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AGNIESZKA LEKKA-KOWALIK

Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta Il
Wydziat Filozofii

Wartosci pozapoznawcze
jako wehikut racjonalnosci nauki

1. Ideat nauki wolnej od wartosciowan

Do niedawna uwazano, ze obecnos$¢ w nauce wartosci zagraza jej racjonalnosci
i obiektywnosci. Samo sformutowanie ,,obecnos¢ wartosci” jest oczywiscie
skrétem myslowym. Chodzi bowiem o obecnosc i role, jakie sady, w ktérych
ujmowane sg wartosci (a wiec sgdy zawierajgce predykaty wartosciujgce),
mogg petni¢ w nauce. Koncepcje nauki, ktéra zgdata wyeliminowania wszel-
kich tego typu sgddw, nazywa sie ideatem nauki wolnej od wartosciowan.
Sktadaty sie na nig trzy postulaty: (a) wykluczenie sagdéw wartosciujgcych ze
zbioru twierdzen nauki; (b) zakaz wykorzystywania twierdzen nauki dla upra-
womochienia celéw dziatania — jedyne, co nauka moze zrobi¢, to wskazaé, ze
po wykreowaniu okreslonego zbioru bytéw/zjawisk/proceséw pojawig sie inne,
ktére uznaje sie albo nie uznaje za pozgdane; uznanie, ze sg/nie sg pozadane
nie nalezy juz do kompetenc;ji nauki; (c) zakaz wartosciowania rezultatéw na-
uki z punktu widzenia innego niz logika i metodologia, ktére przyjete sg jako
a priori poznania naukowego. Powyzsze postulaty byty uzupetniane zgdaniem
jasnego oddzielania saddéw o faktach od sadéw o wartosciach.

Byta to koncepcja preskryptywna, gtoszaca, jak nalezy uprawiaé nauke,
by otrzymac rzetelng i obiektywng wiedze. De facto sady takie w nauce sie
pojawiaty — co do tego nie byto watpliwosci — ale byty traktowane jako ,za-
nieczyszczenie” i wyraz stabos$ci naukowcow. Argumenty na rzecz ideatu nauki
wolnej od warto$ciowan jasno sformutowat Max Weber w odniesieniu do nauk
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spotecznych (socjologii i ekonomii), ale stosujg sie one takze do nauk przyrod-
niczych, zwtaszcza ze to na naukach przyrodniczych 6w ideat byt modelowany.
Nalezy podkresli¢, ze omawiany tu ideat wolnosci od wartosciowan odnosi
sie do nauk empirycznych i to jego nieadekwatnosé wobec tych wtasnie nauk
zostanie pokazana. Nie bedzie natomiast analizowana jego stosowalnosé do
nauk formalnych i humanistycznych.

Zwolennicy ideatu wolnosci nauki od wartosciowan odwotujg sie do trzech
argumentow. Argument psychologiczno-pedagogiczny wskazuje na doniostg role
i wage wartosciowan w zyciu jednostki, przy czym wyrdzniane sg trzy aspekty.
Po pierwsze, najbardziej wazkie w zyciu decyzje cztowiek powinien podejmowac
sam i rowniez sam wzigc¢ za nie odpowiedzialno$¢. Wartosciowania uprawo-
mocniajg decyzje, a od osobistej odpowiedzialnosci za wartosciowania nikogo
nie moze zwolni¢ powotanie sie na autorytet nauki. Gdyby z uniwersyteckich
katedr gtoszono wartosciowania jako twierdzenia nalezgce do nauki, pojawitaby
sie pokusa przerzucenia odpowiedzialnosci za osobiste decyzje na profesora
lub akceptowania wartosciowan, ktérych samodzielnie by sie nie dokonato?. Po
drugie, wyktady, podczas ktorych wygtaszane sg wartosciowania, mogg by¢ tak
ekscytujace, ze moze to ,,odzwyczaié studentdw od znajdowania na dtuzszg mete
upodobania w skromnej rzeczowej robocie”?. Po trzecie zas$ — przyjete wartoscio-
wania ,zaciemniajg” widzenie obiektywnych faktow, czynig badacza slepym na
luki w uzasadnieniu tez naukowych, niewystarczalnos¢ danych itd. ,Zawsze tam,
gdzie naukowiec wygtasza wtasny sad wartosciujgcy — twierdzi Weber — konczy
sie wszechstronne rozumienie faktéw”3. WartoSciowania sg wiec widziane jako
typ ,,ztudzen jaskini”, przed ktdrymi przestrzegat Francis Bacon.

Argument logiczno-epistemologiczny na rzecz ideatu nauki wolnej od war-
tosciowan odwotuje sie, choé nie explicite, do Hume’owskiego twierdzenia
0 niemoznosci wyprowadzenia ,powinien” z ,jest”. Wartosciowania mogtyby
naleze¢ do nauki, gdyby w sposdéb naukowo prawomocny udato sie przyjac
jakie$ wartosciowania czy normy jako pierwsze przestanki. Nie istnieje jednak

' M. Weber, Sens ,wolnej od wartosciowan” socjologii i ekonomii, w: Problemy socjologii
wiedzy, PWN, Warszawa 1985, s. 103.

2 Tamze, s. 109.

3 M. Weber, Nauka jako zawdd i powotanie, w: Z. Krasnodebski, M. Weber, Wiedza
Powszechna, Warszawa 1999, s. 211. W tym punkcie Weber nie jest konsekwentny. W przy-
wotywanym wyzej artykule Sens ,wolnej od wartosciowan” socjologii i ekonomii podaje przy-
ktad anarchisty jako kogos, kto — witasnie jako anarchista, uwazajacy prawo za ,zty” element
spoteczenstwa — jest w stanie dostrzec problemy, ktére uchodzity uwadze badaczy o bardziej
konserwatywnych pogladach, i w rezultacie rozumie¢ fakty dotyczace prawa bardziej wszech-
stronnie (s. 107). Zdaniem Webera, negatywne wartosciowania wydajg sie wiec sprzyjac¢ wszech-
stronnosci poznania. Podobne stanowisko zajmujg niektdrzy przedstawiciele feministycznej
filozofii nauki, np. Helen Longino. Zob. H. Longino, How Values Can Be Good for Science, w:
P. Machamer, G. Wolters (red.), Science, Values, and Objectivity, Pittsburgh University Press,
Pittsburgh 2004, ss. 127-142.
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racjonalna czy empiryczna procedura, ktéra pozwolitaby na przyjecie tego
rodzaju sgdéw. Uprawomocnienie niektérych sgdéw wartosSciujgcych czy nor-
matywnych jest mozliwe w schemacie cel — srodki: jesli chcemy, aby zaistniat
stan rzeczy x, to powinnismy uczynicy, chcemy x, a wiec powinnismy uczynicy.
Uzasadnienie chcenia jest mozliwe po przyjeciu dodatkowej przestanki o stanie
rzeczy x jako dobrym, a to wartosciowanie mozna uprawomocni¢, odwotujgc
sie do innych wartosciowan. Jednakze gdy dochodzimy do ostatecznych ak-
sjomatow aksjologicznych, przyjmujemy je nie na mocy nalezgcych do nauki
Swiadectw empirycznych, ale w wyniku osobistej decyzji. Przy takim ujeciu
wszelkie sagdy wartosciujgce stajg sie subiektywne w tym sensie, ze nie stano-
wig opisu jakiegos aspektu rzeczywistosci pozapodmiotowej, nie sg zdaniami
o faktach. Naukowo mozna wykazac jedynie — korzystajac z regut logiki i me-
todologii — iz dany sgd wartosciujacy jest logiczng konsekwencjg okreslonego
ideatu, w ktérym zostaty przyjete okreslone wartosci. Weber przestrzega, by
postulatu wolnosci nauki od wartosciowan nie myli¢ z odniesieniem nauki do
wartosci. Owo odniesienie ma dwa wymiary: po pierwsze, wiedza naukowa jest
uznawana za wartosc¢; po drugie, pewne przedmioty, zjawiska czy procesy sg
uznawane za godne zainteresowania (a wiec warte skupienia na nich naszych
wysitkdw poznawczych), przy czym warte zainteresowania sg tylko niekto-
re aspekty owych interesujgcych bytéw i w tym sensie sgdy wartosciujgce
ksztattujg przedmioty badania. ,Wartosci, ktdrym hotduje badacz i jego czasy
— podsumowuje Weber — okreslajg to, co staje sie przedmiotem badan i jak
daleko badania te siegng w nieskonczono$¢ zwigzkdw przyczynowych”?.

Omodwione wyzej argumenty sg ostatecznie ugruntowane w argumencie
metafizycznym, gtoszgcym, ze fakty i wartosci tworzg dwie odrebne sfery, przy
czym istnieje wiele zbiorow wartosci, ktore sg konkurencyjne w tym sensie, iz
nie istnieje ani obiektywny sposéb ich uporzadkowania w hierarchie (hierarchie
mozemy przyjac np. na mocy religijnych dogmatow), ani mozliwos¢ ich jedno-
czesnego zrealizowania, tj. spowodowania zaistnienia stanu rzeczy, ktory jest
taki, jaki powinien by¢ z punktu widzenia okreslonego zbioru wartosci.

2. Ideat nauki wolnej od wartosci pozapoznawczych

Za ideatem nauki wolnej od wartosciowan stata metafizyczna dychotomia fak-
tow i wartosci oraz ugruntowana w niej semiotyczna dychotomia predykatéw
opisowych i wartosciujgcych. Porzucenie tych dychotomii® nie spowodowato
jednakze porzucenia samego ideatu, ale jego modyfikacje poprzez wprowadze-

4 M. Weber, , Obiektywnos¢” poznania w naukach spotecznych, w: Problemy socjologii
wiedzy, PWN, Warszawa 1985, s. 75.
> A. Lekka-Kowalik, Odkrywanie aksjologicznego wymiaru nauki, KUL, Lublin 2008.
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nie dychotomii zewnetrznych i wewnetrznych elementéw nauki. Do elementow
zewnetrznych zaliczono m.in. wybér problemu badawczego, konkretnych me-
tod badawczych oraz zastosowan wynikéw. Elementy wewnetrzne to przede
wszystkim ustalenie ,faktow naukowych”, zbudowanie teorii wyjasniajacejijej
uprawomocnienie. Wykorzystanie sgdow wartosciujgcych do uprawomocnienia
wyboréw elementéw zewnetrznych nauki nie budzito zastrzezen. Natomiast
elementy wewnetrzne miaty by¢ wolne od wartosciowan, pod grozbg zaprze-
paszczenia racjonalnosci i obiektywnosci nauki.

Réwniez i dychotomia tego, co w nauce zewnetrzne i wewnetrzne okazata
sie — bez watpienia za sprawg Karla R. Poppera, a nastepnie Thomasa S. Kuhna
— nie do utrzymania. Za tg dychotomig stato bowiem przekonanie, ze istnieje
jakis rodzaj algorytmicznej metody, ktéra ,,prowadzi” naukowcoéw od zebranych
danych do teorii wyjasniajacej, eliminujgc wartosciujgce nastawienia badaczy,
ich ,idola” wszelkiego rodzaju. Kuhn w pracy Struktura rewolucji naukowych
i pdzniej w artykule Obiektywnosé, sqdy wartosciujgce i wybor teorii® pokazat,
ze nie ma takiego algorytmu, a wybér teorii ma charakter sadu wartosciujgcego,
niejako ustalajgcego, ktdra teoria jest poznawczo ,lepsza” i powinna naleze¢
do nauki, tak jak sgd wartosciujacy ustala ,najlepszego wykonawce”, a przez to
zwyciezce np. Konkursu Chopinowskiego. Jako racje owego sgdu o teorii wyste-
powaty wartosci poznawcze, przy czym za wartosci poznawcze byly uznawane
pewne wtasnosci teorii stanowigce ,wskazniki”, iz teoria realizuje cel nauki. Do
wartosci poznawczych byty zaliczane m.in. zakres wyjasniania, sita predykcyjna,
0goblnosé, prostota, przy czym nic po stronie rzeczywistosci nie wyznacza ani
ostatecznej listy tych wartosci, ani hierarchii, ani jednoznacznej interpretacji.
Fakt ten gwarantuje racjonalno$é niezgody miedzy badaczami co do wartosci
epistemicznej danej teorii. Pozostawiono wiec idee swoistej subiektywnosci
saddw wartosciujgcych (chod nie jest to juz subiektywnosc jednostki), uzaleznia-
jac poznawczy status teorii od paradygmatu (Kuhn), strategii badawczej (Hugh
Lacey) czy kontekstu badania (Helen Longino). Dyskusja dotyczaca tego, ktére
wiasnosci teorii — i dlaczego wiasnie te — nalezy uzna¢ za wartosci poznawcze,
toczy sie w filozofii nauki ze zmienng intensywnoscig, ale nie jest istotna dla na-
szych rozwazan. Zauwazmy jedynie — bo to okaze sie wazne dla ustalenie statusu
prawdy — ze lista i hierarchia wartosci poznawczych moze sie zmieniac ze wzgledu
na zmiane rozumienia zasadniczego celu nauki. Oczywiscie, wyboru teorii wy-
jasniajgcej nie mozna juz potraktowac jako czegos wobec nauki zewnetrznego
i stad nalezy uznac istotowg obecnos¢ sgdéw wartosciujgcych w samym wnetrzu
nauki. Czy obecnos¢ ta zagraza racjonalnosci i obiektywnosci nauki?

Na to pytanie dano odpowiedz przeczacy (réwniez sam Kuhn), wprowadzajgc
kolejng dychotomie: wartosci poznawcze i wartosci pozapoznawcze. Obrona

& Zob. T. Kuhn, Struktura rewolucji naukowych, PWN, Warszawa 1968 oraz tenze, Obiektywnosc,
sqdy wartosciujgce i wybor teorii, w: T. Kuhn, Dwa bieguny, PIW, Warszawa 1985, ss. 440-466.
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racjonalnosci i obiektywnosci wiedzy przeniosta sie wiec na wyeliminowanie
z nauki wszelkich sgdéw ujmujacych wartosci kwalifikowane jako pozapo-
znawcze, tj. wartosci spoteczne, moralne, estetyczne, polityczne itd. Tylko pod
warunkiem wyeliminowania takich sgdéw — twierdzg zwolennicy nowej wersji
ideatu nauki wolnej od wartosciowan — mozna zagwarantowaé nauce racjonal-
nosc¢ i obiektywnos¢. Powyzszy postulat zaktada oczywiscie, ze sfere wartosci
da sie uporzgdkowac poprzez wyrdznienie typow wartosci, ze da sie owe typy
pogrupowac przy uzyciu kategorii ,,poznawcze” i ,, pozapoznawcze” i ze mozna
— przynajmniej w zasadzie — podac kryterium odrdzniania jednych od drugich.

