéw alfa itheta) jest wynikiem praktyki, ktora
poprzez precyzyjne utozenie ciata i mézgu pozwala na ,,zatrzymanie” tej nadmiernej aktywnosci
mentalne;j.

5) Fale gamma (30-100 Hz) — s3 zwigzane znajwyzszymi poziomami aktywnos$ci
umystowej, szczegolnie podczas intensywnego przetwarzania informacji, uczenia = sig,
analizowania i1 rozwigzywania trudnych problemow. Fale gamma mogg by¢ réwniez aktywowane
w glebokich stanach medytacyjnych, zwlaszcza przez praktykujacych, ktorzy osiagaja
zaawansowany poziom integracji ciata i umystu.

4.2 Fale mozgowe a praktyka jogi Iyengara

Badania nad $wiadomos$cig, obejmujace podej$cia neurobiologiczne i filozoficzne, rozumieja
swiadomo$¢ jako zjawisko ztozone, wykraczajagce poza prosty dualizm ciala 1iumystu.
W przestrzeni jogi lyengara, ze swojg integracjg ciata, oddechu i1 umystu, znajduje wyjatkowy
punkt odniesienia. Joga oferuje doswiadczenie, ktore moze by¢ traktowane jako zywy eksperyment

26 Do opracowania tej cze$ci tekstu korzystam z materialéw wiasnych oraz z: Fair, Brittany. The Neuroscience
of Yoga and Meditation. Jessica Kingsley Publishers, 2023.
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zwigzkow migdzy $wiadomoscig a ciatem, stanowigc filozoficzng i praktyczng odpowiedz
na pytania, ktore nurtujag wspolczesng kognitywistke i neurobiologie.

Podczas medytacji, pranajamy i zaawansowanej praktyki asan, ciato iumyst wchodza
w $cistg synchronizacje, co prowadzi do zmiany aktywnosci fal mézgowych.?” Regularna praktyka
jogi Iyengara moze wspiera¢ dominacje fal alfa i theta, ktore sg powigzane z wyciszeniem umyshu
1 wzmocnieniem poczucia wewnetrznej integracji. Podczas dtugotrwatego trwania w pozycji jogi,
fale alfa zaczynaja dominowac, prowadzac do poczucia wewnetrznego spokoju. Fale theta moga
si¢ pojawi¢, gdy praktykujacy utrzymuje postawe przez dluzszy czas, a jego umyst wchodzi w stan
medytacyjny, w ktérym zmysty staja si¢ sttumione, auwaga skierowana jest na opisywang
wczesniej ,,pustke”. Znajdujacy sie w stanie glebokiej medytacji praktykujacy moze doswiadczy¢
silnego potaczenia miedzy ciatem aumystem, co prowadzi do wytwarzania fal theta i alfa.
W rezultacie, mozna bada¢ momenty poczucia ,rozpuszczenia ego”, tzw. zjawiska, w ktérym
granice migdzy cialem a §wiadomos$cia stajg si¢ rozmyte, a umyst osigga gleboki stan relaksu
1 integracji. Przykladowymi publikacjami, ktére ujawniajg wyniki badan tych zjawisk, sa prace
Sary Lazar®® oraz Britty Holzel*’.

4.3 ZwiazKki z falami mézgowymi, stanami §wiadomoSci i ,,zanikiem ego”

Medytacja, atakze glgbokie praktyki jogi, takie jak pranayama, moga wplywaé na zmiany
w aktywnosci fal mozgowych. Badania pokazuja, ze praktyki te moga sprzyjaé przejsciu w stany,
w ktorych dominujg fale alfa (8-12 Hz) i theta (4-8 Hz). Fale alfa sa zwigzane z gieboka relaksacja
i spokojem umystu, podczas gdy fale theta pojawiaja si¢ w stanach glgbokiej medytacji i snu,
co moze wskazywac na gleboki stan zjednoczenia ciata i umystu, do ktérego dazy joga Iyengara.
W takich stanach $wiadomosci, w ktorych fale theta i alfa dominuja, umyst jest zdolny
do glebokiego wgladu, a praktykujacy moze doswiadcza¢ poczucia pelnej integracji ciata i umystu,
czego elementy znajdujemy w filozofii jogi Iyengara®.

Zjawisko ,,zaniku ego”, ktére jest szczegodlnie interesujagcym elementem doswiadczen
medytacyjnych, zostalo zbadane neuropsychologicznie. W badaniach nad medytujagcymi osobami
wykazano, ze podczas intensywnych praktyk, takich jak medytacja uwaznos$ci, w mozgu aktywuja
si¢ obszary odpowiedzialne za samo$swiadomos$¢ i1 poczucie jazni, takie jak sie¢ ,,default mode
network” — sie¢ aktywnego dzialania (DMN). Dlugotrwala medytacja prowadzi jednak
do obnizenia aktywnosci w DMN, co moze thumaczy¢ uczucie ,,zaniku ego” — stanu, w ktorym
jednostka traci poczucie separacji od $§wiata zewngtrznego. Przyktadowe badania w tym temacie

%7 Fair, Brittany. The Neuroscience...: 7.

28 Lazar, Sara i in. Meditation Experience Is Associated with Increased Cortical Thickness, Neuro Report, 2005/16:
1893-1897.

2 Holzel, Britta i in. Mindfulness Practice Leads to Increases in Regional Brain Gray Matter Density, W: Psychiatry
Research: Neuroimaging,2011/191: 36-43.

30 Fair, Brittany. The Neuroscience...: 96.
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wykonywali Andrew Newberg’!, oraz Richard Davidson i Matthew Ricard®’. Zmiany
w strukturach mozgu, takie jak wzrost aktywnos$ci w korze przedczotowej, regulacja fal
moézgowych 1 obnizenie aktywnosci w DMN, stanowig naukowe potwierdzenie teoretycznych
zatozen jogi lyengara, w ktdrej integracja ciata, oddechu i umystu prowadzi do harmonijnego stanu
Swiadomosci, bedacego efektem dlugoterminowej praktyki, podczas ktorej mierzalne efekty
utrwalajg si¢ na dtuzej w mdzgu praktykujacego i tatwiej je badac.

4.4 Zrozumienie "jednosci'" jako koncepcji interdyscyplinarnej

Potaczenie filozoficznego rozumienia jednosci z badaniami neurobiologicznymi pozwala
na glebsze zrozumienie tego, co dzieje si¢ podczas praktyk medytacyjnych. W filozofii jogi
,Jjednos¢” to stan transcendencji ego, integracja ciata, umyshu i oddechu, w ktorym granice migdzy
,Ja’ aswiatem zewnetrznym zostajg zatarte. Z perspektywy neurobiologicznej jest to proces,
w ktérym moézg przechodzi do stanu, w ktorym poczucie ,,Ja” zostaje zredukowane, a Swiadomos¢
staje si¢ bardziej zintegrowana, prowadzac do gtebokiego poczucia jednosci z cialem 1 §wiatem.

Wpltyw medytacji na percepcje czasu, przestrzeni i siebie jest zagadnieniem, ktére moze
by¢ rozpatrywane zaréwno w kontekScie filozofii jogi, jak 1 wspotczesnych badan
neurobiologicznych. Z perspektywy B.K.S. Iyengara, joga stanowi metodg, dzigki ktorej mozliwe
jest ,,rozpuszczenie” granic ego, a tym samym do$wiadczenie stanu, w ktorym percepcja czasu
i przestrzeni staje si¢ wzgledna. Iyengar podkresla, ze kiedy ciato staje si¢ pelne w swojej
przestrzeni, jezeli chodzi ojego czucie, umyst podaza za cialem. WoOwczas nie ma
w subiektywnym odczuciu czasu ani przestrzeni, ktore moglyby oddziela¢ praktykujacego
od doswiadczenia. Takie ujecie czasu i przestrzeni w praktyce jogi przypomina filozoficzne
rozwazania Husserla, ktory traktowal czas jako subiektywna strukturg $wiadomosci, nieodtaczng
od do$wiadczenia ,,tu 1teraz”. W praktyce jogi, szczego6lnie w asanach, przestrzen ciala jest
traktowana jako miejsce, w ktérym czas przestaje by¢ liniowy, araczej ptynnie taczy si¢
z doswiadczeniem obecnosci w ciele.

Medytacja, bedaca istotnym elementem tej praktyki, rdwniez wptywa na nasza percepcje
czasu 1 przestrzeni, wprowadzajagc doswiadczenie bezczasowosci. Ciato staje si¢ bardziej
elastyczne, a granice pomigdzy cialem a umystem zacierajg sig. Jest to zjawisko, ktére odpowiada
na rozwazania Merleau-Ponty’ego, ktory w Fenomenologii percepcji wskazywal, ze ,,cialo jest
punktem wyjécia naszej percepcji $wiata”>. W kontek$cie medytacji ciato staje si¢ wiec nie tylko
»przedmiotem” percepcji, ale i jej,,no$nikiem”, w ktorym zanika rozréznienie mi¢dzy podmiotem
a obiektem, migdzy czasem a przestrzenia.

Neurobiologia, w ktérej medytacja jest przedmiotem badan, dostarcza dowodow na to, jak
praktyki medytacyjne wpltywaja na mozg i percepcj¢ czasu. Badania nad aktywno$cig médzgu

3 Newberg, Andrew, The Neural Basis of Religious and Spiritual Experience. Oxford University Press, 2012: 357-
373.

32 Davidson, Richard, Matthieu Ricard. Meditation and the Neuroscience of Consciousness. W: Philip David Zelazo
iin. red., The Cambridge Handbook of Consciousness, Psychological Science. Cambridge University Press, 2007:
499-551.

33 Merleau-Pounty, Maurice. Fenomenologia... 9.
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podczas medytacji wykazuja, ze zmniejsza si¢ aktywno$s¢ w DMN co prowadzi do zjawiska
»zaniku ego” — podobnie jak w medytacji, w ktorej praktykujacy wykracza poza granice
indywidualnego ,,Ja”**. W kontekscie jogi Iyengara zanikanie ego poprzez zjednoczenie ciata
iumyshu staje si¢ kluczowym aspektem praktyki, umozliwiajacym dos$wiadczenie ,,jednosci”
z przestrzenig i czasem. To doswiadczenie jest jednocze$nie refleksja nad stanem bycia, ktore
nie jest poddane subiektywnemu postrzeganiu, lecz obiektywnej synchronizacji ciala z jego
otoczeniem.

Podobnie jak u Heideggera, ktory wskazywat, ze czas i przestrzen sg nie tylko kategoriami

fizycznymi, ale takze ontologicznymi strukturami, medytacja 1 praktyka jogi wprowadzaja
doswiadczanie czasu jako ,,bycia w czasie”, a przestrzeni jako przestrzeni bycia.
W tym sensie, joga moze by¢ postrzegana jako narzedzie ontologiczne, ktére pozwala
na doswiadczenie transcendencji czasowo — przestrzennych kategorii, umozliwiajac
praktykujacemu przejécie do stanu jednosci z bytem. U Heideggera czas jest czyms, co wchodzi
Ww nasze istnienie, a nie jest tylko czym$§ zewnetrznym, co w konteksécie jogi moze odnosi¢ si¢
do momentu, w ktorym praktykujacy do§wiadcza zjednoczenia z czasem i przestrzenia, zanika ich
subiektywne poczucie, a catos¢ doswiadczenia staje si¢ jednym. W o$miostopniowej $ciezce jogi
na poziomie pratyahary mozemy tego doswiadczy¢ poprzez wycofywanie zmystow do wewnatrz.
W tym przypadku wycofywany bytby zmyst dotyku, skad §wiadomos$¢ kontaktu skory z otaczajaca
nas przestrzenig ,,przenika” ciato, zamieszkuje w nim i daje si¢ odczué¢ jako wszechstronna
przestrzen wewnatrz ciata, ktéra rozlewa si¢ az na jego peryferia.

5. Podsumowanie i wnioski

Podsumowujac, praca ta ukazuje gleboka korelacj¢ pomigdzy praktykami jogi Iyengara,
wspotczesnymi  badaniami neurobiologicznymi oraz filozoficznymi refleksjami na temat
Swiadomosci, czasu, przestrzeni 1 bycia. W trakcie tego badania staraliSmy si¢ ukazac, jak joga,
zjej holistycznym podejsciem do ciala iumystu, moze stanowi¢ narzedzie pozwalajace
na transcendencj¢ intelektualnych 1 percepcyjnych ograniczen, jakie narzuca nam codzienne zycie.
Iyengar w swojej metodzie wskazuje na istote integracji ciala i umystu, traktujac ciato nie tylko
jako fizyczng strukturg, ale rowniez jako przestrzen, w ktorej zrealizowa¢ mozna glebokie
doswiadczenie jednosci, nie tylko z samym soba, ale 1 z otaczajagcym $wiatem.

Warto zauwazy¢, ze w kontekScie filozoficznym, szczegdlnie w odniesieniu
do fenomenologii Husserla i Merleau-Ponty’ego, joga Iyengara i jej zaawansowane techniki, jak
réwniez medytacja, moga by¢ traktowane jako praktyczne odpowiedzi na pytania dotyczace
subiektywnego do§wiadczania czasu, przestrzeni i samego ,,Ja”. Fenomenologiczne poj¢cie czasu
jako subiektywnej struktury, ktorej doswiadczamy w ,.tu i teraz”, doskonale zbiega si¢ z jogiczng
praktyka, w ktdrej przezywanie czasu i przestrzeni jest gleboko zwigzane z fizycznym ciatem.
W tym sensie joga umozliwia przejscie do stanu, w ktorym nie tylko ,,czujemy” czas 1 przestrzen,
ale doswiadczamy ich z ,,wewnetrznej perspektywy”, w oderwaniu od zewnetrznych miar.

34Richard Davidson i Matthew Ricard. Meditation...: 524.
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Praca ta réwniez przyglada si¢ watkom biologicznym, ktére pokazuja, jak praktyki takie
jak medytacja maja zdolno$¢ do wptywania na naszg percepcj¢ i organizacj¢ mozgu. Jak dowodza
wspotczesne badania, medytacja i joga zmieniajg aktywno$¢ w mozgu, szczegdlnie w obrebie sieci
domys$lnego dziatania, co w efekcie prowadzi do stanu, w ktérym granice ,,ego” zacieraja sig,
apercepcja czasu 1iprzestrzeni ulega transformacji. Przeklada si¢ to na zmienione
postrzeganie ,,Ja”, ktore w praktykach jogicznych zyskuje wymiar integracji i jednosci, zar6wno
zciatem, jak 1 zprzestrzenia zewnetrzng. W kontek$cie filozofii jogi, szczegélnie tej
przedstawianej przez B.K.S. Iyengara, praktyka jogi nie jest tylko narzedziem do zdobywania
fizycznej sprawnosci, ale przede wszystkim Sciezka do glebokiej transformacji $§wiadomosci,
w ktorej cialo i umyst stajg si¢ nierozerwalne. W tym sensie joga jest czym$ wigcej niz systemem
¢wiczen — jest filozofig zycia, ktéora wprowadza nas w stan obecnos$ci, wykraczajacy poza
intelektualne rozwazania, w ktorym pelna integracja ciata, umystu i ducha staje si¢ mozliwa.
Zatem, jak wykazano w tej pracy, joga lyengara nie tylko zmienia sposob, w jaki postrzegamy
nasze ciato, ale rOwniez sposob, w jaki postrzegamy nasza relacje ze $wiatem, prowadzac
do glebszego zrozumienia naszej jednosci z otaczajaca nas rzeczywistoscia.

Wnhnioski ptynace ztej analizy prowadza nas do stwierdzenia, Zze joga lyengara jest
wyjatkowym narzedziem, ktore taczy filozofie, psychologi¢, biologie i duchowos$¢, oferujac
kompleksowa metod¢ samopoznania 1 integracji. Jednocze$nie, badania nad jej wpltywem
na organizm oraz $wiadomo$¢, zardwno z perspektywy neurobiologicznej, jak i filozoficzne;,
wskazuja na jej nieoceniong role w transformacji percepcji, umozliwiajac gleboka harmonig
pomigdzy ciatem, umystem i otaczajagcym nas §wiatem.

5.1 Propozycje dalszych badan i mozliwosci rozwoju praktyki jogi w kontekscie
filozoficznym

Propozycje dalszych badan oraz mozliwos$ci rozwoju praktyki jogi w kontekscie filozoficznym
otwieraja przed nami szeroka przestrzen do zglebiania ztozonych zaleznosci miedzy ciatem,
umystem 1$wiadomos$cia, ktére stanowig fundamenty zarowno wspotczesnych badan nad
swiadomoscia, jak 1 filozofii fenomenologicznej. W kontekScie jogi Iyengara proponowane
badania mogg skoncentrowac si¢ na kilku kluczowych obszarach, ktore pozwola na glebsze
zrozumienie integracji ciala 1 umystu, a takze poszerzenie wiedzy na temat wplywu praktyki jogi
na postrzegang swiadomosc.

Pierwszym kierunkiem badan jest analiza neurobiologicznych aspektow praktyki jogi
Iyengara, szczegdlnie w kontek$cie plastyczno$ci moézgu. Badania nad neuroplastycznoscia
wskazuja na zdolno$¢ moézgu do zmiany i adaptacji w odpowiedzi na rozne do§wiadczenia, w tym
praktyki mindfulness czy medytacje. Joga, poprzez szczegdlne pozycje, koncentracje na oddechu
oraz kontrolowanie postawy ciata, moze wptywacé na aktywno$¢ moézgu, w tym na rbwnowage
miedzy roznymi falami mozgowymi. Warto byloby przeprowadzi¢ badania, ktore potacza wyniki
neuroobrazowania z praktyka jogi Iyengara, aby sprawdzi¢, jakie zmiany zachodzg w strukturach
mozgowych podczas intensywnych sesji jogi, zwlaszcza w kontek$cie zwigkszania koncentracji
oraz redukcji stresu.
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Integracja ciata i umystu w praktyce jogi B.K.S. Iyengara...

Drugim istotnym obszarem badawczym jest rozwoj teoretycznych i praktycznych polaczen
miedzy joga Iyengara a fenomenologia. Filozofowie tacy jak Merleau-Ponty kladli duzy nacisk
na doswiadczenie ciala jako fundamentu postrzegania rzeczywistosci. Badania nad joga mogltyby
stuzy¢ do bada, w jaki sposdb rozne pozycje ciata w praktyce Iyengara moga wptywaé na sposob,
w jaki dos$wiadczamy przestrzeni, czasu i ,,Ja”. na przyklad, jak do§wiadczenie ,,rozciggania ciata”
w pozycjach jogi moze prowadzi¢ do zmiany postrzegania granic ciala i poczucia tozsamosci.
W kontekscie filozoficznym warto byloby rowniez rozwazy¢, jak joga moze oferowaé nowa
perspektywe na problem zjednoczenia ciata i umystu, oraz jak jej praktyka moze obali¢ tradycyjne
dualistyczne rozrdznienia miedzy tymi dwoma aspektami.

Kolejna propozycja badan jest poszukiwanie polaczen miedzy joga a wspotczesnymi
teoriami kognitywistycznymi. Joga, zjej skoncentrowaniem na oddechu i$wiadomosci ciata,
moze stanowi¢ interesujgca metode w badaniu, jak uwaga oraz koncentracja ksztaltuja nasza
swiadomos$¢ 1 postrzeganie §wiata. Szczegdlnie interesujagce moga by¢ badania nad tym, jak rozne
techniki jogi, takie jak pranayama (kontrola oddechu), moga wptywa¢ na procesy poznawcze
oraz procesy tworzenia §wiadomych do§wiadczen. Mozliwe jest rOwniez, ze potaczenie filozofii
Iyengara z psychologia kognitywng stworzy nowa przestrzen do badania, jak praktyki cielesne
wptywaja na nasze zdolno$ci do samorefleksji, regulowania emocji czy utrzymywania spokoju
umystu. W kontekscie filozoficznym joga Iyengara moze rowniez inspirowa¢ badania
nad wspolczesnymi teoriami osobowosci, tozsamosci oraz doswiadczenia ,,Ja”. W szczegdlnosci
interesujaca kwestig jest, jak wielki nacisk w jodze Iyengara ktadzie si¢ na zrownowazony rozwodj
ciala i umyshu, aby osiaggna¢ harmonijng jednos¢. To prowadzi do pytania o granice osobowosci
1 poczucia ,,Ja” w praktyce jogi. Jak rdzne etapy praktyki moga pomdc w ,,rozpuszczaniu® granic
ego, ktdre sg postrzegane jako iluzoryczne w wielu tradycjach filozoficznych, a jednoczesnie s3
kluczowym elementem wspotczesnych teorii psychologicznych.

Wreszcie, kolejng $ciezka badawcza moze by¢ eksploracja praktyki jogi lyengara
w kontekscie terapii i medycyny. Jak udowodniono w wielu badaniach, joga moze by¢ skutecznym
narzedziem w leczeniu stresu, depresji oraz zaburzen lgkowych. Warto bada¢, jak szczegodlne
podejscie Iyengara, ktére koncentruje si¢ na precyzyjnych postawach 1 swiadomosci ciata, moze
przyczynic si¢ do skuteczno$ci terapii opartych na ruchu. Mozliwe jest, ze bardziej skoncentrowane
badania nad ta metoda przyniosg cenne informacje dotyczace zastosowania jogi w kontekscie
wspotczesnych met od leczenia chordb psychicznych 1 psychosomatycznych.

Podsumowujac, propozycje dalszych badan w kontekscie jogi Iyengara sa niezwykle
szerokie 1moga obejmowac nie tylko obszary neurobiologii i psychologii, ale takze glebsze
polaczenia z filozofig i teoriami o §wiadomosci. Dzieki tym badaniom mozemy uzyskaé petniejszy
obraz roli, jakg joga moze odegra¢ we wspolczesnym §wiecie, zarOwno w obszarze samorozwoju,
jak 1 w kontekscie terapii oraz nowych $ciezek rozwoju intelektualnego i filozoficznego.
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Etyka filozoficzna Gadamera, czyli o rozmowie z Kantem

Abstrakt

Celem niniejszego artykutu jest przedstawienie zarysow etyki hermeneutycznej w takim ksztatcie, ktory
moglaby ona mie¢, gdyby zostata finalnie sformutowana w ukonczonej postaci przez Hansa-Georga
Gadamera. Refleksja Kanta zostaje uznana za kluczowa dla zrozumienia calego projektu hermeneutycznego
przez sytuowanie si¢ wiekszosci kluczowych dla niego filozoféow w opozycji, a przynajmniej dialogu,
do mysli Kanta i neokantystow; oraz przez inherentnie interpretacjonistyczny aspekt rozwazan mysliciela
z Krolewca, ktory pozwala przenies¢ jego mys$l nateren hermeneutyki. Gadamer zostaje uznany
za mysliciela, ktéry docenia mysl Kantowska nie tylko za jej znaczenie historyczne, lecz rowniez dzigki jej
aktualno$ci w sporach intelektualnych XX wieku. W jego projekcie zostaje wskazany ruch nieustannego
wzajemnego naktadania si¢ imperatywu kategorycznego oraz wiedzy phronesis, co prowadzi do koncepcji
etyki zakorzenionej w konkretnej egzystencji podmiotu, ktdry nie moze abstrahowa¢ od uwarunkowan
jednostkowych i spotecznych. Zwienczeniem artykutu jest dyskusja z kontrowersyjnym, moim zdaniem,
watkiem pojawiajacym si¢ w interpretacji Przytgbskiego.

Stowa kluczowe: Hans-Georg Gadamer, Immanuel Kant, Arystoteles, Przylebski, etyka, phronesis

Wstep

System etyczny Kanta bez watpienia jest jedng z tych koncepcji, ktorej wptyw na historie filozofii
jest nieprzeceniony. Niemal kazdy, kto mierzy si¢ w sposéb systematyczny z zagadnieniami
etycznymi, ustosunkowuje si¢ w konkretny sposob do pogladow filozofa z Krélewca, chocby
miato to by¢ odniesienie wylacznie negatywne. Rowniez przedstawiciele i prekursorzy filozofii
hermeneutycznej nie sg tutaj wyjatkiem.

W niniejszej pracy postaram si¢ przeanalizowaé, w jaki sposob Hans-Georg Gadamer —
przez wielu badaczy uwazany za inicjatora tego ruchu filozoficznego' — nawiazuje do etyki Kanta.
Mimo problematyczno$ci méwienia o jednoznacznej koncepcji etycznej autora Prawdy i Metody,
refleksja o tej tematyce jest obecna wjego tekstach, a sam Gadamer w rozwazaniach
metaetycznych pokazuje, w jaki sposob hermeneutyczne odczytanie Kanta moze okazaé sie
aktualne w dyskusji ze wspotczesnymi koncepcjami etycznymi.

! Por. Wiodzimierz Lorenc. F. ilozofia hermeneutyczna. Inspiracje, klasycy, radykalizacje. Wydawnictwo
Uniwersytetu Warszawskiego, 2019: 166—167.
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Kant a filozofia hermeneutyczna

Filozofie hermeneutyczng rozumiem za Przytebskim? nie jako okreslony styl filozofowania
odwotujacy si¢ do interpretacji czy nawet hermeneutyki (w tym przypadku nalezatoby uwzglednié¢
poglady takich myslicieli jak Habermas, Foucault, Rorty), lecz jako kierunek filozoficzny. Jego
zatozycielem byt Gadamer, ktéry kontynuowal dzieto prekursorow takich jak Schleiermacher,
Dilthey 1 Heidegger.

Jest to wigc kierunek, za ktorego charakterystyczne cechy mozna uznaé: odrzucenie
metafizyki w tradycyjnym znaczeniu tego terminu, zakwestionowanie prymatu epistemologii
w filozofii oraz uznanie za gléwne zadanie analiz ludzkiego bycia w §wiecie jako wyznaczonego
przez historyczno$é, cielesno$é, rozumienie i interpretacje’. Natomiast w sformutowaniu
Paczkowskiej-Lagowskiej* ruch ten nie charakteryzuje uzasadniania tego czy innego sposobu
poznawania rzeczywistosci, tylko rozumiejace 1 interpretujace odniesienie do ludzkiego zycia oraz
zajmowanie si¢ problematyka czlowieka traktowanego holistycznie, a nie tylko jako swoiste
zjawisko poznawcze.

Tak rozumiana filozofia hermeneutyczna daje szczeg6lne powody, by rozwaza¢ mysl jej
przedstawicieli w relacji do mys$li Kantowskiej. Po pierwsze zaro6wno prekursorzy jak
i przedstawiciele tego ruchu uczestniczyli w zywych dyskusjach z mysla Kanta. Schleiermacher
w swoich rozwazaniach etycznych traktuje go jako negatywny punkt odniesienia. Tekst z roku
1789, ktory w thumaczeniu angielskim ukazat sie pod tytulem On the Highest Good® - jest
bezposrednia odpowiedzia® na Kantowska Krytyke Praktycznego Rozumu, ktdra ukazala sie rok
wczesniej. Rowniez pozniejsze teksty, na czele z dojrzatymi wyktadami o etyce z lat 1812/13 niosa
w tle dyskusje z filozofem z Krolewca. Gléwne idee izatozenia etyki Schleiermachera wprost
nawigzuja do idei Kantowskich. Moralno$¢, ktéra u Schleiermachera jest pogodzeniem tego
co wspdlne z tym, co indywidualne, jest odpowiedzig na Kantowskie prawo moralne, ktére ma by¢
prawem powszechnym uwzgledniajacym jednoczesnie jednostkowa dobra wolg jako podstawowy
aspekt postepowania moralnego’. Istnienie psychologicznej kauzalnosci u Schleiermachera mozna
skontrastowa¢ z Kantowska wolno$cig rozumiang jako postulat rozumu praktycznego. Z kolei
dobro najwyzsze to u Schleiermachera catos¢ tego, co etyczne (panstwo, kosciol, towarzyskosc,
rodzina, wspolnota badawcza), natomiast u Kanta jest to dobra wola. Obu filozoféw taczy
natomiast przekonanie, ze dobro najwyzsze powinno by¢ punktem wyjscia etyki.

2 Przylebski, Andrzej. ,,Etyka Kanta w $§wietle hermeneutycznej refleksji etycznej” W: Zeszyty naukowe centrum
badan im. Edyty Stein - fenomen dobra, vol. 13/14, 2015: 143.

3 Przylebski, Andrzej. Etyka w swietle hermeneutyki. Oficyna Naukowa, 2010: 6.
4 Elzbieta Paczkowska-Lagowska, Logos Zycia. Stowo/obraz terytoria, 2000: 9.

3 Zob. Friedrich Schleiermacher. Lectures on Philosophical Ethics, W: Robert B. Louden red. Ttum. Louise Adey
Huish. Cambridge UP, 2002.

6 Por. Robert B. Louden, ,,Introduction” W: Schleiermacher, Friedrich. Lectures on Philosophical Ethics. Cambridge
UP: 2002.

7 Immanuel Kant, Uzasadnienie metafizyki moralnosci, Thum. MS$cistaw Wartenberg Vis-a-vis, 2023: 14, 50.
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Wilhelm Dilthey idzie za mys$la Schleiermachera o tgczeniu etyki z samopoznaniem,
a przez to z poznaniem obiektywizacji ducha, czyli kultury. Jakiekolwiek dziatanie (a wigc rowniez
1 dziatanie moralne) mozliwe jest tylko na podstawie odpowiedniego przezycia. Skladaja si¢
na to aspekty intelektualne (zwigzane z dyskursywnym uj¢ciem wytworzonego przedrefleksyjnie
wyobrazenia rzeczywisto$ci), emocjonalne (skierowane na rzeczywisto$¢ jako zrodto satysfakcji)
oraz wolicjonalne (ustalajagce mozliwosci wiodace do celu), ktore wzajemnie si¢ warunkujg
sprawiajac, ze nie mozna mowié o jednym z nich w oderwaniu od pozostalych®. Na gruncie
filozofii Diltheya w szczegdlnosci trudno jest moéwic o czystej woli, w zwigzku z tym w jej Swietle
z trudnosciami i ewentualnym rozszerzeniem musialtby si¢ tez mierzy¢ projekt Kanta. Wida¢ wigc,
ze mimo iz glownym filozoficznym przeciwnikiem, z ktérym mierzy si¢ autor Budowy swiata
historycznego... jest Hegel’, tojednak my$l Diltheya, a w szczegdlnosci projekt krytyki
historycznego rozumu, jest zywa dyskusja takze z Kantem°,

Heidegger jako mysliciel pdzniejszy oczywiscie nie wchodzi juz w polemike z mysla
Kantowska jako panujacym pogladem (tak jak Schleiermacher i do pewnego stopnia Dilthey),
natomiast w dalszym ciggu reinterpretuje idee filozofa z Krdlewca widzac w nich antycypacje
wlasnych pomystow!!. Sama ta reinterpretacja natomiast staje si¢ zalgzkiem jego dyskusji
ze szkota Marburska, ktorej przedstawiciele uznaja si¢ za spadkobiercow mys$li Kanta 1 w tym
okresie stanowig jeden z gldwnych nurtéw filozoficznych w Niemczech!?. Jedli chodzi
o Gadamera, to byt on wychowankiem szkoty Marburskiej, podczas studiéw znajdowat si¢ on, jak
sam podkresla, pod szczegdlnym wpltywem Natorpa i Hartmanna'’, zktérych ideami bedzie
p6zniej dyskutowat. Widzimy wigc, ze réwniez u tych dwoch filozoféw dyskusja z kantyzmem
jest zywa, cho¢ nie przebiega bezposrednio.

Drugim powodem, dla ktérego warto przyjrze¢ si¢ mysli hermeneutycznej jako
pozostajacej w relacji do filozofii Kanta jest fakt, iz jest ona rodzajem interpretacjonizmu,
a w zwiazku z tym, jak zauwaza Przylebski, jest czyms ,,(...) nie do pomyslenia bez uwzglednienia
zasadniczego impulsu plynacego od filozofii transcendentalnej Kanta, z jej interpretacja
niezaleznych od podmiotu przedmiotow doswiadczenia w kierunku ich wujecia jako

8 Por. Dilthey, Wilhelm. Budowa $wiata historycznego w naukach humanistycznych. Stowo/obraz terytoria, 2004:
101-111; Kuderowicz, Zbigniew. Dilthey. Wiedza Powszechna, 1987: 43—46.

9 Sformutowanie to jest rzecz jasna sporym uproszczeniem. Stosunek Diltheya do my$li Hegla jest wielowatkowy.
Z jednej strony Dilthey wprost przyznaje, ze jego najwigksza filozoficzna inspiracja, czyli szkota historyczna,

nie jest w stanie odnie$¢ si¢ w zadowalajacy sposob do historii powszechnej, co udaje si¢ Heglowi, a co bedzie
celem samego Diltheya. Oprocz tego z pewnoscig docenia on odkrycie przez niemieckiego dialektyka swiadomosci
zbiorowej jako rzeczywistego podmiotu rozwoju w historii. Zob. Dilthey, Wilhelm. Budowa...: 46—48. Jednak mimo
niewatpliwego wptywu Hegla na punkt wyjscia filozofii Diltheya, jego projekt mozna uznac za opowiadajacy

si¢ negatywnie wobec Heglowskiego umetafizyczniania dziejow powszechnych (cho¢ pytanie O to trafno$¢ zarzutu
odnosnie Hegla, miesci si¢ poza zakresem niniejszej pracy).

10 Ten watek jest kluczowy dla interpretacji Paczkowskiej-f.agowskiej. Zob. np. Paczkowska-t.agowska, Logos
Zycia: 15, 42.

' Por. zwlaszcza Heidegger, Martin. Kant a problem metafizyki, Thum. Bogdan Baran, Fundacja Aletheia, 2012.

12 0 anty-neokantyzmie Heideggera i jego sporze z Cassirerem por. np. Carman, Taylor. ,,Heidegger’s anti-neo-
kantianism” The Philosophical Forum. vol. 41, 1-2,2010: 13—142.

13 Zob. Gadamer, Hans-Georg. Wiek filozofii. Rozmowy z Riccardem Dottorim, Thum. Jadwiga Wilk, Oficyna
Wydawnicza Arboretum: 2009.
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konstruowanych przez podmiot zjawisk”'¥. Jednak mimo zgody na zapo$redniczenie
do$wiadczenia przez pewne ,przed-doswiadczalne okulary”', filozofowie hermeneutyczni oraz
prekursorzy tego ruchu dokonuja zdecydowanej krytyki teoretycznej warstwy Kantyzmu.
Przeciwstawiaja si¢ oni apriorycznej i ahistorycznej filozofii autora Krytyki czystego rozumu.
Przede wszystkim nie zgadzaja si¢ na puryzm i formalizm pojecia Kantowskiego rozumu.
Natomiast mimo tak zdecydowanej krytyki jesli chodzi o filozofi¢ teoretyczng, filozofia
praktyczna Kanta zyskuje we wspotczesnych przedstawicielach filozofii hermeneutycznej
sojusznikow, ktorzy podtrzymuja jej zywotno$¢. Prawdopodobnie najbardziej znanym
przypadkiem ponownego odczytania koncepcji etycznej Kanta jako aktualnej po teoretycznym
uzupehieniu jest w tym nurcie filozofii praca Paula Ricoeura'®. Jednak juz przed francuskim
filozofem taka probe podjat Hans-Georg Gadamer. Postaram si¢ wykaza¢ jakie miejsce koncepcja
Kanta zajmuje w rozwazaniach etycznych autora Prawdy i Metody.

Etyka Gadamera

Moéwienie o ,.etyce Gadamera” jest samo w sobie problematyczne. o ile na przyktad w przypadku
Ricoeura tatwo jest nam si¢ doszuka¢ zamknigtej catosci w jego rozwazaniach nad moralno$cig
i etyka, otyle w przypadku Heidelberskiego filozofa jest to trudne. W Prawdzie i Metodzie'’
prézno szukaé zamknigtych rozwazan etycznych. Bronk zwraca uwaga na kluczowe w tym
aspekcie zagadnienie:

“(...) wydaje si¢, ze u Gadamera funkcjonujag co najmniej dwie, chociaz dopelniajace

si¢, koncepcje hermeneutyki. Waska, przy ktorej jest ona teorig rozumienia i poznania. (...)

Przy drugim, szerokim, rozumieniu, filozofia hermeneutyczna jest filozofia praktyczna, ktora

pozytyw nie usituje wskazac na cele warte realizowania przez cztowieka i na $rodki potrzebne

do ich osiggniecia'®’.
Gadamer w swoim gldownym dziele nie rozwija wigc hermeneutyki w rozumieniu szerokim,
podjecie tego tematu pojawia si¢ w jego pozniejszych tekstach, tam tez nalezy szukac jego
koncepcji etycznej. Jednak charakter tych tekstow jest fragmentaryczny — filozof podejmuje
w nich konkretne zagadnienia i polemike z innymi myslicielami. Koncentruje si¢ on na watkach
zwigzanych z praktyka'?, jednak ich systematyczne opracowanie pozostaje zadaniem otwartym.
Nalezy w tym celu przeanalizowa¢ migdzy innymi jego koncepcje¢ rozumienia, przemyslenia
na temat kultury, sztuki, Europy Zachodniej, roli ekspertow, spoteczefistwa, krytyki ideologii

14 Przytebski, Andrzej ,,Btyka...”: 143.

15 Przytebski, Andrzej ,,Btyka...”: 144.

16 Zob. Ricoeur, Paul. O sobie samym jako innym, Thum. Bogdan Chetstowski. W: Matgorzata Kowalska, red.
Wydawnictwo Naukowe PWN, 2003: Szczegdlnie istotne dla tej tematyki sg badania 7 i 8.

17 Gadamer, Hans-Georg. Prawda i Metoda. Thum. Bogdan Baran. Wydawnictwo Naukowe PWN, 2007.

18 Bronk, Andrzej. Rozumienie, dzieje, jezyk: filozofia hermeneutyczna H. G. Gadamera. Redakcja Wydawnictw
KUL, 1988: 96-97.

19 Zob. Lorenc, Wlodzimierz. Filozofia hermeneutyczna...: 166.
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i retoryki?®. To jednak wykracza poza zakres niniejszej pracy. Natomiast w kilku miejscach autor
Prawdy i Metody wprost odnosi si¢ do koncepcji Kanta i proponuje jej uzupetnienie, widzac w niej
idee zdolne konfrontowac¢ si¢ z koncepcjami wspotczesnymi.

Gadamer a Kant

Gadamer u Kanta ceni z pewnoscig rozpoznanie granic czystego rozumu oraz usprawiedliwienie
tym samym, autonomii rozumu praktycznego. Jednak na te koncepcje patrzy juz przez pryzmat
pozniejszej jej rozbudowy przez idealizm niemiecki, dodaje przeciez, ze nauki o duchu
obiektywnym i absolutnym s3g ,,waznym krokiem poza ciasnot¢ kantowskiego ugruntowania
filozofii moralnej na pojeciach obowigzku i powinno$ci”?!. Jednak to koncepcja Kanta daje
podstawy do rozumienia ,,przyczynowosci z wolnosci”. To dzigki filozofowi z Krolewca staje si¢
mozliwe teoretyczne uzasadnienie koniecznosci badania obiektywizacji ducha (w tym nie tylko
kultury, ale i etyki) w zasadniczo odmienny sposob od badania przyrody; Kant zostaje przez
Gadamera rozpoznany jako filozof pokazujacy zasadnos$¢ refleksji hermeneutycznej w odniesieniu
do intelligibilnych faktéw wolnosci.

Jesli chodzi o sama etyke Kanta, Gadamer powoluj¢ si¢ na nig w kontekscie polemiki
z Maxem Schelerem. Autor Prawdy i Metody jest zaniepokojony konsekwencjami, ktore ptyng
z materialnej etyki warto$ci — przede wszystkim tym, ze przedstawienie porzadku wartosci i ich
normatywnej sily moze zosta¢ sprowadzone do tabeli wartosci i praw, wedle ktorych nalezy
postgpowac, a ktora bedzie skonstruowana, uzywajac przyktadu Dostojewskiego, na wzor tablicy
logarytmicznej??. Ta tabela dogmatycznego porzadku bytaby czyms$ oderwanym od sposobu zycia
danego podmiotu. Rozpoznanie warto§ci wymagaloby tu filozoficznego namystu i badan,
co prowadzi po pierwsze do wiary w ,,postep moralny”, ktéra Gadamer uznaje za absurdalny,
po drugie za$ do sytuacji, w ktérej moralne Zycie jest uzaleznione od odpowiednich badan?’.
Przede wszystkim natomiast zauwaza on, ze sama ,,«idea» takiej doskonate; dogmatyki wydaje si¢
pozbawiona sensu”, poniewaz ,,[d]ystans miedzy prawem a przypadkiem wydaje si¢ catkowicie
nieusuwalny’?*,

Gadamer sigga po Kanta jako po filozofa, ktory moze si¢ przeciwstawi¢ wspomnianym
problemom. Przywotuje filozofa z Krolewca jako mysliciela, ktory sam przeciwstawial sig
mozliwo$ci sformutowania zbioru praw, ktory okreslataby jak zy¢ moralnie. Kant miat powiedzie¢,
ze to Rousseau przywotat go do porzadku pokazujac, ze ,,(...) filozofia moralno$ci nie moze nigdy

20 O tych tematach Hans-Georg Gadamer wspomina m. in. W: Gadamer. Dziedzictwo Europy, Thum. Andrzej
Przytebski. Fundacja Aletheia, 1992; Gadamer. ,,Retoryka, Hermeneutyka i Krytyka Ideologii”. W: Jezyk

i rozumienie. Thum. Piotr Dehnel, Fundacja Aletheia, 2003: 73-98; Gadamer, Prawda i Metoda

szczegolnie w postowiu; Gadamer, Wiek filozofii. Rozmowy z Riccardem Dottorim. Thum: Jagoda Wilk. Oficyna
Wydawnicza Arboretum, 2009.

21 Zob. Gadamer, Hans-Georg. Dziedzictwo Europy: 71.

22 Dostojewski, Fiodor. Notatki z podziemia. Thum. Gabriel Karski. Pafstwowy Instytut Wydawniczy, 1964: 23-24.
23 Por. Gadamer, Hans-Georg. ,,O mozliwosciach etyki filozoficznej”. Ttum. Agata Mergler. W: Teoria, etyka,
edukacja. Eseje wybrane. Wydawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego, 2008: 128—129.

24 Gadamer, Hans-Georg. Prawda i Metoda: 689.
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przewyzsza¢ «zwykltego, moralnego poznania rozumowego», to znaczy swiadomosci obowigzku
tego, komu wlasne niewinne serce i wlasny prosty sens mowia, co jest wiasciwe”?. Kanta
nie dotycza problemy teorii Schelera, poniewaz ,przedstawia jedynie form¢ zobowigzania
powinnosci”, a nie konkretne prawa. ,,Jesli istnieje dobra wola, to musi ona sprosta¢ tej formie”?°.

Jednak skoro niewinne serce wystarczy do zycia moralnego, to jaki jest cel dodatkowej
refleksji filozoficznej? Aby to zrozumie¢ konieczne jest powiedzenie, czym jest owo niewinne
serce dla Kanta i jak postepuje cztowiek, ktory je ma. Gadamer uwaza, ze nie chodzi tutaj po prostu
o kogos, kto zawsze postepuje moralnie. Cztowiek, o ktorym tutaj mowa, by¢ moze bedzie
postepowat przeciwko prawu moralnemu, ale niewinne serce bedzie sprawiac¢, ze jasno rozpozna
to, co niepoprawne. Niewinne serce nie broni si¢ przed sktonno$ciami, ale przed btedem samego
rozumu. To rozum probuje usprawiedliwi¢ i ostabi¢ site nakazu. Refleksja etyczno-filozoficzna
moze pomoOc W rozpoznaniu zaciemnien rozumu, jednak konieczna jest rozwaga, aby ta refleksja
sama nie stata si¢ forma usprawiedliwiania podporzadkowanego sktonnosciom.

Nastgpnie Gadamer pyta, jaki jest sens formalizmu Kanta. Z pewnosScig jest
to zagwarantowanie czysto$ci decyzji moralnej. Kant chce wyeliminowac¢ sklonnosci interesu przy
podejmowaniu decyzji dzigki zasadom majacym ,,(...) wazno$¢ dla kazdej rozumnej istoty jako
takiej”?’. Stad imperatyw, ktéry (w drugim sformutowaniu) moze by¢ przyjety za prawo ogdlne.
Jednak powstaje pytanie, w jaki sposob prawo moze zosta¢ sprawdzone, jesli rozum ludzki jest
zalezny od warunkéw empirycznych. Gadamer odpowiada tutaj powotujac si¢ na Gerharda
Kriigera, Ze refleksja etyczna , juz zaktada uznanie prawa moralnego”?%, poniewaz prawo naturalne
czy cel sam w sobie, o ktoérych pisze Kant, nie moga by¢ wystarczajaco przekonywujace
ze wzgledu na swoja formalng nature.

Rozwazajac Kantowski przyktad samobdjcy, ktéry, gdyby miat tyle rozsadku, zeby
rozwazyé swoj zamiar zobaczylby, Ze nie moze sobg rozporzadzaé jak $rodkiem?’, Gadamer
zauwaza, 7ze W oczywisty sposob wilasnie tej ilosci rozsadku 0w cztowiek nie ma. W zwigzku z tym
refleksja 1 zalecenie Kanta wydaje si¢ mie¢ jedynie zastosowanie metodyczne. W refleksji tego
rodzaju, przeprowadzanej przez podmiot, zdaniem Gadamera dochodzi do wykluczenia sktonnosci
1 to wlasnie ten moment jest celem Kantowskiej formuty. Kontrastowanie obowigzku i powinnosci
w przypadkach ekstremalnych ,,pozwalajg zauwazy¢ wiadze rozumu moralnego 1 oferujg trwafe
ukonstytuowanie charakteru™, dzieki czemu czlowiek staje sie $wiadomy tego, jakimi zasadami
kieruje si¢ w zyciu. Jest to moment ‘“konstytuowania si¢ $wiadomosci etycznej”, ktorego
uchwycenie jest zaslugg Kanta.

Jednak jesli taki jest sens imperatywu kategorycznego, to dalej pozostaje pytanie o warunki
takiej refleksji. Przeprowadzenie testu danego zachowania wymaga juz nie tylko jego wstepnego
zrozumienia, ale ijego uznania za godne uwagi, niejednoznaczne i1 wymagajace refleksji. Sam

25 Gadamer, Hans Georg. ,,0 mozliwosciach...”: 126.

26 Gadamer, Hans Georg. ,,0 mozliwo$ciach...”: 128-129.

27 Kant, Immanuel. Uzasadnienie metafizyki moralnosci: 40.

28 Gadamer, Hans Georg. ,,0 mozliwos$ciach etyki filozoficznej”: 130.

2 Por. Kant, Immanuel. Uzasadnienie metafizyki moralnosci: 60.

30 Gadamer, Hans Georg. ,,0 mozliwo$ciach etyki filozoficznej”: 131. Wyrdznienie wlasne.
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Kant zdaje si¢ nie dostrzegac tego wymiaru swojej refleksji. Zapytanie o to, co w zasadzie okresla
konkretng sytuacje jako wyjatkowa, domaga si¢ wyjscia poza analizy filozofa z Krélewca. Okazuje
si¢, ze niezbednym punktem analizy jest rozwazenie moralnoéci w sensie Heglowskim?! —
Sittlichkeit — ktorej istota jest Sitte (obyczaj), ktéry wystepuje przed etyka imperatywow>2.

To przyjety obyczaj jest czym$, co umozliwia rozpoznanie miejsca etycznie
problematycznego, ktore skloni do postawienia pytania o etyczno$¢ mozliwego postgpowania.
Jednak to z kolei wymaga istnienia czego$, co Gadamer nazywa ,, rozleglym sumieniem”. Czujno$¢
tego sumienia ,,zalezy od substancji porzadkow, w ktorych sie juz zawsze tkwi”**. Okazuje sie
wiec, ze mimo autonomii rozumu moralnego, wszelkie dziatania i1 decyzje pozostaja
uwarunkowane empirycznie przez naszg zdolno$¢ rozpoznania momentu wartego refleksji nad
obyczajem.

Gadamer rozpoznaje wigc ograniczenia koncepcji etycznej Kanta. Mimo aktualnosci
koncepcji krolewieckiego filozofa i przywotlania go w aktualnym sporze, odwotanie si¢ do jego
mys$li rodzi konieczno$¢ uzupetnienia jej o analize sytuacji typowego egzystowania w okreslone;j
obyczajem spoteczno$ci, a wigc o analize uwarunkowan moralnego istnienia. Tworca filozofii
hermeneutycznej, szuka pomocy w tym zakresie u Arystotelesa.