Skoro aktualnie nie ma ustalone;j listy wartosci poznawczych ani nie mozna
podad kryterium demarkacyjnego, to trudno orzec w praktyce, ktére sady nalezy
w nauce ,rzetelnej” ignorowaé, a ktére wzigé pod uwage. Zatézmy jednak, ze da
sie ustali¢ liste i hierarchie wartosci nazywanych poznawczymi. Czy mozna wtedy
zasadnie zgda¢ wyeliminowania wszelkich innych wartosci z nauki, tj. zadaé, by
z nauki znikty wszelkie sgdy wartosciujgce zawierajgce predykaty denotujace
wartosci pozapoznawcze? Uwazam, ze odpowiedZ pozytywna na to pytanie jest
mozliwa tylko po wprowadzeniu wielu —i to nieusprawiedliwionych —restrykcji. Po
pierwsze, desygnatem terminu nauka mogtyby by¢ wtedy jedynie teorie i hipotezy,
ale bez towarzyszacych im zatozen — wedle okreslenia Stanistawa Kaminskiego
bez tzw. zewnetrznej bazy. Po drugie, nalezatoby zignorowac to, ze nauka jest
przede wszystkim praktykg spoteczng, a owe teorie i hipotezy s3 jej rezultatem.
Po trzecie, nalezatoby rowniez zignorowac fakt, ze na praktyke naukowg skfadaja
sie wybory wielu innych elementéw: metody, czasu i miejsca prowadzenia eks-
perymentu, wiarygodnych danych, interpretacji danych itd., a nie jedynie wybér
miedzy konkurencyjnymi hipotezami wyjasniajgcymi. Takie restrykcyjne ujecie
nauki wydaje sie by¢ raczej deformacja niz uchwyceniem, czym jest nauka i wobec
tego wypada raczej zweryfikowac zgdanie eliminacji wszelkich pozapoznawczych
sgdoéw wartosciujgcych. Dla pokazania zasadnej obecnosci takich sgdéw w na-
uce rozpatrzmy klasyczny przyktad sformutowany przez Richarda Rudnera i jego
wspotczesng wersje opracowang przez Heather Douglas.

3. Pozapoznawczy sad wartosciujacy
jako niestandardowy czynnik epistemiczny

Punktem wyjscia analiz Richarda Rudnera’ jest fakt, iz naukowiec jako nauko-
wiec akceptuje albo odrzuca hipotezy na podstawie dostepnych mu danych
doswiadczenia. Tymczasem zadna z hipotez (poza tymi, ktdre dotyczg skoriczo-
nego i stosunkowo niewielkiego zbioru przedmiotéw) nie jest nigdy catkowicie

7 R. Rudner, The scientist qua scientist makes value judgement, ,Philosophy of Science”
vol. 20, 1/1953, ss. 1-6.
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zweryfikowana, a wiec w pewnym momencie naukowiec musi zdecydowad, ze
zebrane dane sg wystarczajgce, by uprawomocnic akceptacje hipotezy. Zdaniem
Rudnera, decyzja ta jest funkcjg moralnej oceny skutkéw popetnienia btedu
poznawczego, tj. zaakceptowania hipotezy fatszywej albo odrzucenia hipotezy
prawdziwej. Akceptacja hipotezy ,stezenie toksycznego sktadnika w lekarstwie
jest nizsze niz dawka dla cztowieka Smiertelna” wymagataby relatywnie wyso-
kiego stopnia konfirmacji hipotezy przez dane — a to dlatego, ze konsekwen-
cje popetnienia btedu bytyby wedle naszych standardéw moralnych bardzo
powazne. Takiego stopnia konfirmacji nie wymagataby natomiast akceptacja
hipotezy ,,zapiecia paséw transmisyjnych w maszynie typu M nie sg wadliwe”.
Cho¢ przyktady sg wziete —dla jasnosci — z badan stosowanych. Rudner uwaza,
ze jego teza ma charakter ogdlny: ,zanim mozemy zaakceptowac jakgkolwiek
hipoteze, musimy powzig¢ decyzje wartosciujgcg w swietle wagi [przypisywa-
nej] btedowi, ze prawdopodobienistwo jest wystarczajgco wysokie czy dane
wystarczajgco mocne, aby uprawomocnic przyjecie hipotezy”®. Rudner nie
twierdzi, ze opis rzeczywistych zachowan naukowcow zawieratby fragment
dotyczgcy wydawania przez nich pozapoznawczych sgdéw wartosciujgcych
dotyczgcych mozliwych skutkow btedu poznawczego — by to stwierdzié bytyby
potrzebne badania z zakresu psychologii i socjologii nauki. Twierdzi natomiast,
ze jakakolwiek adekwatna analiza czy racjonalna rekonstrukcja metody nauko-
wej musi zawierac teze, iz naukowcy akceptujg i odrzucajg hipotezy. Analiza
tego etapu odstania fakt, ze naukowcy jako naukowcy wydajg niekiedy sady
wartosciujgce poznawczo dane, ktére determinujg akceptacje/odrzucenie
hipotezy, a racjami tych saddéw sg sgdy wartosciujgce moralnie (a wiec poza-
poznawczo) skutki btedu poznawczego.

Wersje tego argumentu na rzecz wtaczenia do nauki pozapoznawczych
sgdow wartosciujgcych przedstawia Heather Douglas®: zatézmy, ze testujemy
rakotwodrczo$¢ pewnej substancji; w zebranych danych sg przypadki, ktérych
nie da sie jednoznacznie zinterpretowac, a nie ma juz mozliwosci prowadzenia
dalszych badan. Od czego zalezy potraktowanie przypadkéw niejednoznacz-
nych jako danych na rzecz rakotwdrczosci owej substancji? Zdaniem Douglas,
zalezy to od potraktowania rakotwodrczosci jako wtasnosci niebezpiecznej lub
obojetnej dla bytow, ktére bedg wystawione na dziatanie owej substancji (ludzi,
zwierzat, budynkow itd.). Jesli uwazamy, ze rakotwdrczosé szkodzi bytom uzna-
nym za wartosciowe, to bedziemy uznawacé przypadki watpliwe za przypadki
potwierdzajgce rakotwdrczosé, tym samym byé moze zawyzajac faktyczny
poziom rakotwdrczosci badanej substancji. Doswiadczenie wartosci pewnych
bytéw oraz uznanie rakotwérczosci za zjawisko szkodliwe staje sie racjg episte-

8 Tamze, s. 3.
° H. Douglas, Inductive Risk and Values in Science, ,,Philosophy of Science” vol. 67, 2000,
ss. 559-579.
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miczng przy interpretacji danych. Zauwazmy przy tym, ze wartosci nie zastepuja
danych, ale umozliwiajg interpretacje przypadkow niepewnych albo podjecie
decyzji w sytuacji niekompletnosci danych. Jest to — wedle sformutowania
Douglas — posrednia rola wartosci w rozumowaniach naukowych.

Préby odrzucenia przyktadéw interwencji w nauce wartosci pozapoznaw-
czych koncentrujg sie wokdt odrdznienia poznania i dziatania. Np. Ernan McMul-
lin twierdzi, ze argument Rudnera jest stuszny tylko wtedy, gdy przyjmiemy,
ze twierdzenia stajg sie podstawg dziatania, a nie jedynie przekonaniami®°.
W analizach Rudnera chodzi — wedtug McMullina — o akceptacje hipotez jako
podstawy dziatania okreslonego rodzaju, a to, scisle rzecz biorac, nie jest czescig
nauki teoretycznej. Fizyk moze zaakceptowac hipoteze jako najlepiej poparta
danymi czy owocng i sg to wartosciowania czysto poznawcze, nieodwotujgce
sie do wartosci pozapoznawczych. Natomiast gdy chcemy zastosowac teorie
w praktyce, a mozliwe alternatywy sg zwigzane z rezultatami o réznej wartosci
w zaleznosci od branych pod uwage czynnikéw, mamy do czynienia z sytuacjg
teorio-decyzyjng, ktdra wymaga nie tylko oceny prawdopodobienstwa prawdzi-
wosci teorii, ale i rozpatrzenia réznych rodzajow uzytecznosci. Podejmowanie
tego rodzaju decyzji nie jest wtasciwe nauce teoretycznej i dlatego naukowcy nie
sg zobowigzani do akceptacji hipotez w sposéb zaktadany przez Rudnera. Trudno
jest uznac¢ kontrargument McMullina za przekonujgcy. Oddzielenie przekonan
od dziatania wydaje sie nieuprawnione, jesli wezmiemy pod uwage warunek ra-
cjonalnego dziatania — oparcie dziatania na dostepnej rzetelnej wiedzy. Ponadto
Rudner czy Douglas nie dyskutujg przypadku wykorzystania tezy do dziatania, ale
przypadek dziatania typowo poznawczego — mianowicie akceptacji/odrzucenia
hipotezy, a w rezultacie przedstawienia/nieprzedstawienia tej hipotezy jako
wyniku naukowego. Co najwyzej nalezatoby twierdzié, ze wykonujgc dziatanie
poznawcze — akceptujgc hipoteze i wigczajac jg do korpusu wiedzy — naukowiec
nie jest zobowigzany do rozpatrywania skutkow btedu poznawczego. To za$
pozbawiatoby naukowca zwykte]j ludzkiej odpowiedzialnosci. Kazdy z nas jest
zobowigzany do rozpatrzenia chcianych i niechcianych skutkow wtasnego dzia-
tania badz ryzyka zwigzanego z pomytka, a wiec do oceny moralnej dopuszczal-
nosci zaplanowanego czynu: jesli nie jestem pewna, czy lekarstwo nie zawiera
Smiertelnej dawki trucizny, to musze przemyslec ryzyko zwigzane z podaniem
oraz skutki w razie niepodania lekarstwa. Nie ma chyba powoddw, by naukow-
ca z tak rozumianej odpowiedzialnosci za dziatanie wytgczac i twierdzi¢, ze nie
musi zastanawiac sie nad skutkami dania innym ludziom —w tym swoim kolego
naukowcom — przekonan opatrzonych przymiotnikiem ,,naukowe”. Naukowiec
musiatby wtedy ignorowac to, ze prezentujgc pewne twierdzenie empiryczne,
sam dziafa i daje innym podstawe do dziatania. Ponadto musiatby ignorowac

© E. McMullin, Wartosci w nauce, w: S. Wszotek (red.), Refleksje na rozdrozu, OBI, Tarnéw
2000, ss. 124-160.
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fakt, iz nauka cieszy sie autorytetem spotecznym i stad jej twierdzenia de facto
stajg sie i przekonaniami reszty spoteczenstwa, i baza dla dziatan jednostkowych,
spotecznych czy politycznych. A co wiecej — naukowiec jest ekspertem/dorad-
cg i tej roli nie mozna oddzieli¢ od roli naukowca, bo jest on powotywany na
eksperta/doradce wtasnie jako naukowiec, a jego ekspertyza brana pod uwage
wtasnie dlatego, ze jest ekspertyzg naukowa. Jak stusznie podkresla Douglas, za
tego rodzaju obrong ideatu nauki wolnej od wartosciowan pozapoznawczych
stoi izolacjonistyczna wizja nauki jako systemu o dobrze wyznaczonej granicy
i pozbawionego relacji z otoczeniem poza ,inputem” w postaci finanséw i ,,out-
putem” w postaci wiedzy!!. Jest to wizja z gruntu fatszywa, nie tylko ze wzgledu
na spoteczne role naukowcow, ale takze ze wzgledu na pojawienie sie nowego
paradygmatu uprawiania nauki.

Skoro nie da sie zinterpretowad powyzszych przyktaddw zgodnie z ideatem
nauki wolnej od wartosciowan, nalezy uznac, ze praktyka badawcza wymaga
niekiedy uwzglednienia wartosci, ktére mozna bez wahania nazwac ,warto-
$ciami — czy antywartosciami — pozapoznawczymi”, np. szkodliwos¢ dla czto-
wieka. Zauwazmy przy tym, ze odrzucenie czy akceptacja nie dotyczy jedynie
teorii — w omawianych przyktadach najpierw odrzucane lub akceptowane sg
dane, a dopiero potem hipoteza. Podobnie akceptuje sie i odrzuca metody,
instrumenty, miejsca eksperymentowania, twierdzenia obserwacyjne swiad-
kéw jakiegos zjawiska i wiele innych elementéw sktadajgcych sie na praktyke
naukowa. W argumentacji na rzecz akceptacji czy odrzucenia tych elementéw
réwniez mogg sie pojawi¢ wartosciowania pozapoznawcze. Sad ,materii nie
przystuguje wyrdzniony status moralny” uzasadnia wybor metod dziatania
wobec przedmiotéw bedacych jedynie materig, a przeciez nie jest to sad
uwzgledniajgcy wartosci poznawcze.

Poniewaz termin wartosci poznawcze jest juz w filozofii nauki zarezerwowa-
ny, wprowadzam termin wartosci funkcjonalnie poznawcze na okreslenie tych
wartosci, ktdre sg ujmowane w sgdach wystepujgcych w argumentacji naukowe;j
na rzecz akceptacji/odrzucenia okre$lonego elementu nauki. Interpretuje ich
status, wykorzystujgc wprowadzone przez McMullina®? rozréznienie miedzy
standardowymi i niestandardowymi czynnikami epistemicznymi. Czynnikiem
epistemicznym jest wszystko, co naukowiec traktuje jako zasadniczg czes¢
swojej argumentacji. Wsréd czynnikéw epistemicznych McMullin wyrdznia
z kolei czynniki standardowe, tj. takie, ktérych wyznaczenie wymaga ,wyboru

" Zob. H. Douglas, Science, policy, and the value-free ideal, University of Pittsburgh Press,
Pittsburgh 2009. Douglas przekonujgco pokazuje, ze utrzymanie ideatu nauki wolnej od war-
tosciowan owocuje pozbawieniem nauki autonomii, gdyz spoteczenstwo nie bedzie tolerowac
systemu wptywajacego na nie istotowo, a niebiorgcego odpowiedzialnosci za 6w wptyw.

2 E. McMullin, Racjonalne i spoteczne parametry nauki, ,Zagadnienia Naukoznawstwa”
4(76)/1983, ss. 521-536.
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i zastosowania pewnego probierza, co jest naukg”?®, oraz czynniki niestandar-
dowe. McMullin podkresla, ze wyrdznienie czynnikéw standardowych i nie-
standardowych znosi jako nieadekwatng dychotomie czynnikéw zewnetrznych
i wewnetrznych, poniewaz np. twierdzenia teologii, ktéra uksztattowata XVII-
-wieczng nauke, trudno uznac za zewnetrzne, cho¢ mozna uznac za czynnik nie-
standardowy. Podobnie za niestandardowy czynnik epistemiczny mozna uznac
sad wartosciujacy: ,ludzkie zycie jest dobre i spetnione, jesli sg w nim wiasciwe
relacje miedzyludzkie”, gdyz sad taki wystepuje w uzasadnieniu przyznania pew-
nemu zbiorowi symptomdéw miana ,klinicznej depresji”4. Konieczno$¢ przyjecia
pewnych sgddéw jako niestandardowych czynnikdw epistemicznych ujawnia sie
wyraznie w nowym paradygmacie uprawiania nauki, tzw. Mode 2.