Powrot do Arystotelesa

Uzupehienie koncepcji Kanta przez elementy filozofii Stagiryty wydaja si¢ naturalne
od momentu stwierdzenia przez Gadamera, ze celem imperatywu jest migdzy innymi trwate
uksztattowanie charakteru moralnego. Ksztaltowanie wymaga przeciez, zdaniem hermeneuty,
pogodzenia dwoch momentow: subiektywnej $wiadomo$ci moralnej 1 ogoélnego prawa.
Te momenty ujmuje Arystoteles w pojeciu ,,preferencji”, w ktdrej miesci si¢ zarowno ocena
konkretnej sytuacji konfliktowej, jak i okreslenie wiedzy moralnej, ktéra umozliwia te ocene>*.
Ta wiedza moralna w analizie rozumu praktycznego — phronesis — okazuje si¢
niemozliwa do oddzielenia od konkretnosci sytuacji. To, co obowigzuje jako prawe, wyptywa
z ogolnego wyobrazenia o tym, co dobre i sluszne, jednak okreslonos¢ zyskuje dopiero
w konkretnej sytuacji. Dlatego nie mozna mysle¢ o tym z perspektywy techne, czyli przepisow
prowadzacych do jego wykonania®. To, co nalezy czynié¢, nie jest tylko przypadkiem pewnej
zasady. Phronesis ujmuje raczej zardwno S$rodek, jak icel, poniewaz cel dookresla si¢
w konkretnych dzialaniach, natomiast §rodki zostaja obrane jako dopasowane do mglistej
antycypacji celu. Tak wiec wiedza phronesis okazuje si¢ uwiktana w koto hermeneutyczne.
Uogolnienie indywidualnych decyzji moze poddaé rewizji same zasady ogolne. Nie mamy tutaj

31 Tutaj wskazuje jedynie na jeden aspekt tej analizy, tj. konieczno$ci powrotu do Hegla. Do thumaczenia tego tekstu
Gadamera wroce na koncu niniejszej pracy.

32 Gadamer, Hans Georg. ,,0 mozliwo$ciach...”: 131-132.
3 Gadamer, Hans Georg. ,,0 mozliwo$ciach...”: 132.
3 Gadamer, Hans Georg. ,,0 mozliwo$ciach...”: 135.

35 Por. Przytebski, Andrzej. Etyka...: 100.
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do czynienia z prostg subsumpcjg pod prawo ogoélne rowniez dlatego, ze ,,(...) to od bytu cztowieka
zalezy, czy przeprowadzi on bezblednie taki namyst™®.

Byt cztowieka natomiast zalezy od wyrobionej cnoty dzielnoséci etycznej, ale takze
od samo zrozumiato$ci tego, co prawe, w panujacej spotecznosci. U Arystotelesa ostatecznie etyka
okazuje si¢ polityka, a konkretyzacja konkretnego cztowieka w cnotach sigga po to, co jest wspolne
wszystkim. Gadamer pokazuje wigc, nie prowadzac jednak swojej analizy do konca, ze to w etyce
Arystotelesa mozna szuka¢ uzupeklnienia watkow. Jego reinterpretacja etyki Kantowskiej
pozostawia pewne watki jako otwarte.

Whioski

Na podstawie powyzszych rozwazan mozna pokusi¢ si¢ o namyst nad tym, jaka bylaby etyka
Gadamerowska, gdyby faktycznie taki projekt zostal przez heidelberskiego filozofa zrealizowany.
Przede wszystkim na podstawie jego interpretacji Kanta i Arystotelesa mozna stwierdzié, ze etyka
nie moze by¢ tu uznana za wiedz¢ ogélna, ktérej mozna si¢ nauczyC. Zawsze zwigzana jest
z wezwaniem chwili, ktérej wymog trzeba rozpozna¢ w konkretnosci danej sytuacji. i to w tym
rozpoznaniu lezy istota postawy etycznej, ktora zawsze wymaga refleksji hermeneutycznej, bez
wzgledu na to, czy mamy do czynienia z sytuacja typowa czy nie. W pierwszym przypadku nasza
sytuacj¢ opisuje analiza Arystotelesowska mowigca o wiedzy praktycznej phronesis, w drugim,
Kantowska refleksja nad zastosowaniem imperatywu kategorycznego.

W obu sytuacjach o mozliwosci refleksji etycznej decyduje odniesienie rozumu
praktycznego do ethosu oraz ,(...) jego ukonstytuowanie przez tradycje, kulturg irozwoj
spoleczny”®’. Sam ethos daje odpowiedz na dylematy sytuacji typowych, w ktorych okazuje sie,
ze podmiot w swoich ,przedsadach™® moze rozpoznaé juz dokonane przedrozumienie
odpowiedniego zachowania (jednak dalej nie mamy tutaj do czynienia z prostym
podporzadkowaniem szczegotowego przypadku pod ogdlng regute). W sytuacjach problemowych,
ktére nie sa czym$ niespotykanym, madros$¢ ethosu nie jest wystarczajaca, domagaja si¢ one
refleksji etycznej opartej na Kantowskim imperatywie. Jednak najpierw sama sytuacja musi zostac
rozpoznana jako wymagajaca namystu, ktore to rozpoznanie musi si¢ opiera¢ na jej zrozumieniu,
uwarunkowanym przez specyficznie rozumiang tradycje, przedsady oraz autorytety. Sam
imperatyw pelni jeszcze jedng wazng funkcje — rozwazania na nim oparte pozwalajg cztowiekowi
wykluczy¢ przy decyzjach moralnych swoje sklonno$ci, co ma prowadzi¢ do uksztaltowania
charakteru moralnego, co postuluje rowniez Stagiryta.

36 Gadamer, Hans Georg. ,,0 mozliwosciach...”: 135.

37 Przylebski, Andrzej. Etyka...: 102.

38 dla Gadamera przedsgdem jest ,,0s3d wydany przed ostatecznym sprawdzeniem wszelkich

merytorycznie decydujacych momentéw” (Prawda...: 373). nie idzie on jednak za o$§wieceniowa krytyka uznajaca
przedsady za nieuprawnione, lecz zwraca uwage na ich konstytutywne znaczenie dla ludzkiego rozumienia. Ukazuja
one dziejowy charakter bytu jednostki, ktora nie moze si¢ oby¢ bez warunkow wstepnych rozumienia.

Terminu ,,przedsad” uzywam za Przylebskim dla oddania niemieckiego Vorurteil i obecnej w nim gry Vor-Urteil.
Bogdan Baran uzywa zamiennie stow ,,przesad” oraz ,,uprzedzenie”.
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Okazuje si¢ wiec, ze w odczytaniu Gadamera — ujecia Kanta i Arystotelesa wzajemnie si¢
uzupetniaja. Dodatkowo obaj za gldwne zadanie swoich filozofii uznaja wspieranie zachowania
etycznego, w ktorym etyka filozoficzna moze jedynie wspomaga¢ konkretyzacje ogolnosci,
aplikacje zasad do konkretnej sytuacji, a nie dostarczy¢ ogoélnych zasad, ktore mozna przekazac
i oderwa¢ od praktyki. Gadamer nie tworzy Etyki Hermeneutycznej, ale pokazuje, ze jesli taka
ma powsta¢, musi ona uzna¢ podstawowg §wiadomos$¢ znaczenia moralnosci w zyciu wspolnoty,
zrozumie¢ wymagania ethosu oraz konieczno$¢ nabycia phronesis, ktdra pozwoli na stosowanie
interpretowanego hermeneutycznie imperatywu kategorycznego w sytuacjach problematycznych
etycznie. To jednak sprawia, ze sama koncepcja Gadamera wyklucza mozliwos¢ dotarcia
do bardziej ogélnych wnioskéw w rozprawie poswigconej jedynie formalnym aspektom refleks;ji
etycznej. Jest raczej tak, ze dopiero wypeknienie jej spoteczng trescig, opisanie wszystkich
aspektow “ducha obiektywnego” (uzywajac tego okreslenia w Diltheyowskim sensie) jako juz-
zinterpretowanych moze doprowadzi¢ do samej etyki hermeneutycznej. Begdzie to etyka
z konieczno$ci zindywidualizowana, jednak zaposredniczona przez elementy ogodlne, opierajaca
si¢ na jednostkowe;j refleksji z uzyciem imperatywu kategorycznego, ktorej podstawe ma stanowic
0g06Inos¢ spotecznej Sittlichkeit, tworzaca swoista wspdlnote rozumienia, w ktérej mozliwa staje
si¢ refleksja nad postgpowaniem etycznym. Do tej pory niniejsza analiza dochodzi do wnioskow
zblizonych do tych autorstwa Przylebskiego®®, ktéry pozostaje najwazniejszym polskim autorem
mierzacym si¢ z projektem etycznym autora Prawdy i Metody, jednak nie na wszystkie jego tezy
chcialbym przystac. W szczeg6lnosci chodzi tu o interpretacje Heglowskiej podstawy etyki.
Konkludujac prace o etyce hermeneutycznej Gadamer zwraca uwagg na to, iz:

“Rodzina, spoteczenstwo, panstwo okreslaja konstytucje istoty cztowieka, kiedy jego etos
wypetnia si¢ zmieniajacymi si¢ tresciami. Wprawdzie nikt nie moze powiedzieé, co mogloby
z cztowieka i z form jego wspotzycia powstaC — a przeciez nie oznacza to, ze wszystko
jest mozliwe (...). Jest co$, co jest shuszne z natury”.

Przytebski zauwazajac obecne w tym fragmencie odwotanie do niemieckiego dialektyka,
proponuje interpretacj¢, wedle ktorej Gadamer podkresla tu triad¢ rodzina — spoleczenstwo
obywatelskie - panstwo*' jako ,statego tadu moralnego”. Tylko przy ich harmonijnym
funkcjonowaniu, w ktorych zadna nie dominuje, mozemy moéwi¢ o dobrze uksztattowanej
etycznos$ci cztowieka. Jego zdaniem w tej tezie zawarta jest przestroga dotyczaca spoteczenstwa
wspolczesnego. Rozpoznajac przewage elementu spoteczenstwa obywatelskiego w obecnej
rzeczywistosci, Przylgbski przestrzega przed kryzysem roli rodziny 1 panstwa, ktore opisuje jako
wyeliminowane przez ,twory rodzing udajace” lub scedowanie zadan wychowawczych
na spoteczenstwo oraz miedzynarodowe organizacje®?. W takim wypadku miatoby dojsé
do zaburzenia etyczno$ci cztowieka, trwatej podstawy, na gruncie ktorej mozliwa jest nie tylko

3 Przytebski, Andrzej ,,Etyka Kanta w $wietle hermeneutycznej refleksji etycznej”; Przylebski, Etyka w swietle
hermeneutyki 99—103.

40 Gadamer, Hans-Georg ,,0 mozliwosciach etyki filozoficznej” 141-142.

41 Uzywajac w tym miejscu juz terminu Heglowskiego z Zasad Filozofii Prawa.

42 Przylebski, Andrzej. Etyka w swietle hermeneutyki 98-99.
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etyka, ale 1 sama refleksja najej temat. Przestroga ta, jak postaram si¢ wykazaé, nie ma
bezposredniego ugruntowania w mysli Gadamera. Warto zauwazy¢ subtelno§¢ mowienia
w filozofii hermeneutycznej o ,,stusznosci z natury” i nieoczywistosci przej$cia do ,,statej” tadu
moralnego. Gadamer explicite zaznacza, odwotujac si¢ do swojej interpretacji Arystotelesa,
ze nieuprawnione jest traktowanie o (zwigzanym z dzialaniem) prawie naturalnym jako o czyms$
poréwnywalnym z niezmienno$cig praw natury. Jest raczej tak, ze prawo naturalne peini
jedynie funkcje krytyczng i ,,[n]ie mozna czyni¢ z tej idei dogmatycznego uzytku, tzn. nie mozna
okreslonych tresci prawnych jako takich wyrdznia¢ przymiotami godnosci i nienaruszalnosci
prawa moralnego™®. Uzywajac slowa ,stale” warto zaznaczy¢, ze beda to,stale” uwiklane
w historyczno$¢ oraz kazdorazowa konieczno$¢ wyprowadzenia naich podstawie nowych
interpretacji. Mowiac o ,,nieruchomej podstawie” na ktorej dokonujg si¢ ,,zmiany, ktore nastepuja
w moralnosci i stylu myslenia danego czasu”* Gadamer, jak sie zdaje, ma na my$li sama strukture
przedrozumienia, ktora jednak, jak wiemy z jego teorii rozumienia wytozonej w drugiej czesci
Prawdy i Metody, zmienia si¢ nieznacznie z kazdorazowym wysitkiem rozumienia. Powyzsze
doprecyzowanie tego terminu zmienia wydzwiek uwag Przylgbskiego. Przede wszystkim, jesli
zgodzimy si¢ na to, ze ,,natura” stusznos$ci jest elementem przedrozumienia, to musimy dodac,
ze dla Gadamera caty opis struktury umozliwiajacej rozumienie, zreszta jak cato$¢ Prawdy
i Metody, ma charakter opisowy, a nie normatywny. Wyznacza konstytutywne warunki, ktore
z konieczno$cig zachodzg w kazdym przypadku rozumienia, ktore nie moga nie by¢ spetnione;
nie twierdzg natomiast co powinno zaj$¢ i o co powinno si¢ dba¢ w czyms, co trzeba by nazwaé
spolecznym ksztattowaniem horyzontu hermeneutycznego®. W zwiazku ztym kazda uwaga
natury normatywnej wydaje si¢ by¢ pewnym naduzyciem wobec Gadamera, przynajmniej
na podstawie analizowanych w tym miejscu zagadnien, poniewaz wymaga wyjscia poza filozofi¢
hermeneutyczng w stron¢ hermeneutyki zastanej rzeczywisto$ci spotecznej. Wnioski
Przytebskiego okazuja si¢ wigc uwzglednia¢ pewne przestanki i przekonania, ktore musiaty by¢
whniesione z innych zrodet.

Drugim obszarem, na ktéorym mozliwa jest dyskusja z tym watkiem interpretacji
Przytebskiego, jest pole mysli Hegla. Gadamer implicite nawigzujac do Zasad filozofii prawa
otwiera furtke do wielu interpretacji mysli niemieckiego dialektyka. Wydaje si¢ wigc, ze wlasna
interpretacja jest owym ,,innym zrodtem”, do ktérego wniesienia do dyskusji Przylebski jest
uprawniony. Rzecz jasna temat ten wykracza poza zakres niniejszej pracy, warto
jedynie zaznaczy¢, ze dyskusje o roli spoteczenstwa obywatelskiego w etycznosci (Sittlichkeir)
spotecznej na gruncie polskiej filozofii toczyt Przytebski z klasycznym juz odczytaniem Siemka®.

43 Gadamer, Hans-Georg Prawda i Metoda 437-8.

4 Gadamer, Hans-Georg ,,0 mozliwosciach etyki filozoficznej” 141.

4 0 czyms takim, jak $wiadome ksztaltowanie horyzontu na gruncie teorii Gadamera oczywiscie nie moze by¢
mowy. Por. Hans-Georg Gadamer, ,,Cztowiek i jezyk” w Rozum, Stowo, Dzieje. Ttum. Krzysztof Michalski
(Warszawa: Panstwowy Instytut Wydawniczy, 2022) 67; Gadamer, ,,Retoryka, Hermeneutyka i Krytyka Ideologii”.
46 Por. np. Andrzej Przytebski, ,,Hegel jako teoretyk i krytyk spoteczefstwa obywatelskiego” Principia. 51-52
(2009): 143—162; Marek J. Siemek, Filozofia spetnionej nowoczesnosci - Hegel, (Torun: Wydawnictwo Uniwersytetu
Mikotaja Kopernika, 1995).
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7 naszej jednak perspektywy konieczno$¢ odwotania si¢ do ztozonej dyskusji o zaposredniczone;j
naturze etyczno$ci w mysli Hegla dowodzi jedynie tego, w jakim stopniu koncepcja etycznos$ci
Gadamera sama odcina si¢ od prawa do formutowania ogdlnie obowigzujacych wnioskoéw
dotyczacych praktycznego dzialania i jak bardzo wymaga hermeneutycznej praktyki
przy wycigganiu z niej lekcji.

27|Strona



Miltosz Dudek

Literatura

Bronk, Andrzej. Rozumienie, dzieje, jezyk: filozofia hermeneutyczna H. G. Gadamera. Lublin:
Wydawnictwo KUL, 1988.

Carman, Taylor. ,,Heidegger’s anti-neo-kantianism”. The Philosophical Forum 41.1-2 (2010).

Dilthey, Wilhelm. Budowa swiata historycznego w naukach humanistycznych. Gdansk:
Stowo/obraz terytoria, 2004.

Dostojewski, Fiodor. Notatki z podziemia. Ttum. Gabriel Karski. Warszawa: Panstwowy Instytut
Wydawniczy, 1964.

Gadamer, Hans-Georg. ,,Czlowiek i jezyk”. W: Rozum, Stowo, Dzieje. Thum. Krzysztof Michalski.
Warszawa: Panstwowy Instytut Wydawniczy, 2022.

Gadamer, Hans-Georg. Dziedzictwo Europy. Thum. Andrzej Przytebski. Warszawa: Fundacja
Aletheia, 1992.

Gadamer, Hans-Georg. ,,O mozliwo$ciach etyki filozoficznej”. W: Teoria, etyka, edukacja. Eseje
wybrane. Ttum. Agata Mergler. Warszawa: Wydawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego,
2008.

Gadamer, Hans-Georg. Prawda i Metoda. Thum. Bogdan Baran. Warszawa: Wydawnictwo
Naukowe PWN, 2007.

Gadamer, Hans-Georg. ,,Retoryka, Hermeneutyka i Krytyka Ideologii”. W: Jezyk i rozumienie.
Thum. Piotr Dehnel. Warszawa: Fundacja Aletheia, 2003.

Gadamer, Hans-Georg. Wiek filozofii. Rozmowy z Riccardem Dottorim. Thum. Jadwiga Wilk.
Wroctaw: Oficyna Wydawnicza Arboretum, 2009.

Heidegger, Martin. Kant a problem metafizyki. Thum. Bogdan Baran. Warszawa: Fundacja
Aletheia, 2012.

Kant, Immanuel. Uzasadnienie metafizyki moralnosci. Thum. MS$cistaw Wartenberg. Krakow: Vis-
a-vis, 2023.

Kuderowicz, Zbigniew. Dilthey. Warszawa: Wiedza Powszechna, 1987.

Lorenc, Wtodzimierz. Filozofia hermeneutyczna. Inspiracje, klasycy, radykalizacje. Warszawa:
Wydawnictwo Uniwersytetu Warszawskiego, 2019.

Louden, Robert B. Introduction. W: Robert B. Louden red. Lectures on Philosophical Ethics.
Friedrich Schleiermacher. Cambridge: Cambridge UP, 2002.

Paczkowska-tagowska, Elzbieta. Logos Zycia. Gdansk: Stowo/obraz terytoria, 2000.

Przytebski, Andrzej. ,Etyka Kanta w $wietle hermeneutycznej refleksji etycznej”. Zeszyty
naukowe centrum badan im. Edyty Stein - Fenomen dobra, 2015/13.14.

Przytebski, Andrzej. Etyka w swietle hermeneutyki. Warszawa: Oficyna Naukowa, 2010.

Przylebski, Andrze;j. ,,Hegel jako teoretyk 1 krytyk spoleczenstwa obywatelskiego”. W: Principia
2009/51-52.

Ricoeur, Paul. o sobie samym jako innym. W: Malgorzata Kowalska red. Ttum. Bogdan
Chetstowski. Warszawa: Wydawnictwo Naukowe PWN, 2003.

Schleiermacher, Friedrich. Lectures on Philosophical Ethics. W: Robert B. Louden Ttum. Louise
Adey Huish. Cambridge: Cambridge UP, 2002.

Siemek, Marek J.. Filozofia speinionej nowoczesnosci - Hegel. Torun: Wydawnictwo
Uniwersytetu Mikotaja Kopernika, 1995.

28 |Strona



Zarys struktury, czyli Kant i zaposredniczenie jako niebezposredniosc

Mateusz Giergowski
Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
matgie6@st.amu.edu.pl

Zarys struktury, czyli Kant i zaposredniczenie jako
niebezposrednios¢

Abstrakt

Celem artykutu jest interpretacja Krytyki Czystego Rozumu Immanuela Kanta przez pryzmat kategorii
zaposredniczenia oraz przedstawienie tego pojecia. Staram si¢ w nim ukazaé, ze pojecie zaposredniczenia
jest w filozofii Kanta obecne od samych jej zrgbow, oraz ze mozna za jej pomocg w sposob systematyczny
ja zinterpretowac. Wykorzystuje takze material w postaci Krytyki Czystego Rozumu, aby wyjasni¢ pojecie
zaposredniczenia i pokaza¢ jak mozna postugiwac si¢ nim w sposob §cisty wykorzystujac teorie relacji,
co daje przydatne narzedzie do interpretacji filozofii systematycznej. Podstawowym tropem
argumentacyjnym jest forma dowodu nie wprost jaka przyjmuje krolewiecki filozof, aby wyjasnié
mozliwos¢ sadéw syntetycznych a priori, zakladam bowiem, ze sposéb argumentacji jest czescig systemu
i $ledzenie go pozwala powiedzie¢ czgsto wigcej o systemie filozoficznym niz jego eksplicytna tresc.
Artykul jest czgécig wigkszego projektu close-readingu Krytyki Czystego Rozumu iz tego powodu omawiam
w nim w szczegotach tylko poczatek tejze ksiazki dotyczacy zmystéw oraz intelektu.

Stowa klucze: Immanuel Kant, Krytyka czystego rozumu, zaposredniczenie, system, narzedzie, koniecznos¢,
przygodnosé

Wstep

Jednym z najwigkszych odkry¢ Immanuela Kanta jest odkrycie zaposredniczonego charakteru
poznania. Jest ono istotne nie tylko ze wzgledu na epistemologi¢, ale ze wzgledu
na to, ze umozliwia takze w innych dziedzinach wiedzy mowi¢ o bytach, ktore istnieja w sposdb
zaposredniczony, poprzez relacje zinnymi bytami, a co wigce] umozliwito ono pdzniejsze
postrzeganie struktur 1 systemow jako pierwotnych wobec swoich elementéw. Ten prymat relacji
w Pozniejszej filozofii umozliwil po pierwsze stworzenie wszech obejmujacych syntez takich jak
filozofia Hegla, a po drugie marksowski materializm historyczny, nie tylko umozliwiajac jego
systemowy charakter, ale takze przyczyniajac si¢ pozytywni do tego, ze glowny punkt cigzkos$ci
tkwi w nim w ludzkiej pracy. Wielu zauwazalo, Zze zwrot w postaci postrzegania poznania jako
swoistego procesu wytwarzania umozliwit pozniejsze pojawienie si¢ filozofii marksistowskiej,
wedlug mnie jednak to wlasnie wyznaczajace jak sadze kantowska filozofig¢ pojecie
zaposredniczenia jest za to w wigksze] mierze odpowiedzialne. Pojecie zaposredniczenia
Swietnie pasuje bowiem do omawiania narz¢dzi i maszyn, czyli srodkow produkcji i1 pozwala
opisywac je zaro6wno jako autonomiczne byty jak i elementy pewnej struktury, ktére co wiecej
moga same z siebie wykazywac si¢ pewnag aktywnoscig. Z tego powodu postaram si¢ pokazaé
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iudowodnié, ze pojecie zaposredniczenia tkwi w filozofii Immanuela Kanta jako teoriotworcze
pojecie.

1. Niebezposrednio$¢ poznania w ogole

W filozofii Kanta zaposredniczenie jest niebezposrednio$cig. Najwyrazniej widac to w pierwszej
z krytyk — W Krytyce czystego rozumu pozytywne poznanie rzeczywistosci okazuje si¢ mozliwe
jedynie, je$li podmiot stosuje si¢ do transcendentalnych warunkéw poznania, to znaczy
do jedynych warunkow, pod ktéorymi ludzkie poznanie moze, ale nie musi by¢ wazne
przedmiotowo (nie by¢ puste). Warunki te nie tkwiag w samym przedmiocie, a sg jedynie
koniecznymi sposobami w jaki podmiot odnosi si¢ do wrazen, czyli bodzcéw pobudzajacych jego
Swiadomo$¢. Sa one zapos$redniczeniami, ale prawdziwymi tylko o tyle, o ile neguja jakas$
bezposrednio$¢, co wynika ze struktury dowodowej pierwszej krytyki. Aby uzyskac jednak jasnos¢
w pracy nalezy tez tytulem wstepu przedstawic¢ kilka definicji, ktore beda w niej stosowane:
Def: Zaposredniczenie to taka relacja, w ktorej zmienne wystepuja tylko za pomoca trzeciej
zmiennej pozostajacej w relacji do obu.

Z(x,y)E¥R(x,y)VR(x,2)AR(z,y)

Przy czym Relacje R nalezy tutaj rozumieé, jako sam fakt bycia w relacji abstrahujac od jej
okreslen. Co wigcej to, co wystepuje jako owa trzecia zmienna definicji, czyli w tym przypadku
,»Z , mozna nazwa¢ zaposredniczajacym. Tym co zaposredniczone, bede nazywatl zmienne, ktore
wchodza w relacje zaposredniczenia tylko za pomoca relacji z zaposredniczajacym.