4. Mode 2 Science — nauka uprawiana w kontekscie aplikacji

Nowy paradygmat nauki— Mode 2 Science — jeszcze wyrazniej wskazuje na istoto-
wa obecnos¢ sadow wartosciujgcych w nauce®®. Celem tak uprawianej nauki jest
wiedza, ktéra zarazem jest rzetelna poznawczo i spotecznie ,zdrowa” (robust). Pod
tym ostatnim okresleniem kryje sie wymaganie, by poszukiwana w nauce wiedza
stuzyta szeroko rozumianemu rozwojowi jednostki i spofeczeristwa — rozwigzywata
problemy, przed ktérymi stajemy. Przyktadami badan prowadzonych w tym para-
dygmacie sg: zmiany klimatyczne, odbudowywanie ekosystemdw, zrdwnowazony
rozwodj, profilaktyka zdrowotna. Badania te zawsze sg zorientowane na problem
i to problem, a nie metoda ma epistemiczne pierwszenstwo co najmniej w tym
sensie, ze metody sg wypracowywane po postawieniu pytan.

W ramach Mode 2 wyrdznia sie trzy typy pytan badawczych: (a) geneza
problemu: jakie procesy wygenerowaty problem i ewentualnie mogg wptyngé
na jego dalszy rozwdj (system knowledge); (b) jakie wartosci i normy muszg
zostac¢ uwzglednione przy determinowaniu celéw badawczych (jakiej wiedzy
wiasciwie poszukujemy — target knowledge); (c) jak dana sytuacja proble-
matyczna moze zostaé zmieniona i ulepszona — ku czemu wfasciwie dgzymy
(transformation knowledge). Zdobywanie wiedzy odbywa sie wobec tego od
razu w kontekscie aplikacji.

B Tamze, s. 524.

“ Przypadek ten — opierajgc sie na stanowisku Amerykarskiego Towarzystwa Psycholo-
gicznego — analizuje Kristen Intemann w artykule Science and Values: Are Value Judgements
Always Irrelevant to the Justification of Scientific Claims, ,,Philosophy of Science” vol. 68 (supp.),
3/2001, ss. 506-518.

> Koncepcja Mode 2 Science jako nowego paradygmatu nauki zostata przedstawiona
w dwoch pracach: H. Novotny, C. Limoges, P. Scott, M. Gibbons, The New Production of Know-
ledge: The Dynamics of Science and Resarch in Contemporary Societies, Sage, London 1994 oraz
H. Novotny, P. Scott, M. Gibbons, Rethinking Science — Knowledge and the Public in an Age of
Uncertainty, Polity Press, Cambridge 2003.
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W Mode 2 ostatecznie poszukiwana jest wiedza ,,dla dziatania”, potrzebna
do rozwigzania probleméw zyciowych (problem-oriented). Dla rozwazan o s3a-
dach wartosciujgcych w nauce istotne jest to, ze 6w ,kontekst aplikacji” jest
budowany w procesie komunikacji pomiedzy rozmaitymi interesariuszami,
ktorzy wnoszg do projektu badawczego swdj punkt widzenia, w tym przy-
jete zatozenia co do rzeczywistosci i cztowieka oraz akceptowane wartosci
(wyartykutowane poprzez oczekiwania i obawy). Pojecie interesariusz (stake-
-holder) zostato wprowadzone przez Stanford Research Institute w 1963 r.
W kontekscie Mode 2 Science oznacza ono osoby lub instytucje, ktére uczest-
niczg w tworzeniu projektu, biorg czynny udziat w jego realizacji lub sg bezpo-
Srednio zainteresowane wynikami jego wdrozenia, a takze ponoszg réznego
rodzaju ryzyko zwigzane z projektem. W Mode 2 nie mamy wiec do czynienia
z teoretyczno-eksperymentalnym zdobywaniem wiedzy, ktéra nastepnie jest
,aplikowana” (a technologia ,transferowana”) na mocy decyzji innych pod-
miotdéw niz sami naukowcy (np. rzadu czy firm), bowiem to w dialogu miedzy
interesariuszami rodzi sie sformutowanie problemu naukowego, jego operacjo-
nalizacja, dobierane sg procedury badawcze i definiowane sposoby uzycia. Co
wiecej, kontekst aplikacji musi zosta¢ uzupetniony o kontekst implikacji — reflek-
sje antycypujacg konsekwencje samego procesu badawczego i wprowadzenia
rozwigzan w zycie. Zdobycie rzetelnej wiedzy nie jest juz ostatecznym celem
i wystarczajgcym uprawomocnieniem podejmowania badan — poszukiwana
wiedza musi by¢ takze ,spotecznie zdrowa” (socially robust), takie w tym
sensie, ze skutki jej wprowadzenia w kulturowy krwiobieg sg akceptowalne
z punktu widzenia okreslonych wartosci. Rozumienie wiedzy jako celu badan
jest wiec dwuwymiarowe: wiedza musi, z jednej strony, pozostawac we wiasci-
wej relacji do $wiata — ma byé prawdziwa/prawdopodobna, rzetelna, a z drugiej
— pozostawaé we wiasciwej relacji do cztowieka i spoteczestwa, przyczyniac
sie do jego rozwoju. To, na czym ma polegac¢ owo ,spoteczne zdrowie” wiedzy,
jest determinowane w dialogu miedzy interesariuszami. Interesariuszami sg
oczywiscie naukowcy, ale sg nimi takze ci, ktorzy rozpowszechniajg i wyko-
rzystujg wiedze, biorg na siebie ciezar wydatkéw na badania, ponoszg ryzyko
zwigzane z rozpowszechnieniem i zastosowaniem wiedzy. Nie jest wiec tak, ze
naukowcy sami determinujg przedmioty badan, problemy badawcze, metody
oraz mozliwe zastosowania wynikéw zgodnie z wewnetrzng logika rozwoju
nauki; ale nie jest tez tak, ze przyjmuja ,zlecenia badawcze”, nie interesujac
sie celami, ktérym ma stuzy¢ wiedza bedaca odpowiedzig na zadane pytanie,
czy konsekwencjami, jakie pociggnie za sobg znalezienie odpowiedzi. Dialog
miedzy interesariuszami determinuje np. dopuszczalne ryzyko uzycia pestycydu
na duzg skale, liste wtasnosci substancji, ktdre nalezy przebadaé, hipotezy warte
dalszych badan itp. Wszystkie tego typu rozstrzygniecia wymagaja wydania
pozapoznawczych sgdédw wartosciujgcych.
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W innej pracy'® argumentowatam, ze nawet jesli traktowac nauke jako
wyizolowany ze spoteczenstwa system, naukowiec nie moze ignorowac ko-
niecznosci wydawania takich sadow przy podejmowaniu decyzji sktadajgcych
sie na proces badawczy. Stad jesli naukowiec ma odpowiedzieé na pytanie, czy
ta oto substancja niszczy chwasty, to operacjonalizujgc problem, wtgcza w swaj
projekt badania nad szkodliwymi skutkami wprowadzenia owej substancji do
Srodowiska (np. powodowanie raka u ludzi). Nie chodzi wiec o obawy niemo-
ralnego zastosowania substancji, ale o konsekwencje jej zastosowania zgodnie
z przeznaczeniem (jako srodek chwastobdjczy) i to zastosowania na duzg skale.
Naukowiec musi wiec rozstrzygac, ktére z konsekwencji przynoszg ryzyko,
ktére ryzyko jest nieuprawnione z moralnego i spotecznego punktu widzenia
— a przez to ktére z whasnosci badanej substancji ma poddac analizie. Z takich
rozwazan nie moze zwolni¢ naukowca ani powotanie sie na ,wolnos$¢ nauki
od wartosci”, ani oddelegowanie odpowiedzialnosci do komitetéw etycznych.
Mode 2 pokazuje to jeszcze wyrazniej, gdyz jest to paradygmat uprawiania
nauki, ktéry w samym centrum badan stawia fakt, ze nauka funkcjonuje jako
spoteczny autorytet, a wiec niejako daje rekomendacje do dziatania i ze nauka
jest ostatecznie dla cztowieka, a nie sama dla siebie. Oznacza to ostateczng
rezygnacje z izolacjonistycznej wizji ,nauki w wiezy z kosci stoniowej” i przy-
znanie miejsca w nauce wartosciowaniom pozapoznawczym. Rozpoznajac
cel i funkcje nauki, racjonalne jest takie organizowanie badan, by 6w cel
i funkcje wypetnic¢ —a ich wypetnianie wymaga z koniecznosci wydawania po-
zapoznawczych sgdéw wartosciujgcych. Zakaz wydawania takich sadow przez
naukowcow — w duchu ideatu nauki wolnej od wartosciowan — eliminowatby
ich z grupy interesariuszy, wytgczat ze spotecznosci ludzkiej i ,amputowat”
czesci intelektu, ktory jest zdolny do determinowania dobra i zta. To dlatego
badania w paradygmacie Mode 2 cechuje wysoki stopien refleksywnosci i od-
powiedzialnosci rozumianej jako ,, odpowiedzialnos¢ przed” (accountability),
a nie tylko jako ,odpowiedzialno$¢ za”. Nie chodzi juz bowiem jedynie o in-
dywidualng odpowiedzialnos¢ badacza za rzetelnos¢ otrzymanych wynikow.
Badanie naukowe nie moze by¢ juz traktowane jako , obiektywne” badanie
Swiata przyrodniczego czy spotecznego przez wyizolowany podmiot poznajgcy.
Skutki zdobycia nowej wiedzy nie mogg by¢ traktowane jako cos$ zewnetrznego
wobec procesu badawczego, poniewaz srodowisko, w ktérym formutuje sie
problem, wptywa na wybér tematéw badawczych, konstruowanie uktadéw
badawczych, jak i projektowane uzycia. Niemoznos¢ przewidzenia wszystkich
konsekwencji czy zastosowan nie jest juz argumentem za niepodejmowaniem
rozwazan etyczno-spotecznych w ogdle. Rozwazania takie stajg sie wsobnym
elementem uprawiania nauki.

e A. Lekka-Kowalik, Odkrywanie aksjologicznego wymiaru...
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5. Wazkie kwestie do rozstrzygniecia

Przedstawiona wyzej koncepcja obecnosci wartosciowan pozapoznawczych
rodzi dwa istotne pytania: (1) czy wszystkie wartos$ci — do jakiegokolwiek typu
by nie nalezaty (moralne, spofeczne, estetyczne, polityczne itd.) —mogg nabrac
w pewnej sytuacji charakteru funkcjonalnie poznawczego (mogg stac sie nie-
standardowymi czynnikami epistemicznymi); (2) czy zgoda na uwzglednianie
wartosciowan pozapoznawczych w nauce nie oznacza ostatecznie, ze nauka nie
zostanie podporzadkowana interesom politycznym lub spotecznym (a przez to
jej wyniki okazg sie nieracjonalne i nieobiektywne). Nie pretenduje do przedsta-
wienia ostatecznych odpowiedzi na te bardzo skomplikowane kwestie. Odpo-
wiedzZ na nie wymagataby zapewne zbudowania nowego ideatu nauki nasyconej
wartosciowaniami. Wskaze jedynie na kilka obiecujgcych linii rozwazan.

Intuicyjna odpowiedZ na pierwsze z pytan jest negatywna. Rozpatrzmy
kilka przyktadéw. Precyzja pomiaru jako wtasnos$¢ instrumentu badawczego
wydaje sie by¢ wartoscig funkcjonalnie poznawczg, poniewaz sad przypisujgcy
precyzje instrumentowi pomiarowemu jest elementem uprawomocnienia ak-
ceptacji zebranych danych, ale nie wida¢ powodu, dlaczego tanio$¢ nalezatoby
potraktowac w ten sam sposdb. Co prawda, np. brak precyzji mozna powigzac
z tanioscig, ale tanios¢ instrumentu nie jest elementem uprawomocnienia
odrzucenia danych, a co najwyzej przyczynowo-skutkowym wyjasnieniem
braku precyzji. Szkodliwos¢ dla cztowieka wydaje sie by¢ niekiedy wartoscia
funkcjonalnie poznawczg, poniewaz wystepuje w argumentacji na rzecz inter-
pretacji przypadkow watpliwych (jak w podanym wyzej przyktadzie H. Douglas)
czy w argumentacji na rzecz przebadania okreslonych wtasnosci substancji.
Czy datoby sie skonstruowac przypadek, w ktéorym ,,zgodnos¢ z aktualnym
trendem w kolorystyce” bytaby wartoscia funkcjonalnie poznawczg? Mam co
do tego powazne watpliwosci. Przyktady te pokazujg, ze nie mozna traktowac
np. wartosci moralnych, spotecznych, technicznych i innych catosciowo jako
jedng kategorie prawomocnie obecng w nauce, ale trzeba poszukiwac kry-
terium pozwalajgcego odroznié te wartosci spoteczne, moralne, techniczne,
ekonomiczne itd., ktére zasadnie mozna — i nalezy — uwzglednia¢ w praktyce
naukowej, i te, ktérych nie nalezy — a moze nawet nie wolno — uwzgledniaé
pod grozbg zaprzepaszczenia racjonalnosci i obiektywnosci nauki.

Tu moze pojawic sie zarzut btednego kota, dogmatyzmu lub regresu w nie-
skoriczono$¢. Skoro twierdzimy, ze sady o pewnych wartosciach pozapoznaw-
czych mogga pojawic¢ sie w konkretnym badaniu naukowym, a inne nie, to
twierdzenia takie nalezy uzasadnic. Jesli w uzasadnieniu twierdzenia tez moga
pojawic sie niekiedy sgdy o wartosciach pozapoznawczych, to albo przyjmujemy
Ow podziat na wartosci ,dozwolone — niedozwolone” arbitralnie, albo wpadamy
w btedne koto, skoro w uzasadnieniu znédw mozemy powotac sie na wartosci
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pozapoznawcze, albo tez mamy regres w nieskoriczonosé, probujac uzasadnic,
dlaczego te, a nie inne wartosci pozapoznawcze nalezy uwzgledniac. Jak wyjs¢
z tego trylematu? Proponuje zrezygnowac z izolacjonizmu metodologicznego
— mowimy o obecnosci wartosci pozapoznawczych w konkretnym badaniu
naukowym, natomiast po uzasadnienie uwzgledniania tych, a nie innych war-
tosci nalezy siegnac¢ do innych nauk, a by¢ moze przede wszystkim do filozofii.
Np. skoro prawds jest, ze cztowiek posiada niezbywalng godnosc i od kazdego
innego nalezy mu sie afirmacja jego samego oraz skoro prawdg jest, ze sub-
stancje rakotwdrcze niszczg zycie cztowieka, to prawdg jest takze i to, ze nie
powinno sie wystawia¢ cztowieka na nieuprawnione ryzyko stykania sie z tymi
substancjami. Jesli nie jesteSmy pewni, czy dana substancja jest rakotwadrcza,
to sad o godnosci cztowieka uprawomocnia przypisanie wiekszej wagi btedowi
poznawczemu w postaci zanizenia poziomu rakotwaorczosci substancji niz temu
w postaci zawyzenia poziomu rakotwadrczosci; i wtedy przypadki niepewne (czy
pojawity sie komorki rakowe po wystawieniu na dziatanie owej substancji) trak-
tujemy jako przypadki potwierdzajgce. Ostatecznie uprawomocnienia decyzji
badawczej co do sposobu interpretacji danych szukamy w filozofii cztowieka.

Heather Douglas proponuje nieco inne podejscie do problemu wartosci
dopuszczalnych i niedopuszczalnych w nauce'’. Uwaza, ze nalezy nie tyle zaj-
mowac sie typami wartosci, co rolami, jakie wartosci mogg odgrywac w argu-
mentacji — wyrdznia role bezposrednig i posrednia. Rola bezposrednia polega
na tym, ze sad o wartosci jest rozstrzygajgcy w argumentacji, przy czym role
taka jakikolwiek typ wartosci moze odgrywac tylko w niektérych decyzjach
i to tych podejmowanych na poczatku badan. Zalicza do nich: wybdr tematu
badawczego, wybor projektu godnego finansowania, wybér metody. Przyznaje
przy tym, ze miedzy wchodzgcymi w gre wartosciami moze zachodzi¢ kon-
flikt, np. najbardziej precyzyjna metoda zbierania danych moze by¢ moralnie
niedopuszczalna. Bez wahania tez twierdzi, iz w takim przypadku wartosci
moralne przezwyciezajg wszelkie racje zwigzane z wartosciami poznawczymi,
cho¢ nie uzasadnia tego twierdzenia. Powyzszy przyktad nie ilustruje jednakze
mechanizmu do , balansowania” wartosci ze wzgledu na swg pozorng oczy-
wisto$¢. Caty problem tkwi bowiem w okresleniu, kiedy metoda jest moralnie
niedopuszczalna. Czy jesli dla zebrania wiarygodnych danych badacz stosujacy
metode obserwacji uczestniczacej oszukuje swych towarzyszy, to jest to mo-
ralnie niedopuszczalne? , Niedopuszczalnos¢” wydaje sie byé stopniowalna
— czy wobec tego zawsze i kazdg wartos¢ poznawczg owa niedopuszczalnosc
moralna anuluje? Pytania tego typu nie wyznaczajg jedynego obszaru wat-
pliwosci. Sama Douglas przyznaje, ze mozna wybiera¢ — uzasadniajgc poza-
poznawczymi sgdami wartosciujgcymi — tematy badawcze i metody tak, ze

7 H. Douglas, Science, policy..., zob. zwtaszcza rozdz. 5.
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niejako predeterminujemy wynik. Uznaje to za niedopuszczalne ze wzgledu
na cel nauki — odmowa rozpatrzenia mozliwych alternatyw moze pozbawic
nas rzetelnej wiedzy o Swiecie. Jako przyktad podaje badania nad rdznicami
miedzy ptciami tak zoperacjonalizowane, ze bada sie jedynie korelacje miedzy
poziomem hormondw ptciowych i zachowaniem osdb réznej ptci. Ta korelacja
zostaje znaleziona i z tego wyptywa wniosek, ze zachowanie jest zdetermino-
wane hormonalnie, co z kolei uzasadnia twierdzenie, ze spoteczne role ptci
majg biologiczng baze. Traktowana jako wartosc idea ,naturalnego charakteru
spotecznych rdl przypisywanych ptciom” — twierdzi Douglas — odgrywa nie-
uprawniong role w wyborze struktury i metod projektu badawczego, poniewaz
w tym przypadku naukowiec rozmyslnie zamyka oczy na posiadang skadingd
wiedze o wptywie np. czynnikdw spotecznych na zachowanie cztowieka.
Podobny przyktad analizuje Helen Longino®®. Jej zdaniem, podczas badan
prowadzonych przez Gregory’ego Pincusa nad doustnymi srodkami antykoncep-
cyjnymi (chodzito o $rodek znany pod nazwg Enovid) wybodr parametréw war-
tych testowania byt niejawnie ,,sterowany” przekonaniem Pincusa, ze przyrost
populacji powinien by¢ kontrolowany. Badania swe widziat jako poszukiwanie
srodka do tego celu, co sprawito, ze zignorowat ryzyko i ewentualne negatywne
skutki przyjmowania tego srodka dla zdrowia kobiet. W tym przypadku jednak
nie byto wiedzy o szkodliwosci, ale wartos¢ , kontrola populacji” zdetermino-
wata operacjonalizacje problemu. Okazuje sie wiec, ze nalezy podac kryteria
pozwalajace okresli¢, kiedy wyboér problemu badawczego, operacjonalizacja (co
powinno by¢ zbadane) i wybdr metody uzasadnione bezposrednio przez odwo-
tanie sie do wartosci pozapoznawczych sg prawomocne. Co wiecej, przypadek
badan nad determinowaniem zachowania oséb przez hormony pokazuje, ze
teza Douglas, iz sgdy wartosciujgce nie mogg by¢ traktowane tak samo jak dane,
wymaga doprecyzowania. Dlaczego bowiem nie traktujemy wyprowadzonej na
podstawie danych korelacji jako satysfakcjonujgcego poznawczo wyniku? Moz-
na twierdzi¢, ze mamy inne badania pokazujgce korelacje miedzy czynnikami
innymi niz biologiczne (np. oczekiwaniami spotecznymi) a zachowaniem; ale
mozna tez zbudowac argument odwotujgcy sie do sadu ,cztowiek jest wolny,
a przez to np. odpowiedzialny za swoje czyny”, a biologiczny determinizm temu
by przeczyt. Wolnos¢ i odpowiedzialnosc sg tu traktowane jako wartosci i pet-
nig bezposrednig role w determinowaniu wartosci poznawczej wyniku badan.
Oczywiscie, teoria, iz nie jesteSmy biologicznie zdeterminowani do okreslonego
zachowania, jest w tym sensie co najmniej spotecznie niepozgdana — nie mozna
by wtedy przypisywacé odpowiedzialnosci zbrodniarzom, zdrajcom, ztodziejom
itd. ani traktowac tych zachowan jako Swiadomego naruszenia norm, za ktére
nalezy sie kara. Nalezatoby wiec przebudowa¢ catg strukture spoteczng. Nie

'8 Zob. H. Longino, Science as Social Knowledge. Values and Objectivity in Scientific Inquiry,
Princeton University Press, Princeton 1990.
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jest wiec tak, ze uzasadniane wartosciami odrzucenie twierdzenia naukowego
jest zawsze nieuprawnione. Nie chodzi tu o przypadek, gdy powotujac sie na
wartosci, odmawiamy dalszych badan. Raczej przeciwnie — przyjmujac, ze dane
twierdzenie nie moze by¢ prawdg o naszym sSwiecie, rozwijamy badania, by to
wykazac. Nie trzeba zresztg konstruowacd przyktadu, gdyz znane sg przypadki
wprost z praktyki naukowej. Stynne wyniki badan nad zwigzkiem miedzy rasg
i inteligencja zostaty odrzucone nie tyle ze wzgledu na zebrane dane (sformu-
towano korelacje, pozwalajgcag podad biologiczng baze inteligencjil), ale ze
wzgledu na przekonanie o zasadniczej réwnosci miedzy ludzmi; i to ze wzgledu
na to przekonanie poszukiwano btedu w postawieniu problemu czy metodzie
badan?®. Powyzsze przyktady pokazujg, ze bezposrednia rola wartosci w nauce
jest znacznie bardziej skomplikowana, niz sie wydaje — nie wystarczy wskazaé,
ze sgd wartosciujacy jest prawomocnym elementem przy uzasadnieniu wyboru
problemu badawczego, jego operacjonalizacji czy przyjeciu metody; nalezy
jeszcze okresli¢, ktére wartosci mogg by¢ uwzgledniane i w jakich sytuacjach
mozna uzy¢ sgdu wartosciujgcego jako argumentu przeciwko zebranym danym
czy opartemu na nich wynikowi.

Nie inaczej jest z posrednimi rolami przypisywanymi wartosciom przez
H. Douglas. Owe role sg zwigzane z niepewnoscig i spodziewanymi skutkami
btedu poznawczego — jak to byto w przyktadzie Rudnera. Jesli nie mamy pew-
nosci co do prawdziwosci jakiegos twierdzenia empirycznego, a skutki pomytki
poznawczej sg ogromne, to sgdy wartosciujgce stajg sie czescig argumentac;ji.
Natomiast zebranie wiekszej liczby danych (redukcja niepewnosci) zmniejsza
potrzebe uzycia takich sgdéw. Dotyczy to takze tzw. wartosci poznawczych, do
ktérych zalicza sie prostote, ptodnosc teoretyczng, zakres wyjasniania i precyzje.
Takze one nie mogg stanowic rozstrzygajgcego argumentu na rzecz akceptacji
teorii, a jedynie wskazéwke, ze s3 to hipotezy, ktorych braki wykryje sie raczej
wczesniej niz pdzniej®. Ostatecznie wiec Douglas widzi potrzebe sgdéw warto-
Sciujacych w argumentacji na rzecz tych elementéw nauki, ktore byty okreslane
mianem ,,zewnetrzne” (wybor problemu, metody, zastosowan); w pozostatych
przypadkach rolg sgdéw wartosciujgcych jest ,zamykanie luki” w sytuacji nie-
pewnosci poznawczej. Nie chcemy bowiem — twierdzi — by nasze przekonania
co do wartosci determinowaty nasze twierdzenia empiryczne o $wiecie?!.

% Analize tych badan mozna znalez¢ m.in. w: B. Townsend, Rasa a iloraz inteligencji. Kryteria
rzetelnosci badari naukowych, ,,Ethos” 4(44)/1998, ss. 228-252.

20 Douglas —idac za Larrym Laudanem — wprowadza rozrdznienie miedzy cnotami (warto-
$ciami) epistemicznymi i wartosciami poznawczymi. Do pierwszych zalicza wsobng niesprzecz-
nos$é, zdolnos$¢ przewidywania nowych zjawisk i empiryczng adekwatnosé, ktére traktuje
jako ,wskazniki”, iz hipoteza ma szanse stac sie elementem wiedzy naukowej. Tzw. wartosci
poznawcze zwigzane sg natomiast z owocnoscig prowadzonych badan, mozliwoscia testowania
i wykrywania w nich btedéw. Zob. H. Douglas, Science, policy..., rozdz. 5.

2 Tamze, s. 103.
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Ostatecznie wiec uwaza, ze sady wartosciujgce nie sg twierdzeniami o Swiecie,
a zrodtem ich obecnosci w nauce jest niedoskonatos¢ naszego poznania, cho¢
jest to niedoskonatos¢ ptynaca z ludzkiej natury, a nie ze stabosci indywidualne-
go podmiotu poznajacego. Zaproponowane rozréznienie na role bezposrednia
i posrednig saddéw wartosciujgcych w argumentacji naukowej (niezaleznie od
kategorii wartosci, o ktére chodzi) nie rozwigzuje natomiast problemu: czy
wszystkie sgdy wartosciujgce mogg sie w owej argumentacji pojawicé?

Druga wazna kwestia do rozstrzygniecia jest zwigzana z obawg, ze do-
puszczenie do obecnosci sgdéw wartosciujgcych w argumentacji naukowej
ostatecznie podda nauke interesom politycznym, ideologicznym, panstwowym
czy spotecznym. Koncepcja H. Douglas ma by¢ odpowiedzig na ten problem:
wartosci nie zastepujg danych empirycznych, ale wspomagajg podjecie decy-
zji jedynie w sytuacji niepewnosci. Nie jest to zadowalajgce rozwigzanie tej
kwestii. Niepewnos¢ jest wiasciwa ludzkiemu poznaniu, stad zawsze w ar-
gumentacji w nauce bedga pojawiaé sie sgdy wartosciujace; skoro jednak nie
ma kryterium pozwalajgcego rozstrzygnac, ktore wartosci mogg by¢, a ktoére
nie powinny byé uwzgledniane w takich sgdach, a ponadto jesli sama inter-
pretacja danych zalezy od owych sgddw, to nic nie blokuje wptywu intereséw
politycznych, ideologicznych, militarnych itd. Sadze jednak, ze problem da sie
rozwigzaé, gdy przyjmiemy, ze: 1) sgdy wartosciujgce sg twierdzeniami, ktérym
przystuguje wartos¢ logiczna, stad w argumentacji w nauce mogg pojawic sie
te, ktére wedle naszej najlepszej wiedzy sg prawdziwe. W tym aspekcie nie
bytoby réznicy miedzy sgdami wartosciujgcymi a twierdzeniami nazywanymi
empirycznymi. Sady wartosciujgce réwniez bytyby uznane za empiryczne,
cho¢ nie w waskim sensie terminu ,,empiria”; 2) prawda — skadkolwiek bysmy
jej nie czerpali — ma moc wigzgcg w tym sensie, ze rozpoznanie twierdzenia
jako prawdziwego (czy biorgc pod uwage omawiang niepewnos¢ poznania
ludzkiego raczej: prawdopodobnie prawdziwego) jest zarazem swoistym ,,23-
daniem” uznania za takowe, a stad ptynie zobowigzanie do respektowania
prawdy, tj. uznania jej w pogladach i w dziataniu. Nalezy wobec tego odrzuci¢
przekonanie, ze nauka jest najlepszg formg poznania swiata po prostu, a co
najwyzej uznag, iz jest najlepsza forma poznania pewnych aspektéow swiata.
Nie mozna jej natomiast izolowaé — ani jako formy poznania od innych typéw
poznania (przede wszystkim filozoficznego), ani jako instytucji od catosci
spoteczenistwa. Jesli za prawde uznajemy zdanie ,Cztowiek ma godnosc¢”, to
wykluczamy pewne metody jako naruszajgce te godnosc¢ nie dlatego, ze kto$
tak chce, ale dlatego, ze taka jest prawda o cztowieku, a nauka ma prawde
respektowac. Nie ma w tym przypadku konfliktu wartosci, np. godnos¢ kontra
skutecznosé metody, ale jest podporzagdkowanie obu prawdzie. Fundamentem
okazuje sie wiec ostatecznie prawda, ktdrej podporzadkowane sg zarowno
tzw. sady o faktach, jak i sady wartosciujgce. Prawde czesto wymienia sie
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wsrdd wartosci poznawczych, ale nie ma ona tego samego statusu, co inne
znajdujace sie na liscie. By to stwierdzi¢, wykonajmy eksperyment myslowy:
oto mamy teorie prostg, niesprzeczng, empirycznie adekwatng, z duzg mocg
predykcyjng, a jednoczesnie z innych zrédet wiemy, ze nie jest prawdziwa. Czy
gotowi jesteSmy jg akceptowad, czy raczej zawieszamy sad i szukamy btedu np.
w metodzie zbierania danych?