Celem Krytyki czystego rozumu jest okreSlenie granic czystego spekulatywnego
postugiwaniu si¢ rozumem, nie jest on jednak na pierwszy rzut oka tozsamy z jego glownym
problemem: . Jak mozliwe s sady syntetyczne a priori”!. W jaki sposdb ten cel i problem sg wiec
ze sobg tozsame? Od razu rzuca sie woczy, ze mozliwo$¢ SSA?, czyli sadow dajacych
niewynikajaca z samej definicji uzytych w nim poj¢¢ wiedze¢, wazng dla wszystkich przedmiotow
1 to w sposob konieczny, jest w tym problemie zakladana. Kant bierze po prostu za pewnik to,
ze matematyka, oraz zmatematyzowane przyrodoznawstwo potrafig da¢ nam wtasnie takg wiedzg
o $wiecie: bezwzglednie przedmiotowa 1 konieczng, mimo, iz pewne ich czesci, czyli czysta
matematyka 1iczyste przyrodoznawstwo, nie potrzebuja wcelu jej udowodnienia danych
do$wiadczenia, ktore umozliwityby zdobycie nowej wiedzy w aposterioryczny sposob.

Drugie zatozenie, a moze raczej intuicja w potocznym tego stowa znaczeniu, gltosi —
,wszelkie poznanie rozpoczyna si¢ wraz z doswiadczeniem, co do tego nie ma Zzadnej
watpliwoéci™®, w  ktéorym przeciez zdaje sie wystepowaé bezposrednie odniesienie
do przedmiotéw, ktérego brakuje SSA. Nalezy wigc powiedzie¢, ze SSA nie odnosza si¢
do przedmiotéw bezposrednio, ale przeciez jednak jako$ si¢ odnosza. Ogolng odpowiedz Kanta

! Kant, Immanuel. Krytyka Czystego Rozumu. Thum. Roman Ingarden. ANTYK, 2001: 65.

2 Tak skrétowo bede nazywat sady syntetyczne a priori.
3 Kant, Immanuel. Krytyka...: 53.
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mozna wyrazi¢ w ten sposob: skoro sady syntetyczne a priori nie mogg si¢ odnosi¢ do przedmiotow
bezposrednio, to musza si¢ doniego odnosi¢ niebezposrednio. Kant bierze wigc negacje
bezposrednio$ci jako pewien moment pozytywny; jest to w terminologii kantowskiej sad
ograniczajacy. Wyjasnienie mozliwo$ci SSA musi zgodnie z tg intuicjg ukazaé niebezposrednio$¢
catego poznania, ktore jest im podporzadkowane, a wigc catego poznania teoretycznego, bowiem
nie bytyby one wazne dla wszystkich przedmiotow, gdyby istniat cho¢by jeden, ktorego by one
nie dotyczyly, wszystkie przedmioty w zasiggu poznania nie mogg wigc by¢ bezposrednie, muszg
same by¢ niebezposrednioscig. Kant zapewnia, ze rzecz sama w sobie, czyli przedmiot poza
odniesieniem poznawczym, musi istnie¢, poniewaz nie moze istnie¢ przejaw bez tego co si¢
przejawia®. Ja jednak twierdze, ze zachowuje on ja wiasnie jako negowana bezposrednio$é.
Poznanie w istocie jest niebezposrednie oraz musi istnie¢ jaka$ bezposrednio$¢, ktora neguje,
inaczej nie ma rdéznicy pomiedzy poznaniem abytem, poznanie byloby wtedy
wiasnie bezposrednig wolng twdrczoscia, a nie odniesieniem do czego$ uprzednio danego, o czym
Kant jest przeswiadczony, ze jest to nieprawda.

Zatem wyjasnienie mozliwosci SSA, okreslajac poznanie jako niebezposrednie wyznacza
dwie strony, pomig¢dzy ktérymi rozcigga si¢ granica, ztym ze jest to granica poznania,
a nie granica bytu, poniewaz byt jest w niej ujety jedynie negatywnie i nie sposoéb uchwycic tej
granicy od jego strony. W ten wlasnie sposob jak twierdze cel krytyki jest tozsamy z jego
problemem. Aby jednak dokladnie wyznaczy¢ jego granicg, nalezy okresli¢ poznanie w jego
calosci, a do tego potrzebne jest poznanie wszystkich jego elementéw> w ich niebezposredniosci
takze 1 wobec siebie zaczynajac od zdaje si¢ najblizszego bezposredniemu przedmiotowi
elementu, czyli zmystowos$ci, bowiem to w czym negacja bezposrednios$ci jest teoretycznie
najmniejsza 1 najbardziej pierwotna, powinno tym bardziej by¢ wazne dla dalszych
zaposredniczen.

Wyjasnienie mozliwos$ci SSA polega na podaniu jej warunkow, przy czym ona sama jest
zaktadana jako prawdziwa, co pozwala za pomoca jej istoty (czyli wlasnie niebezposrednio$ci),
w ktorej jesli jest ona prawdziwa musi zawieraé si¢ istota calego poznania, odstoni¢ jego inne
cechy z niej wynikajace. Forma dowodowa kolejnych okreslen jest wiec u Kanta nastgpujgca —
skoro SSA sg prawdziwe, to wszelkie tezy, bedace rzeczywiscie warunkami ich mozliwosci musza,
po pierwsze, istotnie je umozliwia¢, oraz, po drugie, musza by¢ one jedynym warunkiem
mozliwym®. Pierwsza kwestia jest prosta, wystarczy potrafi¢ wyprowadzi¢ SSA z danego
twierdzenia, po drugie jednak, trzeba udowodnié, ze wszelkie inne wykluczajace si¢ wzajemnie
warunki mozliwosci, oprocz udowadnianego, a wiec wszystkie jego mozliwe negacje sg sprzeczne
z mozliwo$cig SSA. Na tym poziomie jest to wigc dowod nie wprost i to on definitywnie okresla
warunek mozliwosci. Do istoty zaposredniczen takich, jak formy zmyslowosci czy pojecia
intelektu, nie mamy dostepu inaczej jak wiasnie przez rozumowy dowod, inaczej mowimy tylko
o ich wyobrazeniach. Przez zastosowanie dowodu nie wprost Kant strukturalnie zachowuje

4 Meillassoux, Quentin. po skoriczonosci. Ttum. Piotr Herbich. Fundacja Augusta hr. Cieszkowskiego. 2015: 53.
5 Kant, Immanuel. Krytyka...: 2001: 69 i 70.
6 Kant, Immanuel. Krytyka...: 78.
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bezposrednio$¢ przez jej odrzucenie jako moment negatywny, ktory pozwala ugruntowac i okresli¢
byt, jako druga strone poznania. Bezposrednio$¢ pozostaje jako $lad’ ipunkt odniesienia,
na ktorym opiera si¢ wszelka wiedza, oraz jako pewien ideal dla rozumu. Tg inherentng negacja
bezposredniosci 1 konieczno$cig zaposredniczenia, odznacza si¢ drugi trop pojecia
zaposredniczenia, ktory mozna wyrazi¢ nastepujaco:

Zk(x,y)2~R(X,y)AR(x,2)AR(z,y)
gdzie

Zk-Poznanie w sposob koniecznie zaposredniczony
R-bezposrednie odniesienie poznawcze

2. Zmystowos¢ i niebezposrednios¢

Sladami Kanta po przedstawieniu ogdlnego zarysu niebezposredniosci postaram si¢ ja ukazaé
najpierw w odniesieniu do przestrzeni i czasu jako form zmystowosci.

Wedhug Kanta przestrzen jest formg zmyshu zewnetrznego, to znaczy koniecznym
zaposredniczeniem, do ktérego musi odnosi¢ si¢ podmiot poznajac co§ na zewnatrz siebie.
Po pierwsze wyjasnia to mozliwo$¢ sadow syntetycznych a priori, poniewaz jezeli przestrzen jest
jedynie formg zmystowos$ci, to da si¢ wyjasni¢, ze w oderwaniu od bezposredniego kontaktu
z doswiadczeniem, da si¢ cos$ o przedmiotach doswiadczenia orzec.

Przedmioty do$wiadczenia, oraz przestrzen nie moga by¢ jednak traktowane jako
bezposrednio$¢, rzeczy same w sobie, poniewaz gdyby tak bylo, to niemozliwa bylaby
apodyktyczna wiedza o nich przed wszelkim do§wiadczeniem. Wszelkie twierdzenia syntetyczne
o przestrzeni, gdyby nie byla formg zmystowosci, a wigc byla empiryczna posiadalyby jedynie
czgstosciowa pewnos¢ tzn. taka, ze twierdzenie jest prawdziwe, bo dzieje si¢ jak glosi zazwyczaj
1 tak suma katow trojkata bylaby réwna 180 stopni tylko poniewaz dotychczas mierzone trojkaty
zawsze posiadaty takg sume katow. Zatem jesli okreslenie przestrzeni formg zmystu zewngtrznego
umozliwia SSA, a inne wyjasnienia sg z nimi sprzeczne to przestrzen musi by¢ wilasnie tym.

Mozna w takim razie, po pierwsze, wykonywa¢ operacje na samej formie zmystowosci
w oderwaniu od niej i maja one odniesienie przedmiotowe, po drugie powiedzie¢ mozna
o wszelkim odniesieniu do czego$ koniecznie waznego 1 powszechnego, poniewaz przestrzen jako
forma zmystu zewngetrznego jest jedyna mozliwoscig odniesienia do przedmiotu zewngtrznego,
co wyjasnia SSA geometrii bo jesli:

L.FZ1(x,y)

i
2.~R(x,y)AR(z,y)
to

" Mam tutaj na mysli $lad w rozumieniu podobnym do derridianskiego — obecnos¢ poprzez swoja nieobecnosc¢
patrz: Derrida, Jacques. O gramatologii. Thum. Banasiak Bogdan. Wydawnictwo KR, 1999.
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3.R(x,2) (1,2[def1:Z=R(x,y)VR(X,2)AR(Z,y)])
i
4.71€Zk (1,2,3[def2:Zk=R(x,y)VR(X,2)AR(z,y)])

To znaczy, ze, poniewaz pomigdzy podmiotem poznania X, ajego przedmiotem y zachodzi
zaposredniczona relacja poznawcza, a przestrzen z jest forma poznania wszelkich przedmiotow
zewngtrznych, to podmiot majacy dostep do niej, moze powiedzie¢ co$ przedmiotowo waznego,
mowigc jedynie o zaposredniczeniu, czyli w tym przypadku formie naocznosci R(x,z), a skoro
nie istnieje inny sposob odnoszenia si¢ do przedmiotu, to beda to twierdzenia co do poznania
nie tylko powszechne przedmiotowo, ale i apodyktycznie konieczne, poniewaz nie ma innej
mozliwosci odniesienia si¢. W ten réwniez sposdb bezposrednie odniesienie do rzeczy samej
w sobie zostaje zachowane w swojej negacji ~R(x,y) 1 tylko dzigki niej mozliwy jest powszechnie
wazny 1 apodyktycznie konieczny charakter SSA. Jak sprawa ma si¢ z kolei z czasem?

Czas analogicznie do przestrzeni jest formg zmystu wewngtrznego, a poniewaz wszystkie
zjawiska sa jedynie czg$cig poznania, to wszystkie takze zewngtrzne musza podlegac¢ jego
warunkom. Podobnie jak w przypadku przestrzeni, Kant stwierdza co§ co jest oczywiste.
To znaczy, ze czas wystepuje w kazdym spostrzezeniu zmystowym. To, co nalezy udowodni¢
to charakter czasu. Dowodzac, ze czas musi by¢ formg zmystowosci pisze Kant tak:

“Rownoczesnos¢ lub nastepstwo nie pojawityby si¢ bowiem same w spostrzezeniu, gdyby
wyobrazenie czasu nie znajdowato si¢ a priori u jego podtoza. Tylko przy tym zatozeniu
mozna sobie wyobrazié, ze niektére przedmioty znajduja si¢ w jednym i tym samym czasie
(réwnocze$nie) lub tez w roznych czasach (po sobie)®”.
Jesli bowiem czas bylby czym$ empirycznym, to nie bytyby pewne twierdzenia, ktére dotycza
wlasno$ci rzeczy dziejacych si¢ w czasie np. ,,W czasie mogag obydwa sprzeczne okreslenia
wystepowaé w tej samej rzeczy, mianowicie jedno po drugim’™
formy zmystu wewnetrznego nie moglibySmy zrozumieé, dlaczego jakakolwiek zmiana jest
mozliwa aco dopiero konieczna a wraz z tym nie moglibySmy zrozumie¢ przyczynowosci
1 czegokolwiek co dotyczy ruchu. Modus operandi dowodu jest taki sam jak w przypadku czasu.
Najbardziej interesujaca sprawa jest tutaj jednak to, co czas wnosi do pojecia
zaposredniczenia, otoz jesli czas jest koniecznym zaposredniczeniem zmystu wewngtrznego

, Inaczej mowiac, bez czasu jako

oznacza to, ze podmiot postrzega przez niego stan samego siebie. Tak wiec zaposredniczenie
bedzie w tym przypadku samozaposredniczeniem, czy samoniebezposrednioscia, otdz: w relacji
zaposredniczenia koniecznego, ktorym jest odniesienie czasowe:

Zk2(x,y)E ~R(x,y)AR(X,2)AR(z,y)

X jest podmiotem, natomiast y rowniez jest podmiotem, tylko ujetym przedmiotowo: y=x, zatem:

8 Kant, Immanuel. Krytyka...: 81.
% Kant, Immanuel. Krytyka...: 83.
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Zk2(x,x)E ~R(x,x)AR(X,2)AR(z,x)
stad mozna wyprowadzi¢ definicj¢ samozaposredniczenia koniecznego jako:

Szk(x,x)E ~R(x,x)AR(x,2)AR(z,X)

Co wigcej relacje samozaposredniczenia mozna nazwac relacjg zwrotno-przechodnia. Relacja
zwrotnoprzechodnia jest na gruncie filozofii Kantowskiej czym$ rownie istotnym
jak efemerycznym.

Przede wszystkim bowiem Kant neguje we fragmencie o czasie bezposrednio$¢ nie rzeczy
samej w sobie jako zewngtrznej, jak wczes$niej, ale sam podmiot jako istote noumenalna-
wykraczajaca poza intelektualne i zmystowe odniesienie si¢ podmiotu. Neguje zachowujac go jako
odniesienie. W czasie podmiot jest sobie dany zawsze jako przeszty, a wigc inny, wigcej, podmiot
uchwytujacy nie moze by¢ uchwycony, mozna pozna¢ jedynie sposéb jego odnoszenia si¢, a wigc
form¢ zmystu wewngetrznego czas-jako pewien rozumowy warunek. Czy czas moze by¢
wczesniejszy wobec postrzegania w czasie, w taki sam sposob w jaki Kant orzeka to o przestrzeni?
Moze by¢ i jest, ale wlasnie tylko w sensie logicznym, bo sama forma czasu nie moze w sobie
uczestniczy¢. Zgodnie z przytoczonym wczesniej cytatem czas umozliwia przedmiotowi przyjgcie
okreslen sprzecznych, tak wigc czas pozwala na przyjmowanie okreslen sprzecznych
ostatecznie przez sam podmiot poznajacy. Czy mozna si¢ wyzby¢ tych sprzecznosci?

“Wszystko co jest przedstawione przez zmyst jest w tejze samej mierze zjawiskiem.
I albo nie nalezatoby wcale przyjmowac¢ zmystu wewnetrznego, albo tez [jezeli si¢ go juz
przyjeto] podmiot, ktory jest jego przedmiotem, moze by¢ przezen [przez ten zmyst

wewnetrzny| przedstawiany tylko jako zjawisko, a nie tak, jakby on sam o sobie sadzit,

2dyby jego ogladanie bylo wylacznie tylko samorzutna czynnos$cia, tj. gdyby bylo
10

intelektualne

Podmiotowi ludzkiemu poznanie jest dane zawsze w sposob zaposredniczony, poznaje on tylko
stosunki migdzy przedmiotami zmystow, poniewaz sama ich podstawa — formy zmystowosci
to sposoby odnoszenia si¢ do wrazen. Kant zjednej strony moéwi o odbiorczosci zmystow,
nie nalezy jednak traktowac tego dostownie, poniewaz:

“Forma naocznosci [...], wigc moze by¢ ona jedynie sposobem w jaki umyst zostaje
pobudzany przez swa wlasng czynno$¢, mianowicie przez owo umieszczanie [w sobie]
swego przedstawienia, a wiec [w jaki] zostaje pobudzony przez samego siebie, tzn. moze ona
by¢ jedynie zmystem wewnetrznym rozwazanym co do jego formy”

Wedlug mnie Kant Arystotelejskim tropem mowi tutaj, ze forma jest tozsama z aktem, to znaczy,
ze stosunek zmystow do wrazen jest aktywny — formuje je, ale w naocznosci zmystowej jest
reaktywny, to znaczy dziata jak bodziec bezwarunkowy. Kiedy pojawia si¢ wrazenie, formy
zmystowosci w bezwolny sposob odnosza si¢ do nich uporzadkowujac je, a wiec narzucajg
im forme, dlatego tez negatywnym okresleniem bezposredniosci dla zmystow w ogole nie jest

10 Kant, Immanuel. Krytyka...: 95. podkreslenie czyni¢ wyrazem zaakcentowania.
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po prostu podmiot, ale podmiot, ktory posiada oglad intelektualny, to znaczy taki oglad w ktorym
nie ma rozroznienia na materi¢ jako wrazenie i forme poznania jako formy naocznosci, a ogladanie
jest tylko samorzutng czynno$cig. Taki sposob poznania bytby zanegowaniem réznicy mig¢dzy
bytem a poznaniem, dlatego musi by¢ negowany, bowiem takie poznanie powotywatoby do zycia
byt wraz z jego poznaniem, jego synteza bytaby tworzeniem i bylaby zupetnie wolna, poniewaz
nie napotykataby przeciwdziatania jakiego§ wrazenia, czy materii. Sama wytwarzalaby swoje
wrazenia wraz z formg w jednym akcie, nie postugujac si¢ zadnymi narzedziami w Scislejszym
sensie ich znaczenia. Samorzutnos$cig bowiem sg czyste pojecia intelektu, ktérymi zamierzam si¢
teraz zajac.

3. Intelekt i zapoSredniczenie jako narzedzie i funkcjonalna calo$¢

Pojecia sg wedtug Kanta funkcjami jedno$ci sadow, to znaczy, ze za sg one sposobami logicznego
przyporzadkowywania danych do apercepcji. Pisze o tym Kant tak: “Czynno$cig intelektu zas,
przez ktorg roznorodnos$¢ danych przedstawien (bez wzgledu na to, czy sa danymi naocznymi, czy
pojeciami) zostaje podporzadkowana jednej apercepcji w ogole, jest logiczna funkcja sadow!!”.
Myslenie, ktoére odbywa si¢ za ich pomoca polega na przyporzadkowywaniu do nich wielo$ci
danych. Pojecie jest zarowno forma ktora w okre§lony sposob zestawia ze sobg dane naocznosci
i wyobrazni jak i rezultatem tego zestawienia. Sg wigc formami myS$lenia zarbwno w akcie
zestawiania danych przed nim jak ijako jego produkt. Warto tez w tym miejscu zaznaczyc,
ze myslenie jest forma syntezy. Synteza w ogo6lnosci polega na przyporzadkowaniu jakiej$
wielosci do jakiej$ jednosci, a synteza poznawcza na przyporzadkowywaniu danych do jakiejs$
swiadomosci. Kategorie empiryczne mogg by¢ traktowane jako narzedzia w rozumieniu tropu
pierwszego, to znaczy jako zaposredniczenie przypadkowe. Za ich pomocg mozna pomysle¢ jakis$
przedmiot, co jest wytworzeniem go w poznawczym sensie, a wigc odtworzeniem. Takie
odniesienie si¢ do danych za pomocg pojecia empirycznego jako zaposredniczajacego nie bedzie
jednakze miato znamion konieczno$ci ani powszechnej waznosci. Moge na przyktad powiedziec,
ze wszyscy zyjacy ludzie naleza do kategorii posiadajacych dzialajacy mozg, ale nie ma w tym
stwierdzeniu zadnej koniecznos$ci poza tg lokalna, ktorg moze da¢ przypadkowe doswiadczenie.
Co wazne, pojecie to nie bedzie tez obecne przy kazdym sadzie o swoim obiekcie, nie bedzie
odtwarzato go w pelni. Nawet jesli jednak posiadamy jakie$ apodyktycznie pewne twierdzenia
o przyrodzie jak na przyklad prawa fizyki czy biologii, toitak polegaja one na okresleniu
zalezno$ci jednego zjawiska od drugiego, a nie na okre$leniu tego, ze te zjawiska wystepuja.

Kiedy uzywa si¢ narzedzia w sensie tropu pierwszego to istnieje wyrazna rdznica,
pomigdzy czynnos$cig syntetycznego wytwarzania, a jego rezultatem. Jesli sa to narzedzia w sensie
praktycznym to réznica jest zauwazalna w tym, ze narzedzie moze stuzy¢ do czego$ innego niz
tylko do wytworzenia okreslonego produktu, a materia nad ktorg pracuje moze by¢ wykorzystana

" por, Kant, Immanuel. Krytyka Czystego Rozumu vol.I. Tlum. Roman Ingarden. Wydawnictwo Naukowe PWN,
1988: 69 1 70. Ta pozycja bedzie cytowana w niniejszym tekscie tylko raz, z uwagi na odmienne znaczenie w tresci
od cytowanego zwykle wydania wydawnictwa ANTYK.
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do spetnienia danej funkcji, tak samo jak pojecie moze stuzy¢ takze do czego$ innego niz
do okreslenia jednego konkretnego zbioru danych, aten konkretny zbior danych moze by¢
okreslony przez inne pojecie.

Kant oczywiscie poszukuje poje¢ jako zaposredniczen w sensie tropu drugiego, to znaczy
w tym przypadku takich, ktére wyjasniaja mozliwos¢ saddéw syntetycznych a priori. Filozof
z Krdolewca znajduje je w typach sadow logicznych, ktére uznaje za nieprzekraczalng forme
mys$lenia. Aby udowodnié, ze sg warunkiem mozliwosci SSA nalezy wykaza¢, ze bez nich, ani bez
uznania ich za jedynie formy poznania - a nie bytu - nie bylyby one mozliwe.

Zanim przejde do dedukcji czystych poje¢ intelektu, chciatbym jednak glebiej omowic
narzedziowy charakter poje¢. Nawet bardzo skomplikowana maszyna stuzaca do spetniania jednej
tylko funkcji bedzie tozsama z rezultatem swojego dziatania tylko w kontek$cie podporzadkowania
jakiej$ funkcjonalnej calosci'?, co wiecej chociaz subiektywnie moze ulec fetyszyzacji do jednej
jedynie funkcji 1 odsyta¢ do swojego produktu, to jej produkt, a wiec rezultat wcale nie musi,
a byloby to warunkiem tozsamos$ci funkcji zrezultatem. W Marksowskim sensie zaréwno
narzgdzie jak ijego produkt sa w pewnym sensie funkcja jednosSci pracy, a takze moga naleze¢
do funkcjonalnej calosci jakiego$ intelektu, mianowicie generalnego intelektu z tym, ze u niego
jest ona materialna i dotyczy sposobu podziatu pracy i produkeji fabrycznej. Pojecie generalnego
intelektu jak pisz¢ Carlo Vercellone w swoim artykule o generalnym intelekcie i kognitywnym
kapitalizmie jest jednym z kluczowych poje¢ do zrozumienia sposobu pracy w kapitalizmie:
,,Marks uzywa pojecia formalnej subsumpcji, realnej subsumpcji i generalnego intelektu po to, aby
zakwalifikowa¢ w ich logiczno-historycznym nastgpstwie, zupelnie rdézne mechanizmy
podporzadkowywania pracy przez kapitat”'?.

Jesli natomiast chodzi o poznanie to jezeli tak jak sadzi Kant jest ono synteza i co wigcej
istnieje takie poznanie, ktore wiernie odtwarza rzeczywistos¢, to pojecia, ktore charakteryzujg te
synteze¢ w sposOb konieczny posiadajg powszechng wazno$¢ dla tego bytu. Jezeli majg byc¢
mozliwe SSA to wszelkie poznanie musi okaza¢ si¢ niebezposrednioscia, takze wigc 1 myslenie
aby uzyska¢ zupelng pewno$¢ musi pomina¢ w syntezie to co w bycie nie jest z nim tozsame.
Poznanie nie moze odtworzy¢, czego$ czego samo w syntezie nie mogloby stworzyc¢. Jesli pojecia
majg wiernie odtwarza¢ rzeczywisto$¢ bedac funkcja i rezultatem syntezy zarazem, to muszg tez
sta¢ u podstawy tego co odtwarzane. Poznanie to wtasnie w kontrze do stwarzania-produkcji przez
oglad intelektualny jedynie odtwarzanie — reprodukcja.