Podsumowanie

Ideat nauki wolnej od wartosciowan byt widziany jako gwarant obiektywnosci
i racjonalnosci nauki. Zasadniczym argumentem za wykluczeniem wartoscio-
wan byt poznawczy status tego rodzaju sadow: ich subiektywnosc¢ i niemoznosc
intersubiektywnego uprawomocnienia. Analiza nauki jako praktyki spotecznej
pokazuje, ze wartosciowan obejmujgcych zaréwno tzw. wartosci poznawcze,
jak i pozapoznawecze nie da sie z nauki wykluczy¢ — ich obecnos¢ nie jest po-
chodng stabosci naukowcdw, ale konsekwencjg i struktury Swiata, i sposobu
ludzkiego poznania oraz faktycznej roli nauki w zyciu spotecznym. Ujawnia sie
to wyraznie, gdy rozpatrzymy nowy paradygmat uprawiania nauki, tzw. Mode 2
Science. Ignorowanie obecnosci w nauce wartosciowan pozapoznawczych nie
zwieksza wiec obiektywnosci i racjonalnosci nauki; przeciwnie — poniewaz sg
one elementem koniecznym badan naukowych, udawanie, ze ich nie ma, naraza
nauke na ideologizacje w tym sensie, ze dopuszcza wtedy wszelkie wartosci jako
,funkcjonalne poznawczo”, a nie zagda dla ich respektowania uprawomocnie-
nia. Natomiast budowanie ideatu nauki nasyconej warto$ciowaniami wymaga
rezygnacji z podwojnego izolacjonizmu: spotecznego, ktdry traktuje nauke tak,
jak gdyby nie miata ona zwigzkdw ze spoteczenstwem, oraz metodologicznego
— jak gdyby dyscypliny tworzyty ,samotne wyspy”. Oba te izolacjonizmy nie
chronig nauki przed obecnoscig wartosciowan, a jedynie deformujg nasze
rozumienie jej natury i w tym sensie sg fatszywe. Podporzadkowanie nauki
prawdzie pozwala uznaé prawomocng obecnos¢ wartosciowan pozapoznaw-
czych w nauce, a to staje sie wehikutem racjonalnosci naukii przywraca nauce
wtasciwe miejsce w kulturze.
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Racjonalnosé, przekonania
i epistemologia zaangazowana'

Prezentujac rézne formy racjonalnosci pojmowane jako wtasnosé przekonan:
racjonalnos¢ proceduralng, epistemiczng oraz sprawczg, pragne wykazac
nadmiernie restrykcyjny charakter przyjmowanych przez wspétczesng episte-
mologie ograniczen dotyczgcych przypisania komus przekonan oraz naswietli¢
konteksty empiryczne (psychologiczne, kognitywne, psychopatologiczne),
ktére podwazajg mozliwosé postawienia ostrej granicy miedzy przekonaniami
racjonalnymi i formami postaw irracjonalnych.

Poprzez odwotanie sie do proponowanej przez Lise Bortolotti? racjonalnosci
sprawczej (agential rationality) podkreslam podmiotowy charakter przekonan
i nakreslam wizje racjonalnosci obecnej w epistemologii zaangazowanej, a sze-
rzej — perspektywe rozumu praktycznego i hermeneutycznego.

1. Racjonalnosc i filozofia

Racjonalnos¢ mozemy odnosi¢ zaréwno do $wiata, rzeczy, zdarzen, jak i do
podmiotdow i systemow posiadajgcych okreslone kompetencje. Trudnosci zbu-
dowania kompletnej teorii racjonalnosci skazujg nas na rodzaj ,hermeneutyki
racjonalnosci” — rekonstrukcji sposobéw postrzegania oraz wyobrazen na temat
racjonalnosci zaréwno w nauce, jak i zyciu spotecznym. Zgadzam sie z Her-

' Praca finansowana przez Uniwersytet Marii Curie-Sktodowskiej w Lublinie w ramach grantu

Prorektora ds. Badan Naukowych i Wspotpracy Miedzynarodowej — badania wtasne MNiSW.
2 L. Bortolotti, Delusions and Other Irrational Beliefs, Oxford University Press, Oxford 2010.
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bertem Schnadelbachem?, ktéry postuluje ,,otwarty” charakter racjonalnosci,
nie da sie dla niej bowiem ostatecznie ustali¢ wigzacych i koniecznych regut.
Badanie racjonalnosci nie moze ograniczyc sie jedynie do analiz filozoficznych.
Nowe odkrycia oraz twdrcze inspiracje mozna napotkac poza samg filozofig
— w socjologii, antropologii kulturowej, psychologii, naukach kognitywnych
czy psychopatologii. Teoria racjonalnosci nie moze przybrac¢ formy systemu.
Rzeczywistosé, o ktérej mowimy, jest zbyt bogata i réznorodna, dlatego w celu
uporzgdkowania i systematyzacji mozna jedynie zrekonstruowac szereg typow
racjonalnosci (racjonalnych dziatan i przekonan).

2. Rozumienie i racjonalnos¢

Racjonalnos¢ ma charakter limitujgcy, naktada ograniczenia na dziatania i prze-
konania, ktére dzieki temu zastugujg na miano racjonalnych. Zanim jednak przy-
piszemy podmiotowi (albo efektom jego aktywnosci) miano racjonalnego, jego
wypowiedzi i dziatania muszg w ogdle pretendowac do takiego miana, muszg
—jak powiada Schnadelbach — by¢ uznane za ,mozliwe przedmioty dyskursywnej
tematyzacji”4. Dlatego rozréznia on wezsze i szersze ujecie racjonalnosci. Waskie-
mu okresleniu racjonalnosci odpowiada podleganie pewnym standardom i kry-
teriom, szczegdlnie zas chodzi o uzasadnienie dziatan i przekonan. Szersze ujecie
racjonalnosci odnosi sie do tego, co zrozumiate, jest synonimem ,,zrozumiatosci”.
Zanim ocenimy kogos jako istote racjonalng, musimy rozpoznaé¢ w nim osobe,
ktérej dziatania wydajg sie w miare sensowne. Zrozumiatos¢ jest wskazowka
racjonalnosci, stanowi wstepny warunek racjonalnego dyskursu. Zrozumiate
dziatania i przekonania mogg jednak nie spetniac intersubiektywnych standardéw
i okazac sie jedynie wyobrazeniem, mniemaniem, przesgdem, intuicja.

3. Racjonalnos¢ i przekonania

Mozliwos¢ przypisania komus przekonan wigze sie z ich ograniczeniami, ktére
czynig je dla nas zrozumiatymi i przewidywalnymi. Jezeli ograniczenia przeko-
nan majg charakter ,staby” i stuzg uczynieniu tresci i zachowan sensownymi,
mozemy mowic jedynie o ,,zrozumiatosci”, a nie o racjonalnosci. Wéwczas
rozpoznanie intencji i motywow, jakimi kieruje sie dana osoba, moze miec
charakter trywialny i mato ptodny filozoficznie. Przekonania mogg by¢ dla nas
zrozumiate, nawet jesli wydajg sie nieracjonalne. Ograniczenie, rygor narzuca-
ny przekonaniom moze miec takze ,silniejszy” charakter. Racjonalnos¢ wigze

3 H. Schnéadelbach, Préba rehabilitacji animal rationale, Oficyna Naukowa, Warszawa

2001, s. 52.
4 Tamze, s. 73.
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sie wowczas z bardziej systematycznym podejsciem do tresci przekonan, ma
wykaza¢ wzajemny zwigzek miedzy nimi oraz ich odniesienie do dziatania.
Racjonalnos¢ ma zasadniczo normatywny charakter i jego odniesienie do
przekonan przynosi korzys¢ w postaci fatwosci zrozumienia przekonan oraz
czyjegos dziatania. Kryteria racjonalnosci stanowig na ogét pewien ideat, ktéry
nie odzwierciedla faktycznych przekonan i zachowan podmiotéw.

4. Formy racjonalnosci

W literaturze filozoficznej spotykamy rdzne okreslenia racjonalnosci. Za L. Borto-
lotti® chciatbym zwrdéci¢ uwage na okreslenie ,racjonalnosé sprawcza” (agential
rationality), ktore przeciwstawia bardziej popularnym formom racjonalnosci:
proceduralnej i epistemicznej. Dyskusja nad formami racjonalnosci ma na celu
ukazanie istotnych wymiarow przekonan, a przy tym wywotuje refleksje nad
rzeczywistymi postaciami naszego myslenia i dziatania. Szczegdlny namyst nad
racjonalnoscig pojawia sie w skrajnych przypadkach irracjonalnosci, kiedy zostajg
zakwestionowane oczywiste formy myslenia i zachowan. Epistemologia zaangazo-
wana podkresla ztozony charakter naszych przekonan i odwotuje sie do racjonalno-
Sci praktycznej, ktéra funkcjonuje w wysoce kontekstualnych warunkach i przejawia
sie w postaci nawykowych zachowan i automatyzmow, bardziej odwotuje sie do
dyspozycji i nastawien niz do przekonan i ,,postaw propozycjonalnych”.
Przypisywanie racjonalnosci dziataniom i przekonaniom wigze sie z proble-
mem definicji wiedzy oraz prawdy. Przypisywanie statusu wiedzy i prawdziwosci
przekonaniom wynika z trudnosci przypisywania rozumnosci samej rzeczywi-
stosci. To nasze dyskursy uzurpujg sobie prawo do racjonalnosci i jednoczesnie
wskazujg na fallibilnos¢ (omylnosé, hipotetyczny charakter) formutowanych
twierdzen. Ostatecznie jednak racjonalnos¢ stanowi aktualizacje ludzkich zdolno-
Sci. W dyskursie epistemologicznym ocenia sie efekty dziatarh podmiotu w postaci
idei, teorii, przekonan, argumentacji. Bardziej praktyczne nastawienie odnosi
ceche racjonalnosci do dyspozycji 0séb czy systemoéw, ktdérym jg przypisujemy.

5. Racjonalno$¢ proceduralna

Trudno nam dzisiaj przypisywac ceche racjonalnosci samym rzeczom, zaktadac

inteligibilnos¢ Swiata, dlatego czesto odnosi sie jg do formalnych wtasnosci

przekonan. Chodzi przede wszystkim o dobrg integracje przekonan z innymi

przekonaniami oraz stanami intencjonalnymi. Donald Davidson® $wiadomy jest
> L. Bortolotti, Delusions...

& D. Davidson, Paradoxes of irrationality, w: tenze, Problems of Rationality, Clarendon
Press, Oxford 2004, s. 189.
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tego, ze w petni racjonalne podmioty mogg sie rézni¢ co do uznawanych norm
i wartosci, dlatego ktadzie nacisk na cos, co nie moze opierac sie na braku zgody
odnosnie do faktéw lub norm. Jedynie kryterium wewnetrznej spojnosci oraz
koherencji uwzglednia wtasng podmiotowa postawe i kryteria, w przypadku zas
ztamania tego kryterium mamy do czynienia z r6znymi formami irracjonalnosci
(samooszukiwanie, myslenie zyczeniowe czy szaleristwo). Przekonania, pragnienia,
intencje, czes¢ emocji sg okreslone przez ich logiczng relacje wobec innych postaw
intencjonalnych. Dlatego Davidson stwierdza: , irracjonalnos¢ nie sktada sie z po-
szczegblnych przekonan, ale z braku spéjnosci w obrebie zestawu przekonan”’.

Dobra integracja przekonan musi odpowiada¢ formalnym standardom
ludzkich zdolnosci poznawczych. Jednakze pojmowanie racjonalnosci procedu-
ralnej jako zgodnosci ze znanymi dedukcyjnymi zasadami, jak modus ponens,
modus tollens sprzecznosci itd., wraz z podstawowq zasadg teorii prawdopo-
dobienstwa, iz iloczyn nigdy nie moze by¢ wiekszy niz prawdopodobierstwo
jego sktadnikéw, wydaje sie zbyt rygorystyczne i nie odzwierciedla naszych
codziennych sposobdw definiowania przekonan®.

Donald Davidson dopuszcza mozliwos¢ wyttumaczenia lokalnej i czasowe;j nie-
spoéjnosci myslii pragnien. Jest ona spowodowana tym, ze przekonania mogg by¢
oddzielone od siebie, znajdowac sie w innych ,,przedziatach” umystu. W przypadku
konfrontacji sprzecznych przekonan, np. w ujawnieniu sie postaw samooszukiwa-
nia, racjonalny podmiot winien dokonac ich uzgodnienia. Racjonalnos¢ jako spdj-
nos$¢ przekonan nie jest jednak czyms, do czego dochodzimy w empiryczny sposadb,
lecz stanowi ,racjonalnosc tta” — zatozenie o zasadniczej rozumnosci dziatajgcych
podmiotéw. Mozemy jedynie akceptowac drobne odstepstwa od spdjnosci prze-
konan. Moéwienie o racjonalnosci ma sens, jesli wiekszo$¢ przekonan jest w miare
koherentna. Powazniejsze zatamania spdjnosci przekonan catkowicie pozbawiajg
podmiot przekonan, jego aktywnosci przestajg pretendowac do takiej roli.

Czy rzeczywistosé codziennych sposobéw formowania i utrzymywania mysli
i pragnien podlega kryterium racjonalnosci proceduralnej? Czy ludzie tolerujg
sytuacje jawnego tamania oraz irracjonalnos¢ (proceduralnych) wtasnych
przekonan? Literatura psychologiczna podaje wiele eksperymentéw, ktdre
podwazajg spojnosc i ujawniajg wiele bteddéw ludzkiego rozumowania. Ludzie
na ogot nie tyle rewidujg wtasne odstepstwa od racjonalnosci, ile starajg sie
zneutralizowa¢ powstaty w ten sposéb dysonans. W przypadku przekonan
dotyczacych wtasnej samooceny czy majgcych charakter przesgdéw sprzeczne
postawy mogg przetrwac nawet wowczas, gdy badani byli bezposrednio z tym
faktem konfrontowani®.

7 Tamze, s. 192.

8 ). L. Bermudez, Normativity and rationality in delusional psychiatric disorders, ,,Mind
& Language” vol. 16, 5/2001, ss. 457-493.

° L. Bortolotti, Delusions...
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Czasami trudno jest ustali¢, czy dane zachowanie i wypowiedzi wskazujg na
jakies$ okreslone przekonanie®. Osoba moze w okreslonym czasie twierdzi¢, ze
jest btyskotliwa oraz inteligentna, a w innych momentach sgdzi¢ wrecz przeciw-
nie, albo przypuszcza¢, ze bliscy popierajg jej wybory zawodowe i jednoczesnie
podejrzewac, ze sg im przeciwni. Trudnos¢ ustalenia tresci przekonan moze
takze dotyczy¢ ogdlnych stwierdzen na temat natury Swiata lub cztowieka,
szczegodlnie jezeli przekonania czy uznawane teorie naukowe wchodzg w kon-
flikt z przekonaniami o charakterze religijnymi lub uznawanymi przesgdami.

Trudnosc¢ jednoznacznego rozstrzygniecia, czy mamy do czynienia z racjonal-
nymi przekonaniami, moze wynikaé z réznic stylow poznawczych i kulturowych
doswiadczen. Chociaz Davidson chciat unikng¢ sytuacji réznic postaw warto-
Sciujgcych, to mogg one czesto wptywad na podejrzenie co do irracjonalnosci
cudzych zachowan — szczegdlnie jesli nie znamy szerszego tta doswiadczen
i przekonan danej osoby.

6. Racjonalnos¢ epistemiczna

Chcielibysmy, aby nasze przekonania byty oparte na mocnych dowodach i pod-
legaty nieustannej aktualizacji. Racjonalnos¢ epistemiczna okresla przekonania
jako oparte na dowodach oraz wrazliwe na nowe fakty. Jak powiada Jose Luis
Bermudez:

Podczas gdy racjonalnos¢ proceduralna jest sprawg wnioskowania, ktére nalezy wysnuc na
podstawie danego przekonania lub zbioru przekonan, racjonalnos¢ epistemiczna jest zasad-
niczo sprawg dynamicznych zwigzkéw dotyczacych tego, jak przekonania odnoszg sie do
dowoddw i jak powinny by¢ zmienione w odpowiedzi na zmiane w strukturze dowoddw!?.

Wrazliwo$¢ na dowody dotyczy przede wszystkim przekonan percepcyjnych,
natomiast przekonania metafizyczne lub religijne trudno jest modyfikowac na
podstawie faktéw.