Wracajac jednak do gléwnego watku, czyli do rozpatrzenia dedukcji czystych pojeé
intelektu w wersji A, to bedzie ona polegata na przedstawieniu w jaki sposéb dochodzi do syntezy
myslenia w ogole od najbardziej zrodlowych syntez poznania, oraz na wykazaniu, ze bez czystych
poje¢ nie bylyby mozliwe SSA ani naoczno$¢ z nimi zwigzana.

Najbardziej zrodtowa synteza jest wedlug Kanta synteza uyymowania w naocznosci, bedaca
warunkiem dalszych syntez, gdyZz to ona jest aprioryczng czynno$cia .(...) kolejnego

12 Vercellone, Carlo. From Formal Subsumption to General Intellect: Elements for a Marxist Reading of the Thesis
of Cognitive Capitalism. W: Przektad autorski. Historical Materialism. Leiden, 2007/15: 19.
13 Vercellone, Carlo, From Formal Subsumption...: 19.
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przegladniecia réznorodnosci, a potem jej zebrania w jedno”!'

umozliwia ona przestrzen i czas
jako ciagte spektra przedstawien, jej charakter w poznaniu mozna w pelni zrozumie¢ jednak
jedynie w stosunku do dalszych syntez, w szczegdlnosci syntezy odtwarzania w wyobrazni.
Synteza odtwarzania jako objawia si¢ empirycznie w prawidle, ze przedstawienia czg¢sto

po sobie wystepujace zaczynaja si¢ kojarzy¢ w umysle, ..To prawo odtwarzania zaktada jednak,
7e same zjawiska rzeczywiscie podlegaja takiemu prawidtu”!” inaczej naoczno$¢ bytaby chaosem
wrazen-cynober bylby raz czerwony, drugim razem czarny'®. U podstawy wszelkiej naocznosci
tkwi zmyst wewnetrzny 1 jego okreslenia, wigc jesli zestawienie ze sobg danych wystepuje w nim
zawsze nawet dla najbardziej podstawowych danych to synteza wyobrazni musi zachodzi¢ rowniez
W sposéb a priori, jest wtedy warunkiem naoczno$ci:

“Jezeli wumysle kresle sobie linig[...] to jest oczywiste, ze musz¢ najpierw uchwycic¢

wmysli jedno ztych réznorodnych przedstawien po drugim. [...] Jezelibym [...]

przechodzac do nastgpnych ich nie odtwarzat, to nigdy nie mogloby powsta¢ catkowicie

[...] nawet najczystsze i pierwsze podstawowe wyobrazenia przestrzeni i czasu'””.

Dzigki syntezie odtwarzania mozna zrozumie¢ réwniez charakter syntezy ujmowania, ktora jest
znig .nierozerwalnie zwigzana'®”. Okazuje sie, Ze to synteza odtwarzania zapewnia cigglos§¢
przedstawien, czyli brak zerwania jedno$ci empirycznej $wiadomo$ci w zapomnieniu o tym
co bylo wczesniej. Z perspektywy syntezy wyobrazni synteza ujmowania to ujecie w jednym
zbiorze spostrzezen, ktore sg czyms$ wigcej niz tylko zbiorem roznych punktow, tylko dzigki niej.
Roéznica pomiedzy syntezg ujmowania a odtwarzania jest wigc taka jak migdzy zbiorem punktow
a prostg na ktorej si¢ znajduja. Oba momenty sg wedlug Kanta konieczne, ale o tym wigcej pdznie;.

Podstawg trzeciej i najwazniejszej dla dedukceji syntezy-syntezy rozpoznawania w pojeciu
jest fakt §wiadomosci, ze tym, za pomoca czego co$ jest odtwarzane, jest jakas jedna swiadomos¢,
a wiec samoswiadomos$¢-apercepcja, ktora jest konieczng §wiadomoscia tozsamosci samego siebie
jako warunek, aniejaki§ empiryczny podmiot, czy przedmiot. Wedlug Kanta bez takiej
transcendentalnej apercepcji nie do pomyslenia bytby jakikolwiek przedmiot, a wigc 1 odniesiony
do niego poznajacy podmiot, poniewaz jezeli jak ustalono wczesniej .zjawiska nie sg niczym
innym jak tylko zmystowymi wyobrazeniami” oraz nie mozna ich .uwaza¢ za przedmioty
([1stniejace] poza wladzg przedstawienia) to przedmiotowos$¢, czyli fakt ze odnosimy si¢ do tego
samego moze by¢ zapewniona jedynie przez jakas$ jednos$¢ apercepcji 1 by¢ .niczym innym jak
formalng jednoscia $wiadomosci w syntezie tego, co roznorodne w przedstawieniach”'?.

Co wigcej prawdziwos¢, a wige tozsamo$¢ pojecia w sadzie, ze swoim przedmiotem jest
umozliwiona dzigki temu, ze zjawiska sg konstruowane wedlug prawidet tychze samych pojec¢ i sa
funkcja tejze samej jednosci co ich kopie. Kant pisze o pojeciu w ogole nastepujaco: “Prawidlem
dla danych naocznych moze ono jednak by¢ tylko dzigki temu, ze w (bei) danych zjawiskach

14 Kant, Immanuel. Krytyka...: 135.
15 Kant, Immanuel. Krytyka...: 136.
16 Kant, Immanuel. Krytyka...: 136.
17 Kant, Immanuel. Krytyka...: 136.
18 Kant, Immanuel. Krytyka...: 137.
19 Kant, Immanuel. Krytyka...: 138.
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przedstawia konieczne odtworzenie ich réznorodnosci, a wigc syntetyczng jednos¢ swiadomosci
ich dotyczaca™?. Tak wiec transcendentalna apercepcja jest warunkiem przedmiotu i podmiotu
w ogole oraz umozliwia ich odniesienie do siebie a wszelkie poznanie pojgciowe jest po prostu
odtworzeniem czynnosci koniecznych do stworzenia przedmiotu. Wszelka czynno$¢ myslenia jest
czynnoscig apercepcji, kazdy byt jako byt dla siebie jest wynikiem jej czynnosci, a kazde poznanie
jest odtworzeniem tej czynnosci Transcendentalna apercepcja jest warunkiem mozliwosci nie tylko
sadow syntetycznych a priori, ale wszelkich sadow jesli maja one by¢ w ogble przedmiotowe.
Co wigcej, jezeli ma istnie¢ doswiadczenie to zjawiska, a wigc cata zmyslowos¢, musza podlegaé
0g6lnym funkcjom syntezy, mianowicie syntezy dokonywanej wedle pojeé¢?!”, a wiec samym
prawidlom, wedle ktérym pojecia przyporzadkowuja do siebie to, co réznorodne. Inaczej
niemozliwe bylyby sady syntetyczne a priori, ani sagdy wazne przedmiotowo w ogole, poniewaz
istnialaby w zjawisku zawsze wymykajaca si¢ rdznica, ktora w nieciagly sposob bylaby czyms$
nniej niz marzenie senne”??.

Wzgledem naocznosci czyste pojecia intelektu sg zaposredniczeniami w sensie tropu
drugiego, to znaczy sa konieczne, aby naoczno$¢ mogla by¢ rzeczywiscie dostepna
dla $wiadomosci, sa jej warunkiem mozliwos$ci. Ich stosowanie si¢ do naocznos$ci z tego powodu
nie jest przypadkowe, ale konieczne, to znaczy sa one istotne dla samej jej konstrukcji i sady
formulowane za ich pomoca moga by¢ powszechnie przedmiotowe ikonieczne nawet bez
odnoszenia si¢ do naocznosci. Sg zaposredniczeniami stosowanymi w sposob konieczny
w konstrukcji przyrody, oraz sa konieczne do jej wiernej rekonstrukcji. Jednakze warunkiem
wzajemnego odniesienia konstrukcji irekonstrukcji iich istnienia jest jaka$ transcendentalna
apercepcja objawiajaca si¢ w jednosci funkcji syntezy tych pojec.

Wzgledem tej apercepcji czyste pojecia intelektu sg jedynie zaposredniczeniami
przypadkowymi. To znaczy, jes$li abstrahowa¢ od dostgpnej istotom skonczonym naocznosci,
a wigc owej zrédtowej niebezposredniosci moglyby sie okaza¢ niczym, a rzeczywistymi moglyby
by¢ inne sposoby syntezy danych, ktore wzgledem jedno$ci apercepcji w szerszym sensie
odgrywatyby role narzedzi. Wida¢ to cho¢by po tym, Ze poza naocznoscia, jakkolwiek nie jest
to przez Kanta dopuszczone jako rzeczywiste poznanie, mozna pomysle¢ o wykorzystaniu tychze
pojec.

Sama transcendentalna apercepcja natomiast wzgledem caloSci poznania jest
zaposredniczeniem koniecznym, ale wystarczy abstrahowa¢ od naoczno$ci 1 staje si¢
zaposredniczeniem w sensie tropu 3, czyli zaposredniczeniem przygodnym lub faktycznym.
nie ma poza ugruntowaniem sagdoéw syntetycznych a priori 1 do§wiadczenia, zadnej racji dla ktore;j
apercepcja miataby by¢ jednoscig raczej niz nie 1 ze mialaby spaja¢ do§wiadczenie, raczej niz nie.
Po prostu tak samo jak na samym .dole” systemu przy wrazeniach, sg one czyms$ faktycznym,
tak samo transcendentalna apercepcja po prostu jest faktem i nie mozna poda¢ dla niej warunku
mozliwos$ci, ani przyczyny. Istnienie SSA i do§wiadczenia jest racja prowadzaca do poznania

20 Kant, Immanuel. Krytyka...: 139.
2! Kant, Immanuel. Krytyka...: 143.
22 Kant, Immanuel. Krytyka...: 143.
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transcendentalnej apercepcji, ale bytowo, to ona jest racjg dla nich, gdyby nie ona, nie bylyby one
mozliwe.

Zardéwno wrazenia, pochodzace od rzeczy samej w sobie jak i transcendentalna apercepcja
sa czym$ przygodnym, jednakze wrazenia s3 czyms$ zatozonym jako dane bezposrednio,
a podmiotom poznawczym jedynie niebezposrednio, natomiast transcendentalna apercepcja jest
przygodnym zaposredniczeniem czyms$ dostepnym wlasnie w czynno$ci zaposredniczania, ktorej
nie da si¢ wywie$¢ z czego$ innego. Oba te pojecie jako przygodne wyrdzniajg si¢ pewng
arbitralno$cia, jednak wrazenie jest wedlug Kanta przynajmniej pewng receptywnoscia, ktora si¢
wydarza 1 mija, natomiast transcendentalna apercepcja jest aktywnoscig, ktéra trwa utrzymujac
calg struktur¢ poznania. Wzgledem jakiegokolwiek poznania wrazenie jawi si¢ jako pewna
przerwa, punkt w ciggtosci czasu jako taki niedostgpny dla poznania i dobrze, bo gdyby byt
to niemozliwe bylyby sady pewne. Transcendentalna apercepcja natomiast jest na odwrot
cigglos$cig czynnosci syntezy, ktora umozliwia poznanie, mozna przesta¢ odczuwaé wrazenia,
ale nie sposob przesta¢ myslec, jesli nie chce si¢ popas¢ w .mniej niz sen”.

Kantowski system zaposredniczen jest pewna calo$cig, nie istnieja po prostu pojedyncze
narzedzia, a funkcjonalna cato$¢ o ktorej wczesniej byla mowa, w ktorej centrum znajduje sie
transcendentalna apercepcja. T¢ calo$¢ wobec tego, ze transcendentalna apercepcja jawi si¢
w czasie jako aktywno$¢ mozna okresli¢ cigglosciag, a wobec negatywnego sposobu dowodu
i zawarcia w nim dlatego jako istotnego elementu wrazenia jako przerwy, cigglo$¢ te mozna
nazwaé nieprzerwaniem. Za tym terminem przemawia tez charakter transcendentalnej apercepcji.

Transcendentalna apercepcja moze by¢ napierwszy rzut oka rozumiana w dwoch
znaczeniach, analogicznie do pojecia, po pierwsze jako czynnos$¢ syntetyzowania, po drugie jako
to do czego synteza przyporzadkowuje, tak wiec rezultat syntezy. Z tym, ze transcendentalna
apercepcja nie jest weale jakim$ podmiotem spichrzowym, w ktérym przechowujg si¢ wrazenia,
tylko warunkiem podmiotu i przedmiotu, do takich samych wnioskow doszedl najswietniejszy
chyba polski badacz filozofii niemieckiej Marek Jan Siemek w polemice z thumaczem pierwszej
krytyki Romanem Ingardenem. “W szczegdlnosci Ingarden wydaje si¢ utozsamia¢ kantowska
»apercepcje transcendentalng” — tj. nieswiadomg, pre-epistemiczng operacj¢ kategorialnego
formowania ,,przedmiotu” 1i,podmiotu” zarazem — ze zwykla apercepcja (samowiedza)
empiryczng, w ktorej taki uformowany juz ,,podmiot” faktycznie uswiadamia sobie swe akty
poznawcze (epistemiczne) wobec ,,przedmiotu”?’. Pojecia podobnie jak funkcje matematyczne
przyporzadkowuja dane-argumenty do wartosci-poje¢ ztym, ze transcendentalna apercepcja,
nie jest jaka$ wartoscig, do ktoérej przyporzadkowuje sie wszystkie funkcje. Czym$ takim jest
jedynie apercepcja empiryczna. Transcendentalna apercepcja jest jedynie funkcja jednosci per se
to znaczy funkcja poznawcza przyporzadkowujacg dane do pojec, co robi bowiem jako .konieczna
swiadomos$¢ tozsamos$ci samego siebie” jest rowniez . Swiadomoscig rownie koniecznej syntezy
wszelkich zjawisk, dokonywanej wedle poje¢”, poniewaz:

23 Siemek, Marek. Idea transcendentalizmu u Fichtego i Kanta. PWN, 1977: 75
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“Umyst (...) nie méglby bezwzglednie pomysle¢ sobie - i to a priori - tozsamosci samego
siecbie w mnogoséci przedstawien, gdyby nie miat przed oczyma tozsamosci swego dziatania,

ktore poddaje wszelka synteze ujecia transcendentalnej jednosci i dopiero umozliwia

ich zwiazek zachodzacy wedle prawidet apriorycznych?®”.

Tak wigc transcendentalna apercepcja jest Swiadoma czynno$cia podporzadkowywania sobie,
awiec czynienia tozsamym ze soba poprzez samg czynno$¢ syntezy. ZarOwno tworzy
jak 1 odtwarza, nie robi tego jednak w bezposredni sposob, nie ma dostepu ani do czystych danych,
a jedynie do efektow, ktéore na niej wywotaty, ani do czystego podmiotu, do ktérego ma
przyporzadkowywa¢ dane, a jedynie do jego formalnej czynno$ci czynigcej jedno tozsame
z drugim. Tak wigc — caty Kantowski system teoretycznych zaposredniczen jak i transcendentalna
apercepcja sg obustronng niebezposrednioscia.

Co wiecej ze wzgledu na to, ze transcendentalna apercepcja jako co$ statego jest
jedynie wykrytym przez rozum warunkiem i nie dotycza jej warunki czasowe, a wiec poczatek
i koniec, ale wcigz zachowuje cigglo$¢, mimo ze przynajmniej z wewnetrznej perspektywy jest
obustronnie arbitralna przez zwrocenie si¢ ku przedmiotowi izwrocenie si¢ przedmiotu ku
podmiotowi, to jest ona wraz z systemem zapo$redniczen nieprzerwaniem.

Warto tu tez napisa¢ o otwierajacej si¢ coraz szerzej mozliwosci okreslenia tego systemu
niebezposredniosci jako samozaposredniczenia, gdyz po pierwsze pod wzgledem formalnym
jakakolwiek rzecz jest zapo$redniczana przez czynno$¢ transcendentalnej apercepcji, jej
przedmiotowos$¢ lezy raczej w aktywnos$ci podmiotu niz w istnieniu wrazen, po drugie nawet jesli
zgodzi¢ si¢ nato, ze trzeba przyja¢ wrazenia jako co$§ pojawiajacego si¢ w empirycznej
swiadomosci i nigdy do niej niesprowadzalnego, to przeciez w empirycznej swiadomos$ci podmiot
ujmuje w ten sposob takze swoja aktywnos$¢. Dlaczego wigc poznawanie nie miatoby by¢
samopoznaniem podmiotu? Szczegélnie, ze Kant wyraZznie mowi o tym, ze wszelkie mozliwe
poznanie jest wytworem transcendentalnej apercepcji.

Na tym poziomie rozwoju transcendentalizmu jest to niemozliwe, potrzeba be¢dzie do tego
syntezy systemu rozumu praktycznego i teoretycznego, co bytby sprzeczne z celem catego systemu
Kanta, a mianowicie odgraniczeniem ludzkiej wolnosci od przyrody. W tym celu musiatby uznac
materialng, a nie tylko formalng, zaposredniczong przez poznanie 1 moralno$¢ tozsamos¢ Swiata
1 cztowieka, co zniszczytoby jego konstrukcje etyczna.

Za przyjeciem samozaposredniczenia przemawia takze druga analogia do$wiadczenia,
ktora glosi: . Wszystkie zmiany dokonujg si¢ wedle prawa powigzania przyczyny i skutku”>.
Zasada przyczynowosci umozliwia porzadek czasowy w ogodle. Sama forma zmyshu wewngtrznego
polega na ukfadaniu spostrzezen na jakim$ czasowym kontinuum, jednakze to nie wystarczy, aby
wytworzy¢ poznanie. Spostrzezenia muszg by¢ utozone w prawidlowy sposob inie wystarczy
roOwniez, aby aprioryczna synteza wyobrazni uktadata je wedle skojarzen, gdyz kiedy wyobrazni

24 Kant, Immanuel. Krytyka...:: 140.
25 Kant, Immanuel. Krytyka...: 218.
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brakuje, to wrazenia uktadajg si¢ w zupelnie dowolny sposob, natomiast z wyobraznig dzieje si¢
to wedhug jakiej$ zaleznosci, ale czysto subiektywnej. Zasada przyczynowosci musi zatem ustalaé
ktore spostrzezenie nastgpuje po ktoérym, aby mozliwe bylo przedmiotowo wazne
poznanie a nie chaos wrazen, lub odrgbne subiektywne $wiaty. Jest wigc warunkiem koniecznym
tego poznania.

Nalezy tu zada¢ pytanie, dlaczego w ogdle poddawaé w watpliwos¢ faktyczny porzadek
czasowy? Przeciez zmyst wewnetrzny powinien uporzadkowac¢ wrazenia w takim uktadzie
w jakim si¢ pojawiajg. Otdéz trzeba pamigtaé, ze nie chodzi juz tylko o doswiadczenie,
ale o konstrukcje $wiata mozliwego do$§wiadczenia, w ktorym jesli maja obowigzywac sady
syntetyczne a priori moéwigce o przyczynach, to ten $wiat musi by¢ skonstruowany wedle zasady
przyczynowosci, a po drugie, ze rzeczy same w sobie z ktorych pochodza wrazenia sa wlasciwie
atemporalne. Powstaje wiec trudnos$¢ polegajaca na tym, jak to jest, ze pojawiajg si¢ w okreslonym
porzadku. Trudno$¢ zgodnie z duchem Kanta zostaje przesunigta do wnetrza intelektu.

Ma to dwie wazne konsekwencje — po pierwsze okazuje sie, ze czas u Kanta nie jest czyms$
rzeczywistym w tym sensie, ze przyroda jest w petni zdeterminowana przyczynowo, a wraz z nig
1 poznanie. Demon Laplace’a mogtby zagos$ci¢ w kantowskim §wiecie, znajomos$¢ poczatkowych
warunkoéw wszech§wiata 1 wszystkich jego praw oznaczataby wszechwiedzg. Czas nie jest
tu niczym innym niz ekstensywna wielko$cig na ktoérej mozna opisa¢ §wiat. Wtasciwie niewazne,
w ktorym momencie nastepuje jaki§ bodziec zewngtrzny, moze to si¢ dzia¢ caly czas, gdzie$
w $rodku, na poczatku albo na koncu — wszystko jest zdeterminowane, zatozone w jakiejs$
mozliwej wiedzy 1 w ten sposob nie pojawia si¢ nic nowego. Po drugie, niewazne tez czy bodziec
poznawczy nadchodzi od wewnatrz czy od zewnatrz, ale jesli z gory zdeterminowane sa wszystkie
ustosunkowania poznawcze do rzeczy samej w sobie, to chyba nie wykazuje si¢ ona Zadng
aktywno$cig w przeciwienstwie do podmiotu spogladajacego na nia.

Podsumowujac, w Krytyce Czystego Rozumu Immanuela Kanta pojgcie zaposredniczenia
stanowi istotny element zawarty w jej perspektywie poznawczej oraz pozwala wyciagnac¢ z niej
istotne dekonstruktywne wnioski. W filozofii Kanta zaposredniczenia majg charakter
niebezposredniosci, to znaczy, ze bezposrednios¢ jest w nich zawarta jako element zanegowany,
ale bedacy jednak punktem odniesienia. Ich obecno$¢ od samych podstaw Krytyki Czystego
Rozumu wyznacza charakter catego systemu. W Krytyce Praktycznego Rozumu Kant natomiast
prezentuje zaposredniczenia juz w swojej pozytywnos$ci, bez odniesienia do bezposredniosci,
ale to temat na inng pracg.
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Transgresja jako doswiadczenie wewnetrzne. Analiza powiesci
Wyznanie maski Yukio Mishimy w oparciu o mysl Georges’a
Bataille’a

Abstrakt

Niniejsza praca poswigcona jest analizie pojecia transgresji w Erotyzmie Georges’a Bataille’a
oraz interpretacji powiesci Wyznanie maski Yukio Mishimy na podstawie wyciagnigtych wnioskow.
Transgresja, rozumiana przez Bataille’a jako $wiadome przekraczanie granic moralnych i spotecznych,
stanowi kluczowy element tworczosci Mishimy. Destrukcyjne pozadanie bohatera Wyznania maski,
splecione z przemoca i pragnieniem $§mierci, rezonuje z my$la Bataille’a, wedlug ktérego akt erotyczny
i $mier¢ sg dwiema formami tego samego doswiadczenia wewnetrznego. Analiza powiesci pokazuje,
ze niezdrowe fascynacje bohatera sa wyrazem wigkszego pragnienia — polgczenia si¢ w jednosé
z bytem, ktory dla francuskiego filozofa jest tozsamy z sacrum. Definiujac sacrum, Bataille nawigzuje
do krwawych rytuatow i zwyczajow, ktore w pierwotnych religiach byty dla wiernych tak samo wazne
jak modlitwy. Dla Bataille’a erotyzm i $mier¢ zawsze pozostawaty elementem sfery sacrum. Podobny
stosunek do $wigtosci przejawia bohater Wyznania maski, ktory otacza czcig obiekty swojego pozadania,
jednocze$nie u§miercajac je w swoich brutalnych fantazjach.

Stowa kluczowe: transgresja, George Bataille, erotyzm, literatura japonska, Yukio Mishima

Wstep

Dyskurs literatury transgresyjnej czg¢sto zawezany jest do paru uznanych dziet literatury
zachodniej. Wsrdd nich wymienia si¢ klasyki Markiza De Sade’a (1740-1814), Franza Katki
(1883—-1924) 1 Fiodora Dostojewskiego (1821-1881) oraz bardziej wspotczesnego Vladimira
Nabokova (1899-1977) czy Jeana Geneta (1910-1986). Czasem ws$rod najbardziej
szokujacych pisarzy wyrdznia sie rowniez Mishime!, jakoby jedynego transgresyjnego pisarza
Wschodu. Oczywiscie dotyczy to postkolonialnego problemu kanonizowania jedynie powiesci
tworcow zachodnich. Poddajac jednak analizie XX—wieczne dziedzictwo literackie Japonii,
mozna zauwazy¢, ze integralng cze$cig utworow wydanych po drugiej wojnie §wiatowej jest
przekraczanie granic moralnych, spotecznych i jezykowych.

Transgresja jako pojecie filozoficzne, zdazyla rozwingé si¢ w wielowymiarowy
problem, ktorego mysliciele nie s3 w stanie zamkng¢ w jednoznacznych ramach. Okazala si¢
zagwozdka, zdajacg si¢ jedynie poszerza¢ spektrum swoich znaczen i poziomdw interpretacji.
Na potrzeby tej pracy zdecydowatam si¢ wroci¢ do korzeni tej nieuchwytnej kategorii,

! Felski, Rita. ,,Pozytki z literatury. Szok”. Teksty Drugie 2010/1-2: 281.
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a mianowicie teorii transgresji przedstawionej przez Georges’a Bataille’a (1897-1962), ktory
traktowat ja jako rodzaj szczegdlnego doswiadczenia wewnetrznego.

Celem pracy jest ukazanie motywu transgresji w Wyznaniach maski (Kamen
no kokuhaku, 1949) Mishimy Yukio (1925-1970). Swoja analiz¢ skupi¢ na wewngtrznych
przezyciach bohatera, ktére sa kluczem do interpretacji pod katem filozofii transgresji
zaproponowanej przez Bataille’a w Erotyzmie (L’ Erotisme, 1957).

Transgresja

W humanistyce transgresja stata si¢ niezwykle popularnym terminem w drugiej potowie XX
wieku, najpierw za sprawa Georges’a Bataille’a, a potem Michela Foucaulta (1926-1984).
Stowo to stosunkowo wcze$nie zaistniato w jezyku angielskim, bo juz w XIV wieku
zapozyczone zostato z jezyka francuskiego, do ktérego natomiast przenikneto z taciny?. Tam
wystepowato jako rzeczownik transgressio, pochodzacy  od czasownika transgredi,
oznaczajacego dostownie ,,przekroczyé, przejs¢™®. Na poczatku termin ten stosowano
w naukach przyrodniczych, takich jak genetyka i genealogia, skad zostal przeniesiony na grunt
nauk humanistycznych, gdzie do dzi$ jest uzywany w swoim metaforycznym znaczeniu jako
»przekraczanie granic”. Mimo popularno$ci terminu jednoznaczne zdefiniowanie transgresji,
gléwnie za sprawg jej nieuchwytnej natury, stato si¢ dla badaczy zadaniem zgubnym, zwlaszcza
w postmodernistycznym $wiecie.

Obszarem szczegolnie uprzywilejowanym do dokonywania si¢ aktu transgresji jest
literatura, ktora — jak twierdzi Andrzej Skrendo — od czasu przewrotu romantycznego zywi si¢
przekraczaniem granic*. Szczecinski badacz przekonuje, ze $wiadectwa transgresji znajdziemy
w literaturze, ktora stanowi probe opisania ,,drugiej strony”. Powolujac sie na stowa Marii
Janion, pisze on, ze kto$ musi za nig opowiedzie¢ o tym ,,jak popelnia si¢ zdrade, zadaje $Smier¢,
pozera nieczystosci, ale takze, jak si¢ dochodzi do do$wiadczenia homoseksualnego, jako
nieskonczonego pozadania, pozadania $mierci”®. Skrendo wprowadza réwniez istotny podziat
w dyskursie transgresji na przekroczenie modernistyczne 1 postmodernistyczne (poetologie
1 poetyke transgresji). Ta pierwsza opiera si¢ na idei transgresji jako przekroczenia literatury
w kierunku egzystencji lub na odwrdt egzystencji w strone literatury’. Jest to miejsce Bataille’a
1 jego kontynuatorow. Taki projekt transgresji ma sens etyczny — akty przekroczenia muszg by¢
podejmowane w pewnej normatywnej idei czlowieczenstwa pelnego 1 prawdziwego,
zakorzenione s3 wiec w sferze wartosci moralnych®. Przekroczenie postmodernistyczne,
rozwijane m.in. przez Foucaulta, nie jest przeciwstawne idei modernistycznej, lecz swoje
zainteresowanie skupia przede wszystkim na fenomenie granicy. Jego celem nie jest
przekroczenie granicy po to, by osiagnaé jaki§ wewnetrzny stan w cztowieku, jak miato

2 Bana$, Monika. ,, Transgresja i dyfuzja - czyli O tym, dlaczego nauki humanistyczne i spoteczne siegaja

do terminologii nauk przyrodniczych”. Kultura — Historia — Globalizacja, 2013/14: 5-6.

3 Haslo transgression. Online Etymology Dictionary. https://www.etymonline.com (dostep: 07.06.2024).

4 A. Skrendo, Tadeusz Rézewicz i granice literatury. Poetyka i etyka transgresji. Universitas, Krakow 2002: 15.
> A. Skrendo, Tadeusz Rézewicz...: 15.

6 Janion, Maria. W: K. Chwin, red. Rozmowy ,, Tytutu”’. Gdansk 1996: 166-167. Cyt. za A. Skrendo, Tadeusz
Rozewicz...: 18.

7 A. Skrendo, Tadeusz Rézewicz...: 15.

8 A. Skrendo, Tadeusz Rézewicz...: 13.
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to miejsce u Bataille’a, a raczej by podwazy¢ ruch transgresji, opozycje zewnatrz-wewnatrz

oraz zmultiplikowaé granice’.
“Transgresja zatem nie tak ma si¢ do granicy jak czern do bieli, zakaz do przyzwolenia,
zewngtrze do wnetrza [...]. Juz raczej zwigzana jest z nig spiralnym stosunkiem, w ktorym
niczego nie osiggnie zadne wiamanie. By¢é moze jest w niej co$ z blyskawicy $rdéd nocy,
ktéra z glebin czasu umieszcza w gestym i czarnym bycie to, co niweczy, o§wietla byty owe
od wewnatrz i nawskro$§, zawdziecza im przeciez zywa jasno$¢, rozdzierajaca
i poskromiong jasno$¢, gubi si¢ w przestrzeni, ktéra naznacza swym zwierzchnictwem,
i wreszcie milknie, nadawszy imi¢ ciemnosci'®”.

Skrendo pisze, ze tak rozumiana transgresja ,,odarta jest z aury sakralnego bluznierstwa.
Wyzwolona od powierzchownych zwiazkéw migdzy tym co moralne i obyczajowo
»I1 " Ponadto Foucault za najwazniejsze zadanie filozofii transgresji uwazal
znalezienie jezyka shuzacego do opisywania jej. Twierdzit wrgcz, ze sama transgresja jest
jezykiem. W skrajnych stowach i formach mowy, ktore Bataille uczynit ,,szczytami mysli”,

zakazane

Foucault nie szukal prawdy, lecz upatrywat w nich $rodka do wyzwolenia naszego jezyka.
Zadaje sobie pytanie: czym jest OW jezyk “[...] suwerenny wobec nas i gbrujacy nad nami,
niekiedy zastygajac w scenach obyczajowych nazwanych ,erotycznymi”, to znéw
wyparowujac w filozoficznej turbulencji, gdzie zdaje si¢ zatracaé do szczetu?”!2.

Podobnie twierdzi Grzegorz Pertek, uwazajac, ze utopijnym jest stworzenie systemu regut
i norm, za pomoca ktorych paradoksalnie daje si¢ opisa¢ urozmaicong typologi¢ przekroczen.
Zgadza si¢ Jeanem Durangonem ze trudna do uchwycenia transgresja ,,[...] wymaga nowego

sposobu myslenia, nowej logiki”!?.

Georges Bataille

W Erotyzmie Bataille wprowadza kluczowe dla swojej filozofii kategorie: niecigglo$ci
1 ciggto$ci. Ludzie, zwierzeta 1 wszystkie organizmy sg istotami niecigglymi — umierajacymi
samotnie, przypadkowymi i przemijajagcymi bytami. dla cztowieka niecigglos¢ stanowi sfere
bezpieczenstwa — to miejsce rozumu, pracy oraz ustalonych norm 1 zakazéw. Jednakze, mimo
przywigzania do wlasnej nieciggtosci, czuje on potrzebe dotarcia do ,,pierwotnej cigglosci,
taczacej nas z bytem”!'*. Tym, co wyrywa go ze stanu nieciagltosci, jest najwickszy gwatt —
Smier¢. Zdaniem Bataille’a ciaglo$¢ nie jest poznawalna, lecz dane jest nam do§wiadczenie jej,
choé zawsze przybiera ono forme niepewna, istniejaca w sposob negatywny'’. Moze by¢
to do§wiadczenie mistyczne, takie jak chrze$cijanska czy buddyjska ekstaza'S, jednak — jak
uwaza Bataille — ciggltos¢ w tej formie jest przeznaczona dla czlowieka u schylku Zycia,
stojacego na granicy $mierci. Przede wszystkim jednak najwazniejsza aktywnos$cig ludzka,

° A. Skrendo, Tadeusz Rézewicz...: 16.

10 Foucault, Michael. Przedmowa do transgresji. W: T. Komendant red. Powiedziane, napisane. Szalenstwo

i literatura. Aletheia, Warszawa 1999: 52.

' A. Skrendo, Tadeusz Rézewicz...: 15.

12 Foucault, Michael. Przedmowa...: 55.

13 Durangon, Jean. Transgresja u Bataille’a. W: M. Janion red. Transgresje 3. Osoby, Wydawnictwo Morskie,
Gdansk 1984: 321. Cyt. za G. Pertek, ,, Transgresja i literatura . Przestrzenie teorii 2014/22: 16.

14 G. Bataille, Erotyzm. Thum. M. Ochab. Stowo/Obraz Terytoria, Gdafisk 1999: 19.

15 G. Bataille, Erotyzm...: 25.

16 G. Bataille, Erotyzm...: 69.
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ktora pozwala ,,musna¢” cigglos¢, jest erotyzm — bedacy tak samo jak $mier¢, gwattem.
W $mierci cztowiek wulega zatraceniu, podobnie w akcie erotycznym — zawieszony
w stanie ekstatycznym, traci swoja podmiotowo$¢. Przy czym erotyzm — jak podkresla
francuski filozof — nie jest tozsamy z aktywnos$cia seksualng. Aktywno$¢ seksualna staje si¢
erotyczna dopiero wtedy, gdy przestaje by¢ ,,elementarng, zwierzeca seksualnoscig”!’. Kiedy
cztowiek pierwotny zaczal pala¢ si¢ zajeciami, ktore dzis okreslilibySmy mianem pracy, raz
na zawsze oddzielit si¢ od zwierzegcia. Wtedy tez poczut wstyd przed seksualnos$cia, ktory stat
si¢ poczatkiem erotyzmu i bezposrednio doprowadzit do powstania zakazu.

»Czlowiek chcial si¢ sprzeciwi¢ naturze iwierzyl, ze jej si¢ sprzeciwia, ustanawiajac

przeciwko niej zakaz. Ograniczajagc gwaltowne odruchy w sobie samym, sadzil,

ze jednocze$nie ogranicza gwalt w porzadku realnym. Lecz gdy dostrzegt nieskutecznosé

barier, jakie chcial postawi¢ przed gwaltem, stracily sens granice, jakie sam sobie wyznaczyt

iktorych zamierzal przestrzega¢; tlumione impulsy doszly do glosu, a wtedy

swobodnie zabijat, nie hamowat seksualnego rozpasania, nie Igkat si¢ otwarcie i publicznie
tego, co do tej pory robit ukradkiem™'3.

W ten sposob doszio do pogwalcenia zakazu, lecz nie jego zanegowania. Zakaz 1 jego
przekroczenie polaczone sg dialektycznym stosunkiem. ,,Transgresja nie jest zanegowaniem
zakazu, lecz jego przekroczeniem i dopetieniem”'®. Podkresla, Ze akt transgresji, nie jest
tozsamy z aktem zwierzecej gwattownosci — nie moze dokonaé si¢ u istoty nie obdarzonej
rozumem. Piszac, ze transgresja jest aktem zorganizowanym, ma na mysli $wiadomo$¢ zakazu
w trakcie famania go. Ponadto wskazuje na nierozerwalny zwigzek miedzy do$§wiadczeniem
erotycznym i do$wiadczeniem religijnym (niemieszczacym si¢ w zadnej okreslonej religii).
Oba sg rodzajami doswiadczania wewngetrznego, bedacego przestrzenia, w ktorej dokonuje si¢
akt transgresji. ,,Do§wiadczenie wewnetrzne byloby niemozliwe, gdyby nie ujawniata si¢ gra
rownowagi miedzy zakazem i transgresja, umozliwiajace jedno badz drugie”?. Przekonuje,
ze zarbwno w doswiadczeniu religijnym, jak i erotycznym, transgresja prowadzi nas ku
cigglosci, a wigc §wiata sacrum. Popiera te¢ teze przyktadami obrzedow seksualnych, ktore
jednoczesnie petnily funkcje obrzedow religijnych w wielu pierwotnych religiach. Te ostatnie —
w przeciwienstwie do chrzescijanstwa — sg dla niego zrédtem prawd o cztowieku.

Autor Doswiadczenia wewnetrznego wyrdéznia fundamentalne zakazy dane nam
od wewnatrz. Sg nimi: zakaz zwigzany ze $miercig i zakaz zwigzany z prokreacja. Pisze:
,»Gwalt, z ktorego wynika rozmnazanie i gwalt jakim jest Smier¢ nie da si¢ zrozumie¢ inaczej
niz tlumaczac jeden przy pomocy drugiego. od poczatku widaé, ze dwa pierwsze zakazy
dotyczyty $mierci i seksu™?!. Zakaz zwigzany ze $miercia ma dwa wymiary: zakaz zabijania
izakaz obcowania ze zmartym. Oba nabraty charakteru transgresyjnego w momencie,
gdy pradawny cztowiek uzmystowil sobie nadej$cie wilasnej $mierci, a wigec wlasnej
nieciggtosci. Ten pierwszy ma charakter globalny izwigzany jest zzadza przekroczenia
»granicy absolutnej”, jaka jest zabijanie. Nie kazde zabdjstwo jest jednak aktem transgresji,
istnieje decydujaca réznica miedzy rytualnym sktadaniem ofiary z cztowieka w celu potaczenia

17 G. Bataille, Erotyzm...: 29.
18 G. Bataille, Erotyzm...: 67.
19 G. Bataille, Erotyzm...: 64.
20 G. Bataille, Erotyzm...: 37.
21 G. Bataille, Erotyzm...: 43.
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si¢ z sacrum a zabijaniem podczas wojny prowadzonej w celach politycznych. Wigkszym
skomplikowaniem cechuje si¢ zakaz przed obcowaniem z trupem. Cialo zmartego budzi
przerazenie, ktére powoduje natychmiastowe cofnigcie si¢. Zgroza przed $miercig nie jest
jednak efektem niepokoju przed unicestwieniem Zzycia, ale przed zgnilizng i nierozerwalnie
zwigzang z nig fermentacjg. ,,Odrazajaco plynna, mdla i ciepta materia, w ktorej kipi zycie,
materia rojaca si¢ od jaj, zarodkoOw i1 robactwa, wywotuje w cztowieku te decydujace reakcje
nazwane przez nas odraza, obrzydzeniem, wstretem’?2.

Jednoczes$nie widok ten jest czyms hipnotyzujacym. Tym, co odpycha cztowieka od fascynacji
przed $miercia, jest strach przed utratg niecigglosci. Ciato w trakcie rozktadu zaraza gwattem,
dlatego Bataille sugeruje, ze ludzie zaczeli grzeba¢ zmartych, aby uchroni¢ si¢ przed
zagrozeniem z ich strony.

Zakaz dotyczacy seksualnosci jest powszechny, cho¢ jego formy zmieniaja si¢
rozmaicie w zaleznosci od miejsca i czasu. Francuski filozof twierdzi jednak, ze pomimo
swojej wszechobecnosci, nie zostal on jeszcze dostatecznie wyjasniony. Badacze koncentrujg
si¢ gtownie na bardziej wyraznych formach zakazu zwigzanego z seksualnoscia, takich jak
zakaz przed kazirodztwem, krwig miesigczkowa czy porodem. Obiektywnie obsceniczng
wydaje si¢ Bataille’owi réwniez blisko$¢ narzadoéw ptciowych i otworu analnego, zwigzanego
z procesem wydalania. Jak twierdzi autor Erotyzmu, ludzkie odchody budza w nas podobne
odczucia co widok trupa®®. Idac tym tropem, przenosi on zgroze zwigzang ze $miercig na grunt
erotyzmu — wstret przed zgnilizng poroéwnuje do uczucia, jakie budzi w nim spro$nos¢,
a obrzydzenie staje si¢ przedmiotem pozadania. Cho¢ opisane przez niego wrazenia moga
wydawaé si¢ przesadzone, to rozpasanie i pierwotna seksualno$¢ stanowia istote erotycznej
transgresji. Erotyczne spetnienie wymaga wolnosci, ktora jest oddaleniem si¢ od niecigglos$ci,
przypominajacym $mier¢. W duchu mysli Markiza de Sade pisze, Zze przywotywanie §mierci
podczas aktu seksualnego, moze wywolywacé rozkosz.

»Najczesciej sprowadza si¢ to do poczucia transgresji, ktora zagraza ogolnej stabilno$ci
i zachowania zycia, lecz bez ktorej rozpasanie bytoby niemozliwe. (...) Wszelka aktywnos¢

seksualna, zawsze iwszedzie, choé¢ w réznym stopniu zdawata si¢ uchybia¢ ludzkiej
godnosci”?,

Yukio Mishima

Yukio Mishima urodzit si¢ 14 stycznia 1925 roku w Tokio w domu swoich dziadkow jako
Kimitake Hiraoka. W pigtnastym dniu zycia jego babcia od strony ojca — Natsu — zabrata
go od matki i przeniosta do swojego ciemnego pokoju wraz z kotyska 1 wszystkimi jego
rzeczami. ,,Irzymala go tam jak wig¢znia, az ukonczyt dwanascie lat, zazdro$nie, zaciekle,
histerycznie bronigc go przed rodzicami i $wiatem zewnetrznym™?°. Natsu byta osobg bardzo
schorowang 1 nieszczesliwg. Odsungwszy chtopca od matki, domagata si¢ pelnej kontroli
nad jego zyciem, a ojciec Michimy, nie umiat jej si¢ przeciwstawi¢. Uwazata, ze chorowity
Kimitake bedzie u niej bezpieczniejszy i1 Ze to ona zapewni mu lepsze wychowanie niz rodzice,

22 G. Bataille, Erotyzm...: 58.

23 G. Bataille, Erotyzm...: 60.

24 G. Bataille, Erotyzm...: 102-104.

25 J. Nathan. Mishima: Zycie. Ttum. M. Fronski. Panstwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 2022: 27.
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a szczeg6Olnie matka — Shizue, ktorej nie ufala. Mlody Kimitake mogt spedzaé czas
jedynie ze swoimi starszymi kuzynkami, a do zabawy stuzyly mu lalki, domki i origami®®.
Wicekszos¢ czasu przebywat jednak w pokoju babci, stuchajac jej krzykéw, ptaczu i narzekan.
Uwaza sie¢, ze japonska literatura romantyczna, tradycyjna sztuka, a zwlaszcza teatr kabuki,
z ktorymi we wczesnych latach zycia zapoznawala go Natsu, wywarly istotny wptyw na jego
poOzniejsze pisarstwo. Jerry Piven wskazuje natomiast na niezdrowe relacje z babcig i matka
oraz ulegtos¢ ojca jako czynniki, ktore wptynely na seksualnos¢ Mishimy, atakze jego
fascynacje $miercia i sadomasochizmem?’. Samotne i nienaturalne dziecinstwo sprawilo,
ze stal si¢ introwertyczny 1zamkniety w sobie. Kiedy w kwietniu 1931 roku poszedt
do pierwszej klasy w elitarnej Szkole Paréw, nie potrafit odnalez¢ si¢ wsrdd kolegéw. Byt
wattej postury, blady i delikatny, na dodatek miat , dziewczecy” charakter — byt niesmiaty
i staby. To wszystko sprawialo, ze inni chlopcy dokuczali mu i traktowali jak klasowe
popychadto. Pierwsze wiersze zaczat pisa¢ juz w wieku pieciu lat, a najwcze$niejszy znany
utwor prozatorski pochodzi z czwartej klasy szkoty podstawowej. Jako dwunastolatek czytywat
Wilde’a, Rilkego, klasyczna literature japonska i Tanizakiego. W kolejnych latach zapoznat si¢
z tworczo$ciag Raymonda Radiguet’a, ktory stat si¢ dla niego szczegdlng inspiracja. Dolaczyt
do klubu literackiego i1 juz w 1941 roku zostal poproszony o napisanie opowiadania
do akademickiego czasopisma literackiego ,,Bungei-Bunka”. Od tamtej pory, wspierany przez
starszych kolegdw nalezacych do tzw. Szkoty Romantycznej, regularnie publikowat swoje
utwory. W 1944 roku Mishima rozpoczat studia prawnicze na Uniwersytecie Cesarskim
w Tokio, lecz niemal od razu zostal zmobilizowany do pracy w fabryce samolotow. Wiele jego
utworow z tamtego okresu opowiada o umieraniu na polu walki i coraz bardziej wyrazne staja
si¢ jego fantazje o pigknie i Smierci. Mimo fascynacji losem Zohierzy, jak wynika zjego
listow, prawdziwa wojna i polityka w rzeczywistosci go nie interesowaty. Odczuwajac ulge,
przyjat decyzje o uznaniu go za niezdolnego do stuzby wojskowej ze wzgledu na stan zdrowia.
Po ukonczeniu studiéw podjat prace w Ministerstwie Finanséw, jednak porzucit ja po roku,
by w pelni poswigcic si¢ pisarstwu. Pod koniec lat pigcdziesiatych byt juz ptodnym i cenionym
pisarzem. W tamtym czasie napisat jedno ze swoich najbardziej znanych opowiadan —
Umitowanie ojczyzny (Yikoku, 1961), ktore stanowi dowod na krystalizujgce si¢ w nim
wowczas nacjonalistyczne uczucia.

»Intensywne sadomasochistyczne wizje Mishimy zyskaly polityczny wymiar w ostatniej
dekadzie jego zycia, kiedy coraz bardziej niepokoito go to, co postrzegal jako radykalng
polityke itowarzyszacy jej upadek japonskiej kultury wlatach szescdziesigtych.
W odpowiedzi na to domniemane zepsucie, Mishima opracowat ztozong alternatywna wizje,
ktéra wielu uznato za faszystowska, ze wzgledu na jej gloryfikacje cesarza jako centrum

japonskiej kultury oraz wojska stuzgcemu cesarzowi”?.

Mishima zdecydowanie sprzeciwial si¢ odnowieniu traktatu o bezpieczenstwie 1uwazal,
bl

ze konieczna jest rewizja ,haniebnej” konstytucji z 1947 roku. W jego przekonaniu
umozliwitoby to przywrocenie Oddzialom Samoobrony statusu pelnoprawnej armii narodowej,

26 J. Nathan. Mishima...: 29.

27]. S. Piven, Madness and Perversion of Yukio Mishima. Preager, Westport 2004: 44,

28 S. I. Napier, Escape from the Wasteland: Romanticism and Realism in the fiction of Yukio Mishima and Oe
Kenzaburo. Harvard University Asia Center 1995: 4.
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a nie jedynie formacji o charakterze policyjnym. Ostatecznie zrealizowal swoje wizje zamachu
stanu w 1970 roku, kiedy w kiedy wraz z czlonkami zalozonej przez siebie paramilitarnej
organizacji znanej pod nazwa Stowarzyszenie Tarczy (Tate-no kai) wtargnat do kwatery
glownej Japonskich Sit Samoobrony. Wystapienie Mishimy zakonczylo si¢ porazka, ktora
zwienczyl wykonaniem rytualnego seppuku wraz z jednym ze swoich najwierniejszych
kompandw.

Wyznanie maski

Wiele utworéw Mishimy ma charakter konfesyjny. Taka narracja umozliwia
przedstawienie seksualnych fantazji i1 obsesji bohateréw, ktore u Mishimy nierzadko
przybierajg posta¢ patologiczng i szokujacg w odbiorze przecigtnego czytelnika. Bohaterowie
nie sg w stanie osiaggnac spetnienia poprzez uprawianie konwencjonalnego stosunku ptciowego,
co z kolei sprawia, ze czuja si¢ wyobcowani i wykluczeni z normalnego funkcjonowania
w spoteczenstwie. Aby da¢ upust swoim pragnieniom, poddajg si¢ takim aktywno$ciom
seksualnym jak masturbacja, podgladactwo, praktyki homoseksualne, sadomasochizm lub —
w najgorszym przypadku gwalt. Jak wskazuje Susan J. Napier, takie przedstawienie bohaterow
literackich jest nierozerwalnie zwigzane z sytuacja polityczna, w ktorej znalezli si¢ Japonczycy
po drugiej wojnie $wiatowej*’. Upokorzenie, jakiego do$wiadczyli, dosiggneto wymiaru
personalnego jednostki — objawialo si¢ w zyciu prywatnym, azwlaszcza w relacjach
1 seksualnosci. Amerykanska badaczka wskazuje zreszta, ze dziatato to réwniez w drugg strong
— zycie erotyczne bohaterow literackich bylo wyrazem sytuacji politycznej. Mishima
powiedziat o sobie: ,,Jako powiesciopisarz chcialem si¢ odnosi¢ do Swiata wytacznie w sensie
erotycznym 1 wiele moich wczesnych powiesci w ten wlasnie sposob odnosi si¢
do spoteczenstwa [...]”*°. Najbardziej reprezentatywnym przykladem takiej kreacji bohatera
1 Swiata przedstawionego w tworczosci Mishimy jest Wyznanie maski.