Czy w zyciu codziennym kierujemy sie racjonalnoscia epistemiczng? Bada-
nia psychologiczne wykazujg naszg stronniczo$¢ w zbieraniu i ocenie faktow.
Istnieje tendencja do utrzymywania przekonan, z ktérymi jestesmy emo-
cjonalnie zwigzani i ktére decydujg o naszym poczuciu wartosci, natomiast

10 Szczegodlnie dramatyczne przyktady dotycza sytuacii urojer Cotarda i Capgrasa. Jezeli pacjent
twierdzi, ze jego matzonka zostata porwana, a osoba, z ktérg mieszka, jest oszustem, to trudno
czasami rozstrzygnaé, czy fakt, ze chory nie poszukuje prawdziwej matzonki, nalezy interpretowac
jako przekonanie, ze ostatecznie wierzy, iz dana osoba jest jednak jego wtasng matzonka czy tez
nalezatoby stwierdzi¢, ze w ogdle nie jest w stanie uformowac jakiejkolwiek postawy propozy-
cjonalnej w tej sprawie. Zob. A. Kapusta, Racjonalnosc szalerstwa: filozoficzne dyskusje wokot
wspotczesnych koncepcji urojen, w: Z. Drozdowicz, Z. Melosik, S. Sztajer (red.), O racjonalnosci
w nauce i w zyciu spotecznym, Wydawnictwo Naukowe WNS UAM, Poznan 2009, ss. 55-69.

" ). Bermudez, Normativity and rationality..., s. 513.
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wieksza dynamika dotyczy przekonan dla nas niewygodnych, stawiajgcych nas
w ztym Swietle. Podkresla sie obecnosé btedéw (styldw) atrybucyjnych, ktore
polegajg na interpretowaniu zachowan innych, zwracajgc uwage na ich dyspo-
zycje i osobowosci, a minimalizujgc kontekst dziatania i czynniki zewnetrzne.
Istnieje tez wiele stylow interpretacyjnych podkreslajgcych wptyw czynnikow
zewnetrznych odpowiedzialnych za zaistniaty stan rzeczy (eksternalizacja),
wptyw innych osdb (personalizacja) lub wiasne dziatania (internalizacja). Czyn-
niki motywacyjne odgrywajg ogromng role w ocenie wydarzen z przesztosci,
,opracowywaniu” przesztych zdarzen, w selektywnosci uwagi.

Wrazliwos¢ na fakty nie musi polega¢ na gwattownej zmianie pogladdw.
Aby przekonania miaty racjonalny charakter, musi by¢ zachowana pewna
réwnowaga miedzy podatnoscig na zmiany a konserwatyzmem. Martin Davies
i Max Coltheart odwotujg sie do dwdch sprzecznych zasad, ktére majg kierowaé
powstawaniem normalnych przekonan. Kiedy zostaje zaburzona réwnowaga
miedzy nimi, powstajg zaburzenia psychopatologiczne. Chodzi tu o zasade kon-
serwatyzmu oraz obserwacyjnej adekwatnosci?. Zasada konserwatyzmu gtosi,
ze nie powinnismy dokonywac zbyt daleko idgcych zmian w przypadku rewizji
przekonan. Nalezy minimalizowac zmiany w naszych przekonaniach. Szybkie
konwersje sg niewskazane. Zasada ta w skrajnej postaci niechybnie prowadzi-
taby do catkowitej statosci pogladdéw?®®. Zasada konserwatyzmu powinna byé
w pewnej rownowadze z zasadg obserwacyjnej adekwatnosci, czyli zagdaniem,
by nasze przekonania byty zgodne z zaobserwowanymi danymi, szczegdlnie gdy
widze cos zaskakujacego, co podwaza moje dotychczasowe przekonanie, np.
ze smalec wywabia plamy po masle. Jak stwierdzajg Davies i Coltheart:

Konserwatyzm i adekwatnos$¢ obserwacyjna majg tendencje, aby ciggnaé w przeciwnych
kierunkach. Nie ma ogdlnej formuty dla zréwnowazenia tych dwdch zasad wzgledem
siebie. Nie zawsze robimy dobrze, kiedy odrzucimy to, co dostarcza nam doswiadczen
percepcyjnych, z powodu tego, ze wchodzi w konflikt z poprzedzajgcymi go przekonaniami
i oczekiwaniami; musimy uczy¢ sie z doswiadczenia. Ale takze rozumiemy, ze doswiadczenie
moze by¢ mylgce®.

2 Zob. T. Stone, A. W. Young, Delusions and brain injury: the philosophy and psychology of
belief, ,Mind & Language” 12/1997, ss. 327-364.

B John Campbell, ttumaczac zasade konserwatyzmu, wspomina szkolng lekcje chemii, kiedy
nauczycielka przeprowadzita eksperyment. Pod koniec doswiadczenia pojawit sie w probowce
intensywny niebieski ptyn, natomiast nauczycielka stwierdzita, ze mozna zaobserwowa, iz
roztwor przybrat barwe z6ttg, a uczniowie postusznie zapisali informacje w zeszytach. Zasada
konserwatyzmu wyraza sie w tej sytuacji tym, ze nauczycielka odrzucita hipoteze niezgodna
z tym, do czego byta juz przekonana. Zasadzie konserwatyzmu i doswiadczeniowej adekwatnosci
odpowiadajg dwa typy racjonalnosci: proceduralna (spdjnosc¢ i uporzgdkowanie przekonan) oraz
epistemiczna (dostosowanie sie i wrazliwos$¢ na dowody). J. Campbell, Rationality, Meaning and
the Analysis of Delusion, ,,Philosophy, Psychiatry & Psychology”, vol. 8, 2-3/2001.

M. Davies, M. Coltheart, Introduction. Pathologies of Belief, ,Mind and Language”, vol.
15, 1/2000, s. 17.
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Wiarygodnos¢ faktow rowniez winna by¢ oceniona i poddana odpowied-
niej interpretacji. Przekonania naukowcéw czy przywddcow politycznych, ich
uparte trwanie przy swoich naukowych czy politycznych przekonaniach moze
by¢ odpowiednio ocenione z szerszej perspektywy historycznej.

Proces zbierania dowodéw czy weryfikacji hipotez ma charakter dynamiczny
i wielce ztozony, dlatego ocena, czy dane przekonanie jest rzeczywiscie oparte na
faktach, jest sprawg interpretacji. John Z. Sadler?® podkresla rozwojowy i ewolu-
cyjny charakter wiedzy (np. wiedzy terapeuty dotyczacej zachowan oséb podda-
nych psychoterapii) oraz odwotuje sie do okreslenia ,spirala hermeneutyczna”,
czyli wariantu ,,hermeneutycznego kota”. Hipotezy sg potwierdzane, odrzucane
lub modyfikowane w wyniku ich zestawienia z faktami klinicznymi. Mamy do
czynienia z dialektyka zbierania danych i formowania hipotez, co odpowiada
hermeneutycznej dialektyce czesci i catosci oraz ostatecznie wyznacza rodzaj
ewolucji naszego rozumienia naukowego. Z tej perspektywy rozwdj nauki nie
odbywa sie jedynie przez programowe badania empiryczne, ale takze przez przy-
jecie oczywistych i —w pewnym sensie — ukrytych zatozen tradycji naukowej.

7. Racjonalno$¢ sprawcza

Podmiot jest racjonalny, o ile jest w stanie podac dobre racje dla swoich przeko-
nan i jesli dziata zgodnie z nimi. G. Lynn Stephen i George Graham stwierdzaja:
,Posiadajacy przekonania bierze pod uwage prawdziwos¢ tresci czy stwierdze-
nia w rozumowaniu i dziataniu. Przekonania kierujg decyzjami ich posiadaczy
dotyczacych tego, co mogliby i co powinni myslec i robi¢”*. Opisywana przez
L. Bortolotti ,racjonalnos¢ sprawcza” odnosi sie do dziatajgcego i Swiadomego
podmiotu, nie da sie bowiem oddzieli¢ rozumnosci od pewnej dozy samoswia-
domosci i dziatania. Zachowania mogg by¢ w mniejszym lub wiekszym stopniu
uzasadnione oraz konsekwentne. Podkresla sie w tym przypadku praktyczny
wymiar przekonan, efekty ich posiadania w postaci sposobdw, w jaki podmiot
je uzasadnia oraz ich manifestacji w postaci obserwowanych zachowan.

Istotng cechg posiadania przekonan jest implikowanie przez nie dziatan.
W praktycznych sytuacjach przypisujemy innym osobom przekonania na pod-
stawie ich zachowan. Kryterium dziatania ujawnia swdj limitujgcy charakter
w sytuacjach napiecia miedzy postawami (przekonaniami) deklarowanymi a rze-
czywistymi zachowaniami. Chodzi o sytuacje watpliwosci, czy podmiot rzeczy-
wiscie przyjmuje deklarowane przekonania. Racjonalnos¢ proceduralna zwraca

5 ). Z. Sadler, Eidetic and Empirical Research. A Hermeneutic Complementarity, w: M. Spitzer
i in. (red.), Phenomenology, Language and Schizophrenia, Springer Verlag, New York 1992,
s. 104.

6 G. L. Stephens, G. Graham, Reconceiving Delusion, ,International Review of Psychiatry”,
vol. 16, 3/2004, s. 237.
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uwage na spdjnosc miedzy przekonaniami, w tym przypadku chodzi o zaleznos$¢
miedzy przekonaniami i dziataniem. Badania psychologiczne wykazujg trudnosc
przewidywania ludzkich zachowan na podstawie ich deklarowanych postaw
(przekonan). Mozemy bowiem szczerze deklarowad okreslone przekonaniai jed-
noczesnie nie by¢ pewni, jak zachowamy sie w okreslonych warunkach.

Formga dziatania podmiotu jest takze podawanie racji wtasnych postaw.
Wiele przekonan fatwo jest wykaza¢ na podstawie zachowan podmiotu (np.
przekonania percepcyjne i nawykowe, bezrefleksyjne), natomiast przekona-
nia Swiatopoglgdowe, polityczne wymagajg rozbudowanych racji. Codzienne
wybory i opinie oraz bardziej wyrafinowane sytuacje naukowych dyskus;ji
i politycznych sporéw wymagajg od nas uzasadnien, podawania dobrych racji.
Aby przypisa¢ komus przekonanie, musi on je uznac jako wtasne. Aby jednak
przypisac im ceche racjonalnosci, uzasadnienia muszg by¢ wystarczajgco dobre,
zgodne z kryteriami przyjetymi przez dang spotecznosc.

8. Przekonania ramowe a racjonalnos¢

Nie wszystkie przekonania dajg sie jednak uzasadnié, niektére z nich przyjmu-
jemy jako oczywiste, sg ,,przekonaniami ramowymi” (framework propositions
Wittgensteina). Nie mozna nawet powiedzie¢, ze sg one prawdziwe lub fatszy-
we, poniewaz pojecie wiedzy stosuje sie tam, gdzie jest mozliwa watpliwosc.
Stanowig warunek wszelkiej wiedzy. Jak powiada John Campbell: ,S3 one
traktowane jako podstawowe zatozenia niezbedne dla jakiegokolwiek badania
trafnosci jakichkolwiek twierdzen w ogdle”?.

S to zdania typu: ,W $wiecie jest wiele przedmiotéw”, ,, Swiat istnieje do-
sy¢ dtugo” lub ,W tym pokoju sg krzesta oraz stoty”. Przekonania ramowe nie
sg — wedtug Ludwiga Wittgensteina — zwyktymi twierdzeniami o faktach, ale
raczej rodzajem podstawy niezbednej przy kazdym badaniu prawdy i fatszu.
Wittgenstein w pracy O pewnosci méwi o twierdzeniach typu: ,Jest dla mnie
ustalone”, ktére nie tyle sg btedne, ile stanowig przypadek zaburzenia psychicz-
nego (Geistorung)®®. Ktos, kto moéwi, ze , byt na Ksiezycu”, nie jest w btedzie,
jedynie wypowiada dziwaczne, szalone przekonanie.

Aby w petni uchwycic charakter naszych codziennych uzasadnien (racjonali-
zacji), mozna je poréwnac z przypadkami przekonan gteboko irracjonalnych, np.
urojeniowych. Mozemy przyja¢, ze przekonania urojeniowe majg dla pacjenta
status odniesienia podobny do twierdzen ramowych. Jezeli twierdzenia typu:
,Jestem martwy” czy ,Moja zona zostata podmieniona przez kosmitéw” sta-
nowig punkt wyjscia dla innych przekonan, to nie mogg stac sie przedmiotem

7). Campbell, Rationality, Meaning..., s. 96.
'8 L. Wittgenstein, O pewnosci, Aletheia, Warszawa 1993.
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badan i trudno je zakwestionowad, podwazy¢. Pewne podstawowe przekonania
(np. pacjenta Schrebera, ze moze dokonywad cuddw, ze jego ciato znajduje
sie w centrum wszechswiata nerwéw i promieni) stanowig podstawowe nici,
z ktérych rozwija sie siec¢ innych przekonan i ktére nie mogg byc¢ racjonalnie
potwierdzone lub podwazone. Rowniez urojenia Capgrasa i Cotarda®® mogtyby
w ten sposéb funkcjonowac. Przekonania urojeniowe majg wptyw na sposéb
zachowania i reagowania. Jezeli wiec sadze, ze jestem martwy, to przestaje
sie komunikowac z innymi ludZzmi. Urojenia petnig role podobng do naszych
codziennych oczywistych zatozen. Réznica polega na tym, ze przekonania uro-
jeniowe majg nieco ograniczony charakter, nie sg spdjne z szeregiem innych
postaw intencjonalnych (w ten sposdb nie spetniajg kryteriéw racjonalnosci
proceduralnej). Przede wszystkim nie sg na ogét podzielane i akceptowane przez
innych. W wyniku pojawienia sie urojeniowych twierdzen ramowych nastepuje
zmiana podstawowych znaczen stow. Przyjecie swego rodzaju solipsystycznych
postaw nie daje mozliwosci przetozenia wtasnych doswiadczen na intersubiek-
tywny jezyk, nastepuje utrata kontaktu ze wspdlnym horyzontem znaczen.

9. Racjonalnosc i epistemologia zaangazowana

Uzasadnienia naszych przekonan nie tylko winny by¢ najlepsze z perspektywy
podmiotu, musimy miec¢ do czynienia z racjonalizacjami najlepszymi z perspek-
tywy typowych dla danej spotecznosci standardéw. Perspektywa zaangazowana
ujawnia uwiktanie naszych postaw w emocjonalne relacje i oczekiwania wobec
siebie i innych oraz obecnos¢ cielesnego i spotecznego tta akceptowanych
przekonan. Codzienne zachowania i decyzje nie majg na ogdt refleksyjnego
charakteru, lecz wigzg sie z dyspozycjami i nawykowymi postawami, zrozumia-
tymi i oczywistymi dla nas i najblizszych. Mozna wrecz stwierdzic¢, ze praktyczna
racjonalnos$¢ (hermeneutyczna, zaangazowana) wigze sie z brakiem nie-racjo-
nalnosci. Przekonania racjonalne to takie, ktére wydajg sie nie tamac zasad
racjonalnego zachowania, nie odbiegajg od uznanych spotecznie i kulturowo
zachowan i form ekspresji. Czym jest racjonalnos¢, ujawniajg wiec radykalne
przyktady jej zatamania: brak spdjnosci, niezgodnos¢ z faktami i dowodami,
brak konsekwencji w dziataniu i niewystarczajgce racjonalizacje.