Bohaterem jest anonimowy narrator, ktorego zdrobniate imi¢ wymienione jest raz: Ko-
chan. Podobienstwo loséw Ko-chana i Mishimy jest na tyle duze, ze powies¢ jest odczytywana
autobiograficznie. Bohater opowiada o swoim zyciu od narodzin po wiek dwudziestu paru lat,
czyli aktualny wiek autora w trakcie pisania powiesci. Jest to relacja przezy¢, zawierajaca
poglebiong analiz¢ mysli 1 uczué. na potrzeby tej pracy skupi¢ si¢ na opisach obnazajacych
erotyczne fantazje bohatera. W Erotyzmie Bataille przedstawit palace pragnienie potaczenia si¢
z ciggloscia, ktore osiggnaé mozna jedynie umierajac. Mozliwe jest jednak doswiadczenie
cigglosci za sprawg aktywnosci erotycznej. Innymi stowy, niezrozumiate sily, ktore sprawiaja,
ze Smier¢ staje si¢ dla czlowieka ekscytujaca, to te same sity, ktéore budza podniecenie
seksualne. Z pewnoscig intensywno$¢ takich odczu¢ jest czym$ indywidualnym, jednak
u bohatera Wyznania podniecenie seksualne 1 pragnienie $mierci (wlasnej lub czyjejs)
sa ze sobg tozsame.

2 S. J. Napier, Escape from the Wasteland ...: 44.
30'S. Matsubara, Oe Kenzaburo no sekai. Koudansha, Tokio 1967: 67. Cyt. za S. J. Napier. Escape from
the Wasteland...: 43.
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Juz napoczatku powiesci dowiadujemy si¢ o pierwszym przezyciu erotycznym,
majacego wowczas cztery lata, Ko-chana. Widzi przechodzacego na ulicy czysciciela kloak
(owaiya). Mgzczyzna ma na glowie przepasang brudng szmatg, a na ramionach nosi drag,
zakonczony po dwoéch stronach naczyniami, w ktorych pltywaja nieczystosci. Chtopiec, moze
przez swoj mlody wiek, nie poczul obrzydzenia zwigzanego z palaniem si¢ wybieraniem
ekskrementow. Bataille wskazuje, ze wstret przed ekskrementami nie jest naturalny, dzieci
ucza si¢ go poprzez reakcje swoich rodzicow. Tym, co przykuto najwickszg uwage chlopca
byty ,tadnie zaczerwienione policzki i blyszczace oczy™! oraz obciste kalesony,
uwidaczniajace dolng potowe ciata. Poczul, ze sam chce zosta¢ czyscicielem kloak, a zrodta
tego pragnienia upatruje wiasnie w opigtych na nogach kalesonach. Chociaz nie jest to napisane
wprost, podioze takich uczu¢ ma charakter seksualny. Mishima sugeruje to piszac: ,,Pragnienie
to umacniato si¢ we mnie samo, ewoluowalo, az nabralo wlasnego, szczegdlnego charakteru”*?
oraz ,,Poprzez ten zawod, odczuwatem tragiczno$¢ w najbardziej zmyslowym tego stowa
znaczeniu™?. Podobne doznania wywoluje w nim pot Zohierzy. Te do$wiadczenia byty
poczatkiem ksztattujacego si¢ w nim pociggu do losu Zohierzy oraz $mierci.

,» 10 nie tylko ustanawia precedens dla jego przysztych homoseksualnych fantazji, ale takze
rodzi jego poczucie tragicznego erotyzmu, poniewaz nieustannie wyobraza sobie

dramatyczng $mieré. Staje si¢ seksualnie pobudzony przez podgladactwo polegajace

na wyobrazaniu sobie wiasnej $mierci’>.

Mishima w swojej tworczosci pozostaje niezmiennie estetyczny, w tym przypadku niemalze
nadajac ekskrementom romantycznosci. Jerry S. Piven wskazuje:

»l---] mozemy zrozumie¢ ten erotyzm jako sposob na nasycenie rozpaczy, obrzydzenia
inedzy przyjemnym opanowaniem. Mishima jednocze$nie czuje odraze do obrzydliwych
wydzielin, ktérym jest podporzadkowany, a jednocze$nie jest nimi pobudzony’*.

Jednakze, trudno mowi¢ o tak skomplikowanym procesie emocjonalnym u czteroletniego
dziecka, zwazajac na to, ze bohater powiesci nigdy nie nakresla, aby w wieku nastoletnim
czy dorostym seksualnie interesowaly go nieczystosci. Na podstawie Erotyzmu mozna jednak
przyjac, ze dziecigca fascynacja praca zwigzang z brudem i ekskrementami, na poziomie
pod$wiadomym pobudzila go seksualnie, co natomiast wplyngto na jego doroste zycie.
Dziecigcg fascynacjg darzyl rowniez zabitych krolewiczow. Jak sam twierdzi, do jego
ulubionych bajek nalezaly tylko te, w ktorych zabijani byli mtodziency. Krolewny go nie
interesowaty, a wczesniej podziwiana Dziewica Orleanska, zostata przez niego znienawidzona,
kiedy tylko pigciolatek dowiedziat si¢, ze Joanna d’Arc w istocie byla kobiets. Jego
uwielbienie do tragicznie zamordowanych bohaterow zyskato wymiar czysto seksualny, kiedy
w wieku dwunastu lat zaczat odkrywac wtasne ciato.
»Zabawka podnosita tez glowe na widok $mierci, krwi i umig$nionego ciata. Krwawe sceny

pojedynkéw na frontyspisach czasopism z opowiadaniami przygodowymi, ktére w tajemnicy
pozyczatem od sluzacego u nas studenta; obrazki z mtodymi samurajami rozpruwajacymi

31'Y. Mishima, Wyznanie maski. Tum. B. Kubiak Ho-Chi. PaAstwowy Instytut Wydawniczy, Warszawa 2019: 13.
32'Y. Mishima, Wyznanie...: 14.

3Y. Mishima, Wyznanie...: 14.

34 7. S. Piven, Madness...: 37.

35 ]. S. Piven, Madness...: 37.
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sobie brzuchy albo z Zotnierzami, ktorych dosiggly kule, zaciskajacymi z bolu zgby, podczas
gdy spomiedzy palcow chwytajacych si¢ kurczowo opigtego na piersi munduru wyptywata
krew; zdjecia dobrze umig$nionych zawodnikéw sumo czwartej rangi, jeszcze niezbyt
grubych — takie widoku sprawialy, ze zabawka natychmiast reagowala i podnosita
z ciekawoscia gloweg. Wyrazenie ,,z ciekawoscia” nie jest moze do konca adekwatne, mozna
by je zastgpi¢ okresleniem ,,z mitoscig” lub ,,z pozgdaniem™>®.

Jego fantazje nabieraja pelnego ksztattu, kiedy bohater po kryjomu zabiera od ojca album
malarski, zawierajacy obraz Swietego Sebastiana autorstwa Guido Reniego. Hipnotycznie
wpatruje si¢ w ugodzone strzalami mlodziencze ciato Swictego Sebastiana, masturbujac sie
przy tym. Nieznana mu dotad sita obezwladnita reszte jego zmystoéw, doprowadzajac
go do pierwszego w zyciu orgazmu. Byt to poczatek jego ,,ztych nawykow”, ktorych przedmiot
stanowity krwawe akty zabijania mtodych mezczyzn. Piven opisuje erotyzm Mishimy
postugujac si¢ stowami:

,»Smier¢ spleciona z orgazmem jest kluczowym motywem erotyzmu w tworczosci Mishimy.

Smier¢ wywotuje seksualne podniecenie, a seksualno$é potrzebuje $mierci, aby osiggnaé

swoj orgazmiczny szczyt. dla Mishimy seksualno$¢ zardwno czerpie z $mierci, jak i ucieka

przed nig, gdyz intensywna podatnos¢ seksualna jest przezwyci¢zana zemsta poprzez zabicie
jej w trakcie aktu ptciowego™’.

W tym sensie akt seksualny bohatera Wyznania jest aktem transgresyjnym, poniewaz nie jest
w stanie osiggna¢ spetnienia w konwencjonalny sposéb. To nie homoseksualizm sprawia,
ze czuje si¢ wyobcowany, a sadomasochizm. Opisujac swoje nieokietznane podniecenie
na widok Swictego Sebastiana, uzywa stow: ,,Z chwila, gdy ujrzalem ten obraz, cale moje
jestestwo zadrzalo zjakiej§ poganskiej rozkoszy®®. Poganska rozkosz oznacza co$
nieczystego, rozkosz osiggnieta w niemoralnych okoliczno$ciach. Swoje oczarowanie Omim —
chlopcem z gimnazjum, bedacym dla bohatera wowczas uosobieniem jego pragnien, nazywa
,.diabolicznym™®°. Omi byt dojrzaty fizycznie, meski, umig$niony i, choé nie uchodzit
za klasowego geniusza, to do innych ucznidw odnosit si¢ z wyzszo$cig. Omi stat si¢ kolejnym
bohaterem tragicznym, takim jak czysciciel kloak, Zotierz czy konduktor autobusu. Chociaz
Ko-chan uwazat swoje sktonnosci za zte, to jednoczesnie twierdzit, Ze pociag do zta jest czyms,
co uosabiato podziwianych przez niego mezczyzn.

Omi stuzyt temu samemu bogu, co Swigty Sebastian, i niespodziewanie, znikajac ze szkoty
pewnego dnia, tak jak on zostat ukarany*’. Obiekty milosci bohatera Wyznania sa odlegte,
zdajace si¢ egzystowac w inny sposob, tak jakby poruszaly si¢ na granicy sacrum i profanum.
Ich budulcem jest materia — wyrzezbiona muskulatura, pickno 1zmystowos¢,
nieustannie przyciggajace ich ku ziemi. Sprawy duchowe ich nie interesuja, to prostota stanowi
o ich $wigtosci. Bataille wskazuje na btad, ktory popelnito chrzescijanstwo, czyniac sfere
sacrum miejscem jednego dobrego Boga. W poganskim stadium religii transgresja stanowita
sfer¢ sacrum, ktorej aspekty nieczyste nie byly mniej Swigte niz aspekty czyste. Sktadanie ofiar
i odprawianie rytualnych orgii byly w zyciu wierzacego tak samo wazne jak modlitwy.

36Y. Mishima, Wyznanie...: 36.
377, S. Piven, Madness...: 41.
3Y. Mishima, Wyznanie...: 40.
Y. Mishima, Wyznanie...: 99.
40y, Mishima, Wyznanie...: 79.
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Chrzescijanstwo odrzucito nieczystg czgs$¢ sacrum — Diabel zostat pozbawiony swojej boskosci.
Obok diaboliczno$ci i nieczystosci, kosciot odgrodzit od Swiata sacrum rdwniez erotyke. W ten
sposob erotyzm zostat potepiony, utozsamiony ze ztem, innymi stowy — odebrano mu jego
swigtos¢. Mezczyzni opisywani przez Ko-chana nalezg do poganskiego $wiata sacrum, tego
ktorym rzadzi zycie i transgresja, a on, oddajac si¢ swoim ,,zlym nawykom”, stara si¢ do nich
dotrze¢. Czul wyrzuty sumienia i, stosujac automanipulacje, oktamywat si¢, ze jest normalny.
Jednoczesnie byl najszczesliwszy, kiedy zawieszal na jakisS czas swoja ,,normalnosc”,
na powr6t oddajac si¢ krwawym fantazjom. Bataille pisze:

»(...) zepsucie, Zto i Szatan byly dla grzesznika czy grzeszniczki przedmiotem uwielbienia.
Rozkosz pograzata si¢ w Ztu. Byla zistoty swej transgresja, przezwyci¢zeniem grozy
i im wiekszg budzila odraze, tym glebsza dawata rado$¢™!.

Gwalt na wlasnej normalnosci, ktora dla Ko-chana byla poczuciem niecigglosci, umozliwiat
mu dokonanie transgresji. Strach przed morderczymi obsesjami byt strachem przed utrata
wlasnej nieciggtosci. Chociaz stanowcza wigkszo$¢ marzen bohatera jest okrutna i brutalna,
to obraz oficjalnej uczty, podczas ktérej goscie maja skonsumowac jego kolege z klasy, zdaje
si¢ wzbudza¢ najwicksze oburzenie. R6zni si¢ od reszty jego wizji, poniewaz kanibalizm jest
dewiacja znacznie bardziej tabuizowana, niz sadomasochizm. Wszystko jednak wskazuje
na to, ze pierwszorzednym celem ceremonii dla samego Ko-chana nie jest skosztowanie kolegi,
araczej odprawienie obrzedu przygotowania i1 pokrojenia ,,potrawy”. Nie relacjonuje
on konsumowania chlopaka, jego smaku czy zapachu. Jesli traktowal go jak zwierze, to tylko
zwierze ofiarne. W wielu kulturach, pradawnym ludziom zwierzeta jawity si¢ jako istoty
bardziej $wigte od nich samych, wiele najstarszych bostw jest antropomorficznych. USmiercana
w obrzedzie ofiara zwierzeca miata §wigty charakter 1 prawdopodobnie to dawato cztowiekowi
poczucie §wigtokradztwa. Bataille o ofierze pisze:

,»Ofiara umiera, a §wiadkowie uczestnicza w czyms, co jej $mier¢ objawia. To co$ mozna by
nazwaé, zgodnie z terminologia religioznawcow, sacrum. Sacrum jest wilasnie ciagloscia
bytu, objawiajaca si¢ tym, ktorzy w uroczystym rytuale skupiajg uwage na Smierci istoty
niecigglej. Gwalttowna $mier¢ powoduje przetamanie nieciggltoéci danej istoty: tym, co
pozostaje i czego w zapadtej ciszy doznaja wstrzasnigci Swiadkowie, jest cig gt 0§ ¢ bytu,

ktérej ofiara zostata przywrocona. Tylko spektakularny mord, dokonany w warunkach

okreslonych powagg i wspolnotg religii, moze odstoni¢ to, co zwykle uchodzi uwagi”™*.

Bohater Wyznania niezaprzeczalnie swoich ukochanych otacza czcig i bynajmniej nie gasnie
ona w trakcie jego sadystycznych wizji. W koncu najpigkniej i z najwigkszym pozadaniem
opisuje on mtodziencow rannych i konajacych. Jak wspomniatam, zardwno poprzez sktadanie
ofiary oraz akt erotyczny mozliwe jest doswiadczenie cigglosci, Bataille wskazuje
na to podobienstwo w postaci poroéwnania: ,,Tak samo jak dziatanie tego, kto obnaza ofiarg,
ktorej pozada, zeby ja posia$c. Kochanek unicestwia ukochang nie inaczej niz krwawy ofiarnik,
pos$wiecajacy cztowieka lub zwierze”*. Dla bohatera Wyznania obie te role zdaja si¢ byé

41 G. Bataille, Erotyzm...: 113.
4 G. Bataille, Erotyzm...: 74.
4 G. Bataille, Erotyzm...: 81.
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jednak tozsame, aby osiggna¢ spelnienie musi by¢ jednoczes$nie i kochankiem i1 krwawym
ofiarnikiem.

Podsumowanie

»Intelektualny dorobek Georges’a Bataille’a opiera si¢ na dokonaniu wiwisekcji seksualnosci
i $mierci — najbardziej tabuizowanych obszaréw ludzkiej egzystencji”** — pisze Michat Sikora.
Bataille z literackg wrazliwo$cig obnazyl, te dwa najbardziej niedostepne dla rozumu obszary,
ktore stanowig fundamenty ludzkiej kondycji. Wskazal, ze kieruje nimi ta sama destrukcyjna
sita. Tworzac centralne dla swojej filozofii pojecie doswiadczenia wewngtrznego, bazowat
na odczuciach subiektywnych, w ten sposdb uniwersalng koncepcje cztowieka, uczynit
nienaukowa. To sprawilo, ze transgresja, przedstawiona przez Bataille’a okazala si¢
nieoceniong kategorig interpretacyjng. Szczegdlnie w przypadku literatury XX wieku, ktora
zywita si¢ wykraczaniem naprzeciw uznawanym dotychczas wartoSciom moralnym.
Transgresja w literaturze Mishimy przybiera forme¢ wyjatkowo obsesyjng. Bohaterowie
uwigzieni s3 w putapce wlasnych pragnien, ktorych spetnienie jest mozliwe jedynie za pomoca
réznych form gwattu. W Wyznaniu maski pozadanie jest destrukcyjng sila, ktorej Ko-chan
oddaje si¢ z przyjemnoscia, z drugiej strony, nie jest on pozbawiony wyrzutOw sumienia
1 wstydu. Jego relacja z transgresja jest intymna i przemys$lana, zdaje on sobie sprawe, ze jego
zadze sg zte, dzieki czemu moze poddawac si¢ im $wiadomie, wten sposob dokonujac
transgresji.

4 Sikora, Michal. ,,Oblicza transgresji w my$li Georges’a Bataille’a”. Pisma Humanistyczne 2013/11: 105.
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Abstrakt

Tekst stanowi wprowadzenie do idei zawartych w nurcie psychologii glebi. Przedstawiony jest wktad
Carla Gustava Junga do dziedziny jako poszerzenie, ale zarazem krytyka psychoanalizy Sigmunda
Freuda. Pierwsza czg$¢ skupia si¢ na koncepcji archetypu, nie§wiadomosci zbiorowej, procesu
indywiduacji, relacji cztowieka z archetypem Jazni, a takze Pleroma. W dalszej czes$ci pracy
przedyskutowano problematyke spopularyzowana przez Aling Motycka. Pojecia, omowione
w pierwszej czesci tekstu wykorzystane zostaja do zwrdcenia uwagi na proces tworczy jaki przebiega
w zakresie rewolucji naukowych. Nakreslone sg elementy, z ktorych sktada si¢ paradygmat naukowy,
a takze ich ewolucja w czasie, od pierwotnego powstania do skostnienia i upadku. W koncowej czesci
pracy pojawiaja sie¢ rozwazania dotyczace miejsca nauki w zyciu cztowieka, organizacji nauki
w hierarchii wartosci naukowca, oraz zagrozen dotyczacych ludzi ukierunkowanych naukowo.
Przedstawione sg rowniez cechy “cienia” zbiorowego i przyktady jego manifestacji w kulturze, a takze
rola introspekcji 1 metakognicji w zapobieganiu przed nieswiadomym wplywem archetypu.

Stowa kluczowe: Carl G. Jung, Alina Motycka, indywiduacja, archetyp, nauka, psychologia glebi

Wprowadzenie

Nauka 1 filozofia, jako dwie ptaszczyzny fascynacji cztowieka — §wiatem zewngtrznym oraz
Swiatem wewngtrznym, wywodzacym si¢ z glebi jego umystu, rozwijaty si¢ jako dziedziny,
nie tylko bedac narzedziami do zaspokojenia pragnienia zdobycia wiedzy, ale takze dajac
pewien przekrdj informacji takze o samym cztowieku zglebiajacym ta wiedze. Szczegdlng
kwestia wtym zadaniu jest wigc refleksja nad wplywem archetypow 1 przestrzeni
instynktownej na ludzka psychike. Koncepcje Carla Gustava Junga oraz rozwazania Aliny
Motyckiej, ukazuja obraz tego, w jaki sposob ksztattuje si¢ umyst cztowieka, a w dalszej
kolejnosci napgdzany przez niego rozwdj paradygmatéw naukowych.

Archetypy odgrywaja glowng rolg w powstawaniu systemoéw wartosci 1 wierzen
jednostek, ale takze kolektywow ludzkich. Postuzenie si¢ tym konstruktem umozliwia
uchwycenie funkcjonowania mechanizméw zachodzacych podczas sytuacji kryzysowych
i przelomowych w historii istnienia nauki. Jak podaje Alina Motycka, owe przeszkody
na naukowej drodze pokonywane sg dzigki ingerencji nieSwiadomego zmyshu tworczego —
podrozy w glab §wiata instynktow 1 przeczuc.

Zwiazki miedzy psychologig glebi a filozofig nauki ukazujg istotnos$¢ przeprowadzenia
prawidtowego procesu indywiduacji u przedstawicieli §wiata nauki. Wglad w wewnetrzny
system motywacji 1przekonan przy pomocy mys$li metakognitywnej stanowi talizman
ochronny przed zatraceniem wlasnej tozsamosci badacza. Zwigksza to szans¢ na uniknigcie
stanu opgtania przez archetyp lub cien, fortyfikujac w taki sam sposob struktury spoteczne
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wytworzone kolektywnie. Po przeprowadzonym w taki sposob procesie organizacji tresci
mentalnej wylania si¢ hierarchia wartosci w zyciu naukowca, a takze miejsce nauki w tej
hierarchii. Taki badacz moze cechowac si¢ wigksza odporno$cia na wptywy bledow
poznawczych i pragnien, ktore moga prowadzi¢ do wykroczen etycznych.

Glebia archetypow

Idee Carla G. Junga przedstawiajg osobliwg syntezg wczes$niejszych osiggnie¢ freudowskiej
psychoanalizy z przeréznymi nurtami filozoficznymi i teologicznymi. Nowatorski,
jak na czasy Junga, psychoanalityczny koncept nieswiadomosci zostal przez niego pogiebiony
1 poszerzony o przestrzen nieswiadomos$ci zbiorowej, zamieszkiwanej przez wyodrebnione
przez niego twory — archetypy. Koncept ten zostal przystep nie ujety przez Tomasza
Olchanowskiego:

,»Nieswiadomo$¢ zbiorowa sklada si¢ =z instynktow, ktore reprezentuja sity natury
i dziedziczne wlasnosci biologiczne, oraz z archetypdéw reprezentujacych uniwersalne
warto$ci kultury. Mozna rzec, ze archetypy sa to psychologiczne odpowiedniki instynktow.
Warto jednak podkresli¢, ze dziedziczeniu podlegaja nie — okre$lone treSci psychiczne
czy wyobrazenia, lecz formy”!.

W przeciwienstwie do nieSswiadomosci indywidualnej zawierajacej nabyte w trakcie zycia
jednostki tendencje, wspomnienia, wzorce zachowan, reakcje — nie§wiadomo$¢ zbiorowa
wybiega dalej wstecz, tamigc barier¢ jednostkowego istnienia. Obecna jest w niej pamigé
gatunkowa ludzkosci, a archetypy to wyksztalcone w procesie ewolucyjnym psychologiczne
modele funkcjonowania w odniesieniu do siebie samego, natury oraz otaczajacego
spoteczenstwa i jego produktow. Archetyp jest okreslany jako pusta forma, ktéra wypelniana
jest zawarto$cig zgodna z kontekstem kulturowym. Zatem w kazdej kulturze obecny bedzie
wzorzec Bohatera, Medrca, Matki czy Btazna, posiadajacy ogdlnie okreslone cechy, jednak ich
uszczegotowiona i ukonkretniona forma oraz wzajemne relacje z innymi archetypami beda
odbiciem S$rodowiska, w ktorym si¢ manifestuja. Obraz archetypow dociera do swiadome;j
psychiki jako seria symboli, co czyni je relatywnie nieuchwytnym zjawiskiem o naturze, ktorg
nietatwo zbada¢. Narzedziami, ktore pozwalajg Jungowi na eksploracj¢ fenomenow
operujacych w tak wielopoziomowym zakresie, sg koncepty zapozyczone z gnostycyzmu,
mistycznej galezi chrzescijanstwa, tradycji wedyjskiej, hermetyzmu.