Wszelkie kryteria racjonalnosci wymagajg ich rozumienia i interpretacji. Czy
sie¢ przekonan jest wystarczajgco spdjna oraz czy podmiot jest wystarczajgco
wrazliwy na fakty, jest sprawg okolicznosci i tresci danego przekonania. Zbieranie
i percepcja faktdw ma charakter selektywny i zalezy od podmiotowych prefe-
rencji i oczekiwan, natomiast ich racjonalizacja czesto odbywa sie post hoc.

® Zob. A. Kapusta, Racjonalnos¢ szaleristwa...
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Sceptycyzm co do mozliwosci wyznaczenia kryteridw racjonalnosci w posta-
ci spdéjnosci, wrazliwosci na fakty, konsekwencji w dziataniu, rzetelnych racjo-
nalizacji nie implikuje tezy o zasadniczej irracjonalnosci i nieprzewidywalnosci
ludzkich zachowan. Sktania nas raczej do przyjecia jakiejs formy racjonalnosci
ograniczonej i ujawnia uwiktanie naszych decyzji i zachowan w konteksty
i emocje. Bill Pollard wprowadza okreslenie ,,racjonalnosci permisywnej”, ktore
przeciwstawia sie przeintelektualizowanej wizji ludzkiego poznania:

(...) racjonalno$¢ permisywna nie tylko pozwala nam uwzglednia¢ wiele dziatan, ktére
sprawcy rozwazali jako racjonalne, lecz takze zawiera dziatania nawykowe, i wszystkie inne
wobec ktérych wczesniej nie deliberowano. Rzeczywistg zaletg tej koncepcji racjonalnosci
jest to, iz oszczedza nam poszukiwar racjonalnego podmiotu, jak czynig to teoretycy rozumu.
W wyniku tego jesteSmy wolni od oskarzenia o intelektualizm?.

Twierdzenie, ze u podstaw naszego myslenia i dziatania znajduje sie wiedza
zatozona, milczaca, jest zgodne z koncepcja epistemologii zaangazowanej?!. Nie
jestem bowiem w stanie skutecznie potwierdzi¢ przekonan, ze istnieje i ze inni
majg pragnienia. Nie przyjmujg one jednak formy racjonalnych zatozen, lecz
sg czescig pewnej pierwotnej wiezi ze Swiatem. Ramg dla naszych przekonan
jest podmiot-ciato, jego pierwotne rozumienie i uwiktanie w $wiat, ktérego
nie mozna wypowiedzie¢ w postaci zdan lub twierdzen. Nie mozna tego typu
doznan opisaé¢ w petni w naukowy sposdb, o ile nauka zaktada juz realnos¢
i obiektywnos¢ swiata.

Wskazanie na wyidealizowany obraz racjonalnosci nie moze nas zniechecac
do préb budowania spotecznosci krytycznej, ktéra bedzie poszukiwata rzetel-
nych uzasadnien dla wiasnych przekonan. Jednoczesnie w duchu epistemologii
zaangazowanej warto podkresli¢, ze nasza wiedza jest zawsze formowana na
podstawie ukrytych zatozen (Gadamerowskie przedsady), ktére odnajdujemy
jako zastane. Sg to przyjete przez dang spotecznos¢ normy i zasady, rodzaj
zdrowego rozsadku, albo bardziej pierwotne uwarunkowania cielesne, gwa-
rantujgce nasze zakorzenienie w Swiecie. Podmioty racjonalne nie przeszukuja
nieustannie swoich przekonan pod katem spdjnosci, wrazliwosci na fakty, kon-
sekwencji w dziataniu czy odpowiednich racjonalizacji. Wystarczy, ze sy w stanie
w pewnych, na ogét wyjagtkowych i problematycznych sytuacjach zastosowac
swoje umiejetnosci krytycznej oceny przyjetych zatozen i postaw.

20 B, Pollard, The Rationality of Habitual Actions, Proceedings of the Durham-Bergen Phi-
losophy Conference Norway, 2005, s. 48.

21 Zob. A. Kapusta, Cielesnos¢ i zaangazowanie w perspektywie epistemologicznej, ,Zagad-
nienia Naukoznawstwa” 179/20009, z. 1, ss. 69-106.
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Uniwersytet Marii Curie-Sktodowskiej w Lublinie
Instytut Filozofii, Zaktad Ontologii i Teorii Poznania

Racjonalnos¢ kontekstualna
kontra sceptycyzm semantyczny*

Sceptycy — zaréwno starozytni, jak i nowozytni — mimo ze nieustannie utrud-
niali zycie filozofom i logikom, to jednoczesnie przyczyniali sie do rozwoju
i postepu Wiedzy. Byto to mozliwe dzieki temu, ze zawsze pewna regulatywna
idea racjonalnosci konstytuowata ich postawe i dziatania. Wspotczesny scep-
tycyzm semantyczny Saula Kripkego? jako jedyny akcentuje ,niezrozumiatosé
racjonalnosci”, dlatego podejme prébe racjonalnej interpretacji tej koncepcji
w konfrontacji z teoriami kontekstualizmu semantycznego.

O ile sceptyk starozytny mowit: ,Nie wiem, nie mam pojecia — co to jest”, za$ sceptyk no-
wozytny gtosit: ,,Mam pojecie, ale nie wiem, czy jest co$, do czego sie ono stosuje”, o tyle
sceptyka, ktdry zaprezentowat sie w dokonanej przez S. Kripkego interpretacji fragmentow
Dociekan filozoficznych Wittgensteina, moze wyrdzniac zdanie: ,,Nie wiem, co znaczy to, co
moéwie”, a w zwigzku z tym takze ,Nie wiem, co powiedzie¢”s.

Trudno bytoby sformutowac bardziej dobitnie wymowe sceptycyzmu se-
mantycznego Kripkensteina?, ktory zdaje sie zmierza¢ do wykazania absurdal-
nosci catego naszego racjonalnego dyskursu.

' Praca finansowana przez Uniwersytet Marii Curie-Sktodowskiej w Lublinie w ramach grantu
Prorektora ds. Badan Naukowych i Wspotpracy Miedzynarodowej — badania wtasne MNiSW.

2 S, Kripke, Wittgenstein o regutach i jezyku prywatnym, Fundacja Aletheia, Warszawa
2007.

3 ). Szymura, Tomasz z Akwinu i ,,adaequatio intellectus et rei”, ,Przeglad Tomistyczny”
1996, t. XIl, s. 257.

4 Wyrazenie ,Kripkenstein”, bedgce neologicznym potgczeniem nazwisk Kripkego i Witt-
gensteina, jest czesto uzywane dla podkreslenia nowatorstwa i rangi Kripkego w interpretacji
Dociekan filozoficznych.
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Zrédtem paradoksu jest § 201 Dociekar filozoficznych: ,,Paradoks nasz wy-
gladat tak: reguta nie moze wyznaczac sposobu dziatania, gdyz kazdy sposdb
dziatania daje sie z nig uzgodni¢”®. Kripke interpretuje ten i inne wybrane
fragmenty jako sformutowanie przez Wittgensteina nowej odmiany sceptycy-
zmu. Uwaza, zZe ten paradoks najlepiej przedstawic¢ za pomocg eksperymentu
mys$lowego zastosowanego do reguty matematycznej dodawania (zaznacza
przy tym, ze argumenty sceptyka odnoszg sie do kazdego sensownego uzycia
jgzyka).

Mozna zatem przyjgc, ze tak jak prawie wszyscy mowigcy po polsku uzywam
stowa ,,plus” i symbolu ,+” w odniesieniu do dobrze znanej matematycznej
funkcji dodawania. Jestem tez przekonany, ze znam znaczenie wyrazenia
,dodawanie” i potrafie tej funkcji uzywac — ,pojmuje (uchwytuje)” regute
dodawania. Mozliwe réwniez, ze nigdy wczesniej nie wykonywatem dziatania
,68 + 57” (mozna w tym miejscu podstawi¢ dowolng inng pare liczb) ani nie
dodawatem liczb wiekszych niz 57. Wykonuje wiec teraz obliczenie ,,68 + 57”.
Uzywajac funkcji dodawania, stwierdzam, ze sumg tych dwdch liczb bedzie
,125” — jestem przekonany o prawidtowosci swojego wyniku i jego zgodnosci
z moimi przesztymi intencjami zwigzanymi z regutg dodawania.

Teraz wihasnie spotykam sceptyka, ktéry kwestionuje pewnos¢ mojej odpo-
wiedzi. Sugeruje on, ze by¢ moze w przesztosci uzywatem stowa ,plus” w taki
sposbb, iz zgodny z moimi intencjami wynik obliczenia ,68 + 57” wynosi 5.
Mozliwe jest bowiem, ze w przesztosci, wykonujgc takie dziatania, uzywatem
innej reguty, np. mogta to nie byc¢ funkcja ,dodawania”, lecz ,,qwodawania”,
symbolizowana przez ,+” (gdzie zamiast terminu ,,plus” wystepowat termin
,qwus”). Funkcja ta mogta by¢ zdefiniowana przez:

xty=x+y,jezelix,y <57

x+y=05,jezelix,y>57°

Hipoteza sceptyka jest rownie prawdopodobna jak moje ,,zdroworozsgdko-
we” przekonanie, poniewaz — jak powyzej zostato zaznaczone — do tej pory nie
dodawatem liczb wiekszych niz 57 i nigdy wczesniej nie wykonywatem dziatania
,68 +57”. A zatem terminu ,,plus” uzytem jedynie w skoriczonej liczbie konkret-
nych dziatan i nie moge odwotac sie do swojej intencji poprzedniego wykonania
identycznego dziatania. Nie mozna zatem wykluczy¢, ze btednie interpretuje
wszystkie moje przeszte uzycia znaku ,plus” jako oznaczajgce funkcje , kwus”
i w efekcie tego — sprzecznie z moimi przesztymi intencjami jezykowymi— uznaje
liczbe 5 za sume liczb 68 i 57. Wedtug sceptyka rownie prawdopodobna jest
pomytka, w ktorej ,,plus” i, kwus” zamienity sie rolami, i w sprzecznosci z moimi
przesztymi intencjami uznaje liczbe 125 za sume liczb 68 i 57.

° L. Wittgenstein, Dociekania filozoficzne, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 2004.
& S. Kripke, Wittgenstein o regufach..., ss. 21-23.



Racjonalnos¢ kontekstualna kontra sceptycyzm semantyczny 39

Do odrzucenia hipotezy sceptyka konieczne bytoby istnienie jakiegos faktu
zZwigzanego z moim przesztym uzyciem stéw, albowiem sceptyczny paradoks
przyjmuje dwie powigzane ze sobg formy:

— epistemiczng — kwestionowane jest posiadanie przeze mnie jakichkolwiek
powodow do bycia pewnym odpowiedzi ,, 125", a nie ,,5”, przy czym ani moje
umiejetnosci obliczeniowe, ani jako$¢ mojej pamieci nie sg podwazane.

— ontologiczng — nie istnieje jakikolwiek fakt determinujgcy to, ze miatem
na mysli ,plus”, a nie , kwus”.

Watpliwosé ontologiczna jest tu zasadnicza i trudniejsza do odparcia, gdyz
stan mojego umystu konstytuujgcy to, ze mam na mysli ,,plus”, a nie , kwus”,
musi pokazywaé, dlaczego moja odpowiedz bedzie w danym przypadku uza-
sadniona. Kripke podkresla, ze pojecie negowanego przez sceptyka faktu
odnosi sie zaréwno do mojego zewnetrznego zachowania, jak rowniez do
moich wewnetrznych stanéw mentalnych. Jego zdaniem, Wittgenstein prze-
prowadza , dogtebne badanie introspekcyjne”, ktére stanowi kluczowy element
argumentacji sceptycznej. Sceptyczny problem Wittgensteina moze by¢ wiec
przedstawiony jako paradoks dotyczacy ,mnie samego”. Zatem nawet gdyby
wszechwiedzacy Bég spoglagdat do wnetrza mojego umystu, nie moégtby ustalic,
Ze uzywajac stowa ,,plus”, miatem na mysli dodawanie.

Ontologiczny sceptyk nie twierdzi wiec, ze posrednio$¢ naszego dostepu do
faktow dotyczacych znaczenia i zamiaréw uniemozliwia nam dowiedzenie sie,
czy mamy na mysli ,plus”, czy ,kwus” i co za tym idzie — nie twierdzi réwniez,
Ze nasze ograniczenia w dostepie do faktéw nie pozwalajg nam na zdobycie
jakiejs$ ukrytej wiedzy — nie jest to sceptycyzm epistemologiczny. Wedtug on-
tologicznego sceptyka, zadne ,fakty” — ani zewnetrzne, ani wewnetrzne — nie
istniejg, dlatego — powtdrzmy — nawet byt wszechwiedzgcy, majgcy dostep do
wszystkich ,faktéw”, nie znalaztby zadnego faktu odrézniajgcego hipotezy plusa
i kwusa’. Jezeli wiec sceptyk ontologiczny i zarazem semantyczny ma racje, to
pojecia znaczenia i odniesienia ,,rozptywajg sie” i zatracajg swoj sens.

Czy zatem zastosowanie przeze mnie takiej lub innej reguty jest nieuzasad-
nionym krokiem w nieznane? Czy ,regutg kieruje sie Slepo”?®

Zastanawiajac sie, czy mozna uniknac tych paradoksalnych wnioskow, Kripke
analizuje mozliwe antysceptyczne stanowiska, najwiecej miejsca poswiecajac
koncepcji dyspozycjonalnej. Zgodnie z nig, mimo ze wczesniej nie dodawatem
tego typu liczb, to z racji posiadania statej dyspozycji (swoistego mechanizmu
w umysle) do dodawania, potrafie podac¢ poprawny wynik dziatania. Sceptyk
Kripkego wskazuje jednak na zasadnicze wady tej koncepcji. Po pierwsze, dys-
pozycjonalna préba zdefiniowania funkcji, ktérg miatem na mysli (,,dodawanie”
lub ,,kwodawanie”) jako wyznaczonej przez odpowiedz, do ktérej posiadam dys-

7 Tamze, s. 68.
8 Tamze, s. 36.
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pozycje, nie uwzglednia tego, ze moje dyspozycje obejmujg jedynie skoriczenie
wiele przypadkow. Dyspozycjonalista moze prébowac przezwyciezy¢ problem
skoriczonosci (ograniczonosci) dyspozycji poprzez odwotanie sie do kontrfaktycz-
nych wyidealizowanych warunkdéw (powiekszony, wzmocniony umyst). Jednakze,
zdaniem sceptyka, bedzie to btedne koto, gdyz wyidealizowane dyspozycje bedg
okreslone jedynie dlatego, ze wczesniej byto wiadomo, ktdre funkcje miato sie
na mysli. Przede wszystkim zas koncepcje dyspozycyjne nie uwzgledniajg tego,
ze relacja pomiedzy znaczeniem i zamiarem a przysztymi dziataniami jest nor-
matywna, a nie opisowa. Aby zadowoli¢ sceptyka, nie wystarczy opisanie i zi-
dentyfikowanie dyspozycji, ze uzywajgc ,,+”, miatem na mysli funkcje dodawania.
Jesli chce dziata¢ w zgodzie z tym, co w przesztosci miatem na mysli, uzywajac
symbolu ,,+”, musze uzasadnié, ze powinienem odpowiedzie¢ , 125"°,

Kripke uchylajac rézne zarzuty przeciwko sceptycyzmowi semantycznemu,
proponuje jednak pewne ,humowskie rozwigzanie sceptycznych watpliwosci”.
Odwotuje sie ono do tezy, za pomoca ktérej mozna by podsumowac sens § 243
Dociekan: ,jezyk prywatny jest niemozliwy”.