Centralnym procesem w stworzonej przez Junga psychologii analitycznej jest
indywiduacja, mechanizm wyodrgbniania si¢ unikalnego indywiduum zszumu witasnych
i kolektywnych tresci psychicznych. Jednostka staje si¢ odporna na destabilizujace sity
wyplywajace z wnetrza wlasnego umysthu, ale takze naptywajace ze Swiata zewnetrznego.
Indywiduacja rozpoczyna si¢, gdy osoba nabywa umiejetnosci dysocjowania
si¢ od nawiedzajacych ja emocji, potrzeb, przekonan. Odkryta zostaje wowczas mozliwos¢
zdystansowanego doswiadczania, bez catkowitego zatracania siebie w stanach przej§ciowych,
zgodnie ze stowami Tomasza Olchanowskiego:

! Tomasz Olchanowski, Fenomen duchowosci w ujeciu psychologii gtebi, Wydawnictwo Uniwersytetu
w Biatymstoku, 2020: 58.
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»Zdaniem Junga istotng umiej¢tnoscia pozwalajaca ocali¢ jednostke przed zagrozeniem
chorobg psychiczna (i nie tylko) jest umiejetno$¢ odrdzniania siebie od wlasnej tresci

psychicznej. Poczynamy si¢ rozwija¢ i dopiero wtedy mozna mowi¢ o rozwoju duchowym,

kiedy potrafimy zdystansowa¢ si¢ [...] od doswiadczanej przez siebie emocji™2.

Ostatecznym celem rozwoju jest utworzenie polaczenia pomiedzy ego a Jaznig. Napotkane
na drodze archetypy w swojej polaryzacji zostaja zintegrowane, przy wspoOlbieznym
zachowaniu poczucia odrgbnosci wlasnego Ja jednostki. W interpretacji autora, paradoksalna
jedno$¢ przeciwienstw wylania kompletny obraz Jazni — nadarchetypu przedstawianego
w wielu kulturach jako wszystko obejmujace bdstwo, ideat stojacy na koncu drogi duchowe;j
istoty:

,,Nadrzednym archetypem jednosci i petni psyche [...] jest Jazn. Bywa ona personifikowana

w kulturze albo pod postaciag nadrzgdnego bostwa taczacego w sobie przeciwienstwa, albo jej

uciele$nieniem jest istota ludzka, ktéra przekroczyta powszechne uwarunkowania i stanowi
ideal rozwoju osobowosci [...]”3.

Jazh wedtug tej koncepcji, pojawia si¢ w formie osobowej jako ziarno, z ktorego kietkujag nowe
ruchy kulturowe i moralne. U zrddet tradycji utrzymujacych si¢ w zbiorowej $wiadomosci
przez tysiaclecia stoja postacie, ktore kolektyw nie zostaly uznane za transcendentalne.
Osobowosci Jezusa, Buddy, etc., rozmywaja granice pomi¢dzy materialnym bytem cztowieka
a abstrakcyjng reprezentacjg warto$ci najwyzej cenionych w obrgbie pewnego kontekstu. Ich
biografie sa splataniem faktow historycznych izdarzen nadnaturalnych. Uosobienie Jazni
w postaci historycznej zapewnia swoiste zakotwiczenie bdstwa w $§wiecie materialnym,
umozliwiajac populacji powigzanie 1 odniesienie wlasnej sytuacji zyciowej do tegoz Absolutu.
Elementy nadnaturalne przekonuja wyznawce tradycji o stusznosci objetych wartosci
i kierunku rozwoju. W ujeciu utylitarnym takie wtasnosci pozwalaja na skupienie grupy wokot
ideatu istniejgcego zarowno w §wiecie materialnym 1 abstrakcyjnym.

Jazn nie jest jednak w koncepcji Junga forma pierwotng. Autor wprowadza do swojego
modelu Plerome, koncept wywodzacy sie z gnostycyzmu®. Plerome rozumie¢ mozna jako
niezachwiany punkt osobliwosci, istniejacy jeszcze przed wyodrgbnieniem si¢ czegokolwiek
z caloéci mozliwego potencjatu istnienia. Niezroznicowane byty wspotegzystuja jako fuzja
swoich esencji, sg nierozrdznialne 1 nie mozna im przypisa¢ formy, granicy ani nazwy:

,,Nothingness is the same as fullness. In infinity full is no better than empty. Nothingness
is both empty and full. [...] This nothingness or fullness we name the Pleroma™>.

W takim rozumieniu, Jazn jest jedynie atrybutem Pleromy, tak samo jak wszystko inne,
co mylnie wydaje si¢ mie¢ niezalezng egzystencje. Zaburzenie harmonii panujacej
w nieskonczonym polu potencjatu skutkuje powstaniem odrgbnosci o nienaturalnym poczuciu
wlasnej indywidualno$ci. Jung obrazuje ten proces przy pomocy hermetycznej zasady ,,jako
na gorze, tako na dole”:

2 Tomasz Olchanowski, Fenomen ...: 64.

3 Tomasz Olchanowski, Fenomen ...: 68.

4 Carl Jung, Letters, Tom 1, Routledge, 2015: 59-63.

> Carl Jung, The Seven Sermons to The Dead, Luminist Publications, 2011: 1.
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»In the Pleroma, Above and Below lie together in astrange way and produce nothing;
but when it is disturbed bv the mistakes and needs of the individual a waterfall arises between
Above and Below, a dynamic something that is the symbol”°.

Metafora wodospadu powstalego pomiedzy Powyzej a Ponizej obrazuje uksztattowanie si¢
zroznicowanej juz rzeczywistosci z pierwotnej jednosci Pleromy. Zaktocenie harmonii, ktére
jest skutkiem egocentrycznego pragnienia, wywoluje narodzenie si¢ $§wiadomos$ci oraz
symboli. Wspomniana alegoria nawigzuje do tradycji kosmogonii Gnostyckiej opisujac
jednoczesnie powstanie sprzecznych ze sobg cech ludzkiej psychiki. W nurcie hermetycznym,
kazde poruszenie Ponizej] ma swoj odpowiednik Powyzej. Analogicznie, kazde
zdarzenie w psychice jednostki ma swoj odpowiednik w przestrzeni archetypowej. Czlowiek
zatem jest nie tylko odbiorcg, ale takze wspottworcg holistycznej rzeczywistosci. Ostatecznie
Pleroma, mimo pozornego zrdznicowania bytow, nigdy nie ulega podziatowi. Jest jednoczesnie
obecna wszedzie jako uosobienie kompletnosci, niezaleznie od niepeinej formy jaka chwilowo
przyjmuje. Czlowiek wigc, jako byt pleromatyczny, jest zarazem jej samoswiadomym
przejawem:

,,Only figuratively, therefore, do I speak of created being as part of the pleroma. Because,
actually, the pleroma is nowhere divided, since it is nothingness. We are also the whole
pleroma, because, figuratively, the pleroma is the smallest point (assumed only, not existing)
in us and the boundless firmanent about us™”’.

Kryzys naukowy

Psychologia analityczna bywa atrakcyjnym narzedziem dla niektorych badaczy, jej uzycie jest
jednak kontrowersyjne i budzi obawy oponentow. Alina Motycka sigga po koncept archetypow
by poradzi¢ sobie z problemem z zakresu filozofii nauki. Autorka wskazuje na cze$ciowa
Slepote metody naukowej, na zmiany jakie zachodza w jej wilasnej strukturze. Nauka, w swojej
obecnej postaci, nie dysponuje wgladem w to, co dzieje si¢ migdzy ugruntowana juz teorig
anowym paradygmatem. Ten punkt nieciggltosci moze by¢ interpretowany jako przestrzen
aktywno$ci nieSwiadomosci zbiorowe;:

»Wspblczesna (tzn. cata dwudziestowieczna) filozofia nauki nie byla i nadal nie jest

przygotowana do konkluzywnego udzielenia takiej odpowiedzi. [...] nie rozporzadza ona

gotowa odpowiedzig na pytanie epistemologiczne, a sama udzieli¢ tej odpowiedzi nie moze,
gdyz nie lezy to w jej kompetencjach™®.

Kluczowy jest moment, w ktérym nastepuje kryzys panujacej teorii T1, a w ramach zazegnania
kryzysu spojrzenie naukowe przechodzi reorganizacj¢ i zmiang¢ struktury poznawczej, czego
efektem jest przyjecie nowej teorii T2. Nauka nie jest przygotowana na analizg
1 samoswiadomy wglad w taka sytuacje. Brakuje jej kontekstu historycznego i kulturowego
na temat wlasnego rozwoju, ktory pozwolilby na wyksztalcenie odpowiedniej epistemologii
do obserwacji kryzysu. W efekcie pojawia si¢ swoisty przeskok zteorii T1 na teori¢ T2,
z niemozliwym do zbadania punktem niecigglo$ci pomiedzy:

6 Carl Jung, Letters ...: 59-63.
7 Carl Jung, The Seven ...: 2.
8 Alina Motycka, Gtéwny problem epistemologiczny filozofii nauki, Ossolineum, 1990: 6
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,Nieuchronne kryzysy i przyjmowana w tych okresach postawa regresywna jako aspekt
postawy tworczej sytuuja si¢ w obszarze kontekstu tworzenia w nauce i filozofowi prezentuja
si¢ jako obszar cenny dla filozoficznych penetracji i refleksji z punktu widzenia procesow
poznawczych™.

Alina Motycka zauwaza, ze proces naukowy rozbity jest na dwa komponenty. Zewnetrzny,
tatwo dostrzegalny, przejawiajacy si¢ jako wyksztatcony algorytm uzyskiwania wiedzy
naukowej o otaczajagcym S$wiecie zewnetrznym. Jest on jednak tylko owocem giebszego
zjawiska, rodzi si¢ z pierwotnie zachodzacego procesu tworczego. Proces ten jest
nieuswiadomionym, wzajemnym oddzialywaniem tre§ci pamigci gatunkowej — tancem
splecionych ze sobg archetypow. Punkt niecigglosci w kryzysie paradygmatu naukowego moze
by¢ regresem do przestrzeni instynktownej, w ktorej uaktywniajg si¢ obecne tam archetypy,
a nastepnie wywieraja wplyw na kierunek mys$lenia tworczego. Zamiast ograniczenia si¢
do racjonalno$ci 1 spdjnosci logicznej, Motycka proponuje spojrzenie na nauke jako
na zjawisko osadzone czgsciowo w glebszych obszarach psychiki ludzkiej. Przetomy w nauce
nie sg wigc wynikiem uswiadomionych icelowych dziatan badaczy, ale wylaniaja si¢
z niewyczerpanych zasoboéw nie§wiadomosci zbiorowe;j:

,,Nauka tylko w swej warstwie czynnosci sprawdzajacych gotowa hipoteze (czyli w granicach
kontekstu uzasadniania) ogranicza si¢ do czynno$ci uzasadniajacych i stanowi wyrafinowane
instrumentarium umozliwiajace przeprowadzenie tych czynnoS$ci w sposdb najbardziej
wyszukany 1 najnowoczesniejszy. Jej warstwa gleboka (zwigzana z procesem tworzenia,

a nie ze standardowymi schematami uzasadniania) zakorzeniona jest w czynno$ciach

wypracowanych gatunkowo™'°.

Wykrystalizowana juz postawa naukowa staje si¢ filtrem, ktory kategoryzuje badane zjawiska
zgodnie ze swoja strukturg. Jest zrodtem nowej wiedzy o rzeczywistosci, ale zarazem tez
zastong okalajacg percepcje cztowieka nauki. Popularny aforyzm ilustruje zaleznos$¢
dostrzezong przez autorke — ,,Dla czlowieka, ktory ma w reku mlotek, wszystko, co napotyka,
zaczyna wygladac jak gw6zdz”:

,~Zatem metafora w nauce nie tyle jest okre§lonym instrumentem, przez ktory si¢ patrzy (ktory
bezposrednio ksztaltuje materiat do§wiadczenia), ile takg perspektywa, w ktorej te okreslone
sposoby widzenia si¢ mieszczg. Metafora wytycza perspektywe dla okreslonego widzenia

$wiata”!!,

Zewngtrzna, wyjasniajaca posta¢ nauki nieuchronnie podlega stagnacji, skostnieniu
i rozpadowi. Koncepcje naukowe tworzone sa jako zamrozone w czasie pomniki aktualnej
wiedzy, podtrzymywane na barkach calej generacji naukowcow, ktorzy je zaakceptowali.
Nieche¢ srodowiska badaczy przed zmiang paradygmatu z jednej strony chroni wiedzg przed
intruzywnymi 1 falszywymi rewolucjami. Z drugiej strony skutkuje to réwniez oporem
dla prawdziwego 1 potrzebnego rozwoju. Zasada Plancka, parafrazowana jako ,,Nauka
postepuje w tempie jednego pogrzebu na raz”, ujeta jest nastgpujaco: ,,Nowa prawda naukowa

9 A. Motycka, Nauka a nieswiadomosé, Leopoldinum, 1998: 80.
19A. Motycka, Nauka a ...: 80.
A, Motycka, Nauka a ...: 114.
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nie zwyci¢za przez przekonanie jej przeciwnikdéw izmuszenie ich do zobaczenia $wiatla,
ale raczej dlatego, Ze jej przeciwnicy w koncu umierajg i wyrasta nowe pokolenie, ktore jest

Z nig zaznajomione™'2,

Relacja czlowieka z nauka

Jesli istotnie glebokim aspektem nauki jest jej powigzanie z procesem tworczym w przestrzeni
nieswiadomosci zbiorowej, rodzi to powazne niebezpieczenstwo zagrozenia zjawiskami, ktore
Jung nazwal ope¢taniem przez archetyp oraz cieniem zbiorowym. Jednostronna identyfikacja
z polowa archetypu, przy pominigciu przeciwstawnej polarnej natury owego, moze
doprowadzi¢ jednostke do zatracenia pelnej perspektywy i wlasnej osobowosci. W kontekscie
nauki moze si¢ to objawia¢ fanatyzmem ideologicznym, nadmiernym racjonalizmem
lub kategorycznym przekonaniem o stusznosci i wyzszosci wlasnych pogladow. W taki sposob
miata rozwing¢ si¢ choroba psychiczna Nietzschego pod koniec jego zycia; jako przejecie
osobowos$ci przez archetyp Medrca, ktory nierozerwalnie zwigzany jest z rozwojem
duchowosci. Pomimo tej pozornie pozytywnej relacji, zagrozenie pozostaje w pelni realne.
Stowami Junga: ,,If you do not differentiate yourselves from sexuality and from spirituality,
and do not regard them as an essence both above and beyond you, you are delivered over
to them as qualities of the Pleroma™!>.

Cien zbiorowy =za§, to kompleks wilasnych negatywnych cech wypartych
ze $wiadomos$ci grupowej. Represja nie moze jednak zosta¢ utrzymana zbyt dtugo. Cien
przenika do swiadomej psychiki jako projekcja tych atrybutéw na inng zbiorowos¢. Ofiary
cienia nastepnie podejmuja walke z urojonymi wrogami, wsrod ktorych widza swoje wlasne
aspekty, przez caly czas nieSwiadomie probujac wypleni¢ defekty w swoim charakterze.
Zjawisko cienia zbiorowego jest zakorzenione w glebokich odmetach psyche, jednak moze
przedostawa¢ si¢ na powierzchni¢ jako realne zachowania niepodporzadkowane wtasciwej
etyce. W konteks$cie naukowym takie zdarzenia miaty miejsce jako eksperymenty medyczne
na jencach w hitlerowskich Niemczech, czy w japonskiej Jednostce 731 w czasie Drugiej
Wojny Swiatowej. Wydarzenia te choé uznawane czasem za przejawy najwiekszych znanych
zbrodni wojennych, niezaprzeczalnie sg przejawem naukowego dociekania. od sprawdzania
prawdziwosci hipotez badawczych, przez projektowanie eksperymentow, po wycigganie
wnioskéw i inkorporacje ich do zasobéw wiedzy medycznej'®, dziatania te nie réznily sie
od standardowej nauki w aspekcie metodologicznym. Wyjasniajacy aspekt nauki jest w swoim
przebiegu amoralny — dziata niezaleznie od cenionych lub potgpianych wartosci etycznych
badacza. Te warto$ci sg istotne na wczesniejszym etapie ekspresji tworczej tresci
nieSwiadomosci zbiorowe] procesu naukowego. Odpowiednia integracja archetypow a priori
wyksztatca strukture moralng, ktora nie pozwala na to, by w umysle badaczy zagniezdzity si¢
niektére z form dochodzenia naukowego.

Cho¢ nauka jest bytem Slepym 1 nieSwiadomym, tworzy i steruje nig kolektyw
ja uprawiajacy. Indywiduum posiadajace zdolnos¢ myslenia metakognitywnego jest zdolne

12 M. Planck, Scientific Autobiography and Other Papers, Williams & Norgate LTD, 1950: 33-34.
13 C. G. Jung, The Red Book - Liber Novus (A Reader s Edition), W: W. Norton & Company, 2012: 451.
14 J. Perper; S. Cina, When Doctors Kill: Who, Why, and How, Springer Science & Business Media, 2010.
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nawet do zbadania problemu kryzysu T1 — T2 Motyckiej. Metakognicja nazywamy zdolnos$¢
rozumienia i regulowania wtasnych procesow poznawczych. U badaczy moze ona zapobiec
zjawiskom nieswiadomego powielania bledow percepcji lub ideologicznych uprzedzen.
Metakognicja jest fundamentem, przy obecnosci ktorego zajs¢ moze dopiero indywiduacja
zaproponowana przez Junga. Wymaga ona przede wszystkim aktywnego wgladu
w wewnetrzne procesy motywacyjne i rozwojowe. Swiadome i zdolne do autorefleksji wezty
siatki naukowej, jakimi sg uznani naukowcy w konkretnych dziedzinach, moga utworzy¢
organy naukowe wyposazone w introspektywne atrybuty. Pomocny w tym przedsiewzigciu
moze by¢ tez koncept duchowosci, rozumiany zgodnie ze stowami Victora Frankla:

,Duchowa osobg jest w cztowieku to, co za kazdym razem izawsze moze oponowaé —
oponowac przeciw kazdej ,,pozycji”, w jakiej czlowiek si¢ znajduje: nie tylko zewnetrznej,
lecz takze wewnetrznej [...] dopiero dzigki swojej duchowej wolnosci cztowiek jest
w stanie afirmowac¢ jaki$ poped albo mu si¢ przeciwstawi¢”!>.

Taki obraz sugeruje role jaka nauka powinna gra¢ w zyciu czlowieka. By naukowiec nie byt
kontrolowany przez nie§wiadome pragnienia i instynkty, nauka musi stanowi¢ integralng czg¢s¢
rozwoju osobistego, w przeciwienstwie do bycia nadrzednym ijedynym celem egzystencji
naukowca'S. Odpowiednio uprawiana nauka jest produktem ubocznym cato$ciowego rozwoju
czlowieka. Nierozerwalnie zwigzany ze wzrostem samo$swiadomosci jest tez wzrost poziomu
pokory, ktora jest nieoceniong cechg aspirujacego badacza. W tym ujeciu nauka nie moze by¢
jedynie zbiorem procedur i faktow, staje si¢ tez drogg samopoznania, wymagajaca wewngtrznej
dyscypliny 1 powsciagliwosci. Jej bezstronno$¢ moralna nie zwalnia samego naukowca
z odpowiedzialnoéci moralnej. Wrecz przeciwnie, im wigkszy wpltyw na rzeczywistos¢ ma
dana teoria czy odkrycie, tym silniejszy powinien by¢ w badaczu mechanizm autorefleksji
1 dystansu wobec wlasnych motywacji. Zwigzek pomiedzy tymi cechami przekazuje
anonimowy $redniowieczny traktat metafizyczny — Oblok niewiedzy: ,,Sama w sobie pokora
nie jest niczym innym, jak prawdziwg znajomos$cig i $wiadomoscig siebie samego [...] kazdy,
kto by naprawde zobaczyt i odczut siebie takim, jaki jest, stalby sie prawdziwie pokornym™!”.
Zwienczeniem owego catoSciowego procesu rozwoju wedlug Junga jest
uciele$nienie przez cztowieka Pleromy — pierwotnej wszechogarniajacej egzystencji:

,,Man becomes through the principium individuationis. He strives for absolute individuality,
through which he ever increasingly concentrates the absolute dissolution of the Pleroma.
Through this he makes the Pleroma the point that contains the greatest tension and is itself
a shining star, immeasurably small, just as the Pleroma is immeasurably great”!8.

Proces indywiduacji moze by¢ podobny w swoim przebiegu podobny do idei rozwoju
duchowego w tradycji wedyjskiej. Poprzez medytacj¢ praktykujacy uczy sie dysocjowac
poczucie wtasnej tozsamosci od zawartosci umyslu — mysli 1 uczu¢. Wewngetrzna
transcendentna czastka cztowieka — Atman, ma tendencj¢ do btgdnej identyfikacji siebie jako

15V, Frankl, Homo patiens, R. Czarnecki, Z. J. Jaroszewski (ttum. z niemieckiego), Inco-Veritas, Warszawa
1984: 271.

16 C. G. Jung, Alchemical Studies, Princeton University Press, 1970: 21.

'7W. Ostrowski, Obfok niewiedzy i inne dzieta, Instytut Wydawniczy PAX, Warszawa 1988: 61.

18 C. G. Jung, The Red Book ...: 499.
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elementu $wiata zewnetrznego. Wieloletnia praktyka przedstawiana jest metaforycznie jako
wygladzanie fal powstajacych na powierzchni jeziora. Zmniejszenie amplitudy fal (aktywnosci
mentalnej), na powierzchni jeziora (umystu) odkrywa blask Atmana, ktéry jest jednoczes$nie
obrazem Brahmana, jak i bytem nierozréznialnym od Brahmana. Brahman jest tu pierwotng
studnig potencjatu, ktora cechuje si¢ kompletnoscig, harmonia, atakze znajduje sie¢
pod podszewka wszelkiego istnienia. Natomiast w psychologii glebi Atmanowi moze
odpowiada¢ Jazn, za§ Brahmanowi Pleroma, do ktorej powrdt i zjednoczenie jest finalnym
etapem istnienia kazdego bytu. W tradycji chinskiej odpowiednikiem jest ,,podazanie droga
Tao”, gdzie Tao to zasada powolujaca do zycia i orkiestrujagca zachowania wszechswiata.
Nature tych podobiefistw eksploruje Aldous Huxley w Filozofii wieczystej’’, gdzie jako
metafora dyskursu przedstawiony jest obraz goéry o jednym szczycie, na ktorg prowadzi wiele
Sciezek wytyczonych od jej podnéza. Sciezki to rozne tradycje, ktore ubrane sa w odpowiedni
kontekst kulturowy. Szczyt jest jednak ten sam. Parafrazujac Rygwede, najstarsza swieta ksiege

Hinduizmu: ,,Prawda jest jedna, medrcy nazywaja ja wieloma imionami”?’.

Podsumowanie

Pelne wyksztatcenie si¢ indywidualnosci cztowieka jest procesem dlugotrwatym. Moze si¢
odbywac przez znakomitg wickszo$¢ zycia osoby. Przy zastosowaniu odpowiednich narzedzi,
proces ten mozna zoptymalizowac i zniwelowaé dotkliwo$¢ negatywnych doswiadczen, jednak
zawsze konieczne jest zajscie generalnej reorganizacji wewngtrznej struktury psyche. Jest
to nieunikniony etap rozwojowy dlaistoty ludzkiej. Polaczenie zdolnosci racjonalnych
i skojarzeniowo-artystycznych moze odblokowa¢ nowy limit dlaludzkiego potencjatu,
nieosiggalny przy pomocy tylko jednej z tych modalno$ci bycia. Wzbudza to nie tylko wzrost
mocy sprawcze]j jednostki, ale tez chroni przed zagrozeniami, ktoérych nie mozna unikngé
zaniedbujac proces indywiduacji.

Obycie ze $wiatem emocji iinstynktow dostarcza nowej perspektywy nie tylko
w spojrzeniu na indywiduum, ale tez produkty funkcjonowania jej umystu, takie jak nauka
1 filozofia. Te twory réwniez podlegaja negatywnym 1 pozytywnym silom wywodzacym si¢
z nieswiadomosci jednostki 1 kolektywu. Indywiduacja, przyblizona tez jako rozw6j duchowy,
reprezentantOw $wiata naukowego bedzie korzystna nie tylko dla nich samych, lecz takze
dla instytucji przez nich wspottworzonych. W rozwoju tym nie trzeba positkowac si¢ jedynie
konceptami jungowskimi. Wiele tradycji filozoficzno-religijnych dostarcza narzedzi i strategii
przydatnych w tym przedsiewzigciu, a jednostka sama moze dokonac¢ selekcji na te najbardziej
dopasowane do jej temperamentu iobranego kierunku ewolucji. Po takim przygotowaniu
cztowiek bedzie w stanie skuteczniej utrzymac osiggnigty harmonijny balans przy konfrontacji
z cieniem, a dystans pomiedzy nim a archetypem Jazni zostanie czgsciowo zniwelowany.

9 A. Huxley, Filozofia Wieczysta, Biblioteka Nowej Ziemi, 2011.
20H. H. Wilson, Rig Veda Sanhita, The Bangalore Printing & Publishing CO. LTD, 1946: 1.164.46.
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