Przed zarysowaniem problemu jezyka prywatnego Kripke wskazuje na istotng
analogie miedzy sceptycznym paradoksem Wittgensteina (scislej mowigc Krip-
kensteina) i Hume'a: ,Obaj autorzy rozwijajg sceptyczny paradoks opierajgcy sie
na kwestionowaniu pewnego ogniwa tgczgcego przesztos¢ z przysztoscia. Witt-
genstein neguje istnienie ogniwa pomiedzy przesztymi »intencjami« badz »zna-
czeniami« a obecng praktyka, np. pomiedzy mojg dawng »intencjg« zwigzang ze
stowem »plus« a moim obecnym obliczeniem »68+57=125«. Hume kwestionuje
dwa inne, powigzane ze sobg ogniwa: zwigzek przyczynowy, dzieki ktéremu
wydarzenie w przesztosci czyni koniecznym pewne wydarzenie w przysztosci,
oraz zwigzek, ktdry pozwala nam dokonywaé rozumowarn indukcyjnych na temat
przysztosci na podstawie informacji danych w przesztosci”'. Zbiezno$¢é miedzy
powyzszymi paradoksami jest jeszcze bardziej uderzajaca, gdy zostanie uwidocz-
nione podobienstwo ,sceptycznych rozwigzan” Hume’a i Kripkensteina.

Wrdémy do problemu jezyka prywatnego, najpierw w literalnym ujeciu
samego Wittgensteina. W § 243-315 Dociekarn filozoficznych argumentuje on
przeciwko idei jezyka prywatnego, w ktorym wyrazenia odnoszg sie do tego, co
moze znac jedynie mowigcy, czyli do jego przezy¢ prywatnych. Krytyka ta pod-
waza zatozenie (przyjmowane w kartezjanizmie, empiryzmie i wspotczesnym
reprezentacjonizmie), ze terminy psychologiczne reprezentujg zjawiska, wra-
zenia (qualia) znajdujace sie w swoistym wewnetrznym teatrze psychicznym,
ktéry jest dostepny wytgcznie subiektywnie dla indywidualnego podmiotu.

Ponadto Wittgenstein dowodzi, ze gdyby taki prywatny jezyk istniat, bytby on
niezrozumiaty nawet dla podmiotu, ktéry twierdzi, ze go uzywa. Zwolennik idei

° Tamze, ss. 65-66.
© Tamze, s. 105.
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jezyka prywatnego nie moze sensownie twierdzi¢, ze stosujgc prywatng definicje
ostensywng, nadat nazwe ,,D” pewnemu swojemu doznaniu poprzez skupienie
na nim swojej uwagi, a nastepnie zapisywanie w dzienniku wszystkich pojawien
sie tego doznania. Sensownos¢ , prywatnego uzycia” nazwy ,D” kazdorazowo
do tego samego doznania wymagataby zastosowania ,,prywatnego kryterium
poprawnosci”, ktére z kolei musiatoby by¢ ,prywatnie sprawdzalne”.

Chciatoby sie tu rzec: prawidtowe jest to, co mi sie prawidtowe wyda (§ 258 DF). A sqdzic,
ze sie kierujemy reguta, to nie to samo, co kierowac sie reguta. Dlatego nie mozna kierowaé
sie reguta , prywatnie”; wtedy bowiem sgdzi¢, ze kierujemy sie reguta, bytoby tym samym,
co kierowac sie reguta (§ 202 DF).

Wittgenstein pokazuje, ze jezyk prywatny jest niemozliwy, poniewaz po-
prawne odniesienie i uzycie takiej nazwy jak ,,bdl” do jakiego$ doznania moze
by¢ ustalane jedynie w ramach regut (gier jezykowych) przyjetych przez okre-
$long wspdlnote komunikacyjna.

Podobne rozwigzanie proponuje Kripke: ,Nasza wspélnota moze o dowol-
nej osobie orzec, iz kieruje sie ona regutg, jesli zda testy kierowania sie regutg
stosowane wobec kazdego cztonka wspdlnoty”!. ,Jesli cata wspdlnota zgadza
sie co do pewnej odpowiedzi i obstaje przy niej, to nikt nie moze jej poprawic.
We wspdlnocie nie moze istnie¢ osoba poprawiajgca, gdyz zgodnie z zatozeniem
cata wspdlnota sie zgadza”. ,,Gdyby osoba poprawiajgca znajdowata sie poza
wspolnotg, to nie miataby ona »prawa« dokonywac jakichkolwiek poprawek”.

,Cztonkowie danej wspdlnoty »zgadzajg sie«, podczas gdy ktos nalezacy
do innego »sposobu zycia« (lebensform) stwierdzitby, ze tak nie jest”!2. Jest
to propozycja zastgpienia , obrazkowej teorii znaczenia” opartej na warunkach
prawdziwosci (ktdra wedtug Kripkensteina jest przyczyng powstania scep-
tycznego paradoksu), przez teorie opartg na warunkach komunikowalnosci,
stwierdzalnosci i uzasadnialnosci w aktualnym kontekscie spotecznym.

Niektdre wypowiedzi Kripkego wydajg sie jednak wskazywaé, ze rozwiniete
przez niego Wittgensteinowskie rozwigzanie nie usuwa catkowicie sceptyczne-
go paradoksu: ,Tak naprawde, préba redukcji reguty dodawania do innej reguty:
»0Odpowiadaj na problemy zakresu dodawania dokfadnie tak, jak robig to innil«
podpada pod zarzuty Wittgensteina co do »reguty interpretacji reguty«*®”

* ¥ %

W podjetej przez Kripkego prébie sformutowania ,,sceptycznego rozwigzania”
opisanego wczesniej semantycznego paradoksu mozna zauwazyé wyrazne od-
niesienia do , kontekstu spotecznego i komunikacyjnego”. Wypowiedzi te zdajg
sie wskazywaé na mozliwo$¢ ominiecia albo przynajmniej ztagodzenia paradoksu

'S, Kripke, Wittgenstein o regutach..., s. 175.
2 Tamze, przyp. 51.
B Tamze.
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sceptycznego poprzez przeciwstawienie mu stanowiska, ktére mozna by najogdl-
niej okresli¢ mianem ,racjonalnosci kontekstualnej”. Aby wyjasnic¢ i uzasadnic
mozliwos¢ takiej ,,antysceptycznej kontry”, nalezy wyjs¢ od genezy stowa , kon-
tekst”** oraz krétkiego scharakteryzowania réznych form filozoficznego kontekstu-
alizmu?. To, co w tym tekscie zostato okreslone jako racjonalnos¢ kontekstualna,
mozna prébowac wyprowadzi¢ z dwdch zrédet problemowych. Pierwszym jest
kontekstualizm semantyczny w epistemologii’®, drugim zas — kontekstualizm
metodologiczny w filozofii nauki'’. Jednakze na uzytek celu tej pracy doktadniej
omowie i zinterpretuje jedynie kontekstualizm semantyczny, poniewaz to wiasnie
epistemologiczna wersja kontekstualizmu semantycznego stata sie w ostatnich
latach szczegdlnie popularna i czesto dyskutowana z racji tego, ze stanowi jedng
z wazniejszych wspdtczesnych prob odpowiedzi na epistemologiczny problem
sceptycyzmu i — jak sprébuje pokaza¢ — mozna jej réwniez uzy¢ jako antidotum
na semantyczny sceptycyzm lub przynajmniej jego ,racjonalizacje”.

Siegajac do zrédet kontekstualizmu semantycznego, nalezy powiedzie¢, ze
zostat on zainspirowany koncepcjg ,,relewantnych alternatyw” (istotnych alter-
natywnych mozliwosci) Freda Dretskego®®. Wedle tej teorii, aby uzasadnic¢ swoje
aktualne przekonanie, nalezy wykluczy¢ istotne w tym czasie i w tej sytuacji
dla danego przekonania alternatywne mozliwosci. Do popularnosci propozy-
cji Dretskego w znacznej mierze prawdopodobnie przyczynit sie sugestywny
eksperyment myslowy, ktdry sformutowat w celu zilustrowania swojej teorii.

™ Kontekst (fac. contextus — zwigzek, tgcznos¢, zaleznosé): 1. »fragment tekstu potrzebny
do doktadnego rozumienia danych wyrazéw lub wyrazen«; 2. »zespdt czynnikdéw wspdtistnie-
jacych, powigzanych z czyms; 3. »zespdt jednostek jezykowych, ktére stanowig otoczenie
danej jednostki«; 4. »zespot odniesien niezbednych do zrozumienia utworu literackiego, dzieta
naukowego”. Hasto: , Kontekst”, Sfownik jezyka polskiego, www.sjp.pwn.pl.

5 Kontekstualizm (tac. contextus — zwigzek, splot; od contexere — spaja¢, Scisle tgczyc)
— stanowisko metodologiczne i filozoficzne w filozofii jezyka i nauki, w epistemologii, w estety-
ce, w etyce, zgodnie z ktérym uwzglednienie kontekstu jest konieczne dla ustalenia znaczenia
wyrazen, wartosci poznawczej przekonan i teorii naukowych, zrozumienia dzieta sztuki oraz
oceny wartosci moralnej czynéw ludzkich”. A. Lekka-Kowalik, , Kontekstualizm”, Powszechna
Encyklopedia Filozofii, t. V, Polskie Towarzystwo Tomasza z Akwinu, Lublin 2004, ss. 825-829.

'® Kontekstualizm w epistemologii. Zgodnie z k. epistemologicznym, status
poznawczy twierdzenia p (to, czy osoba S posiada wiedze i wystarczajgce uzasadnienie, by uznac
twierdzenie p) zalezy od kontekstu. Standardy wiedzy lub (i) uzasadniania zalezg od kontekstu
i s rozne dla réznych kontekstow. Gtéwnymi jego przedstawicielami sg m.in.: S. Cohen, K. De-
Rose, D. Lewis”. Tamze, ss. 825-827.

7 Kontekstualizm w filozofii nauki.K.to poglad, zgodnie z ktérym przyjmuje sie,
iz nauke nalezy rozpatrywac jako pewng podlegajaca rozwojowi spoteczng praktyke, ktérej postaé
zalezy od kontekstu (np. pogladdw filozoficznych, struktury spotecznej, przyjetych wartosci czy
potrzeb spotecznych), w jakim sie jg prowadzi. Wypracowane w ramach okreslonej postaci nauki
teorie, metody, hipotezy, modele itp. mogg by¢ interpretowane i oceniane jedynie w ramach
tej postaci nauki. Kontekstualistyczne rozumienie nauki sformutowat Th. Kuhn, a rozwijali m.in.
N. R. Hanson, P. Feyerabend, P. Kitcher, H. Longino”. Tamze, ss. 828-829.

'® F, Dretske, Epistemic Operators, ,The Journal of Philosophy” 1970, vol. 69.
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W przyktadzie tym wyobrazamy sobie bardzo czesto wystepujgca sytuacje
zwiedzania z naszym dzieckiem wybiegow z dzikimi zwierzetami w ZOO. Kiedy
stoimy przed wybiegiem dla zebr, a dziecko nas zapyta: ,Co to za zwierzeta?”,
bez wahania odpowiadamy: ,zebry”, zwierzeta te bowiem wygladajg jak zebry
(widzieliSmy juz zebry wczesniej), a na ogrodzeniu zawieszona jest tabliczka
z napisem ,,Zebry”. Gdybysmy dodatkowo wyobrazili sobie sytuacje, ze w ZOO
moze brakowac zwierzat i z tego powodu muty zostaty pomalowane w paski
i umieszczone na wybiegu dla zebr — nasza odpowiedz: ,\Wiem, ze to sg zebry”
nie bytaby juz tak oczywista. Wedtug Dretskego, mozemy jednak odrzucic takg
mozliwosé, ze widzimy pomalowane w paski muty, poniewaz pracownicy i wta-
dze ogrodéw zoologicznych nie wprowadzaliby w ten sposdb w btad zwiedzaja-
cych z uwagi na duze prawdopodobienstwo zdemaskowania fatszerstwa. O ile
zatem nie pojawig sie dowody, ze sie mylimy, mozemy odpowiada¢: ,Wiem, ze
to sg zebry”. Hipoteza: ,To s pomalowane w paski muty” nie stanowi zatem
w tej sytuacji relewantnej alternatywy dla naszego przekonania®®. Wiekszosé
komentatordw nie zgodzita sie z rozwigzaniem Dretskego, zas kontrfaktyczna
hipoteza ,mutéw pomalowanych w paski” stata sie ulubionym przyktadem
w dyskusjach nad kontekstualizmem semantycznym i sceptycyzmem?. Jedng
z najciekawszych kontekstualnych koncepcji bazujgcych na teorii relewantnych
alternatyw jest propozycja Davida Lewisa??, do ktérej jeszcze powrdce.

Wedtug Keitha DeRose’a (najbardziej chyba znanego i aktywnego przedstawi-
ciela tego kierunku), kontekstualizm ,jest to stanowisko, wedtug ktérego warunki
prawdziwosci zdan przypisujacych komus wiedze lub stwierdzajgcych jej brak (zdan
0 postaci »S wie, ze p« i »S nie wie, ze p« oraz réznych wariantéw takich zdan)
réznig sie w zaleznosci od kontekstu, w ktérym zostaty wypowiedziane”?.

W kontekstualizmie semantycznym prawdziwosc i racjonalnosé zdan przypi-
sujacych komus wiedze lub jej brak jest wyznaczana przez kontekst, w ktdrym
sg one wypowiadane. Zdania takie sg ,wrazliwe na konteksty”, zatem te same
zdania mogg miec rézne wartosci w odmiennych kontekstach, a nawet to samo

¥ Tamze, ss. 1015-1016.

20 7ob. szerzej na ten temat m.in. R. Wieczorek, Kontekstualizm jako wspdtczesna préba
odpowiedzi na problem sceptycyzmu, Uniwersytet Warszawski, Warszawa 2010, ss. 104-112.

2 Zdaniem Lewisa: ,To, co moze i to, co nie moze by¢ pomijane, zalezy od konkretnego kon-
tekstu konwersacyjnego. Niewazne, jak bardzo odlegta mogtaby by¢ pewna mozliwos¢; niewazne
jak dalece stusznie mozna bytoby jg ignorowac w innych kontekstach — jezeli w tym kontekscie fak-
tycznie jej nie ignorujemy, ale zwracamy na nig uwage, to stanowi ona dla nas istotng alternatywe”.
D. Lewis, Elusive Knowledge, ,Australasian Journal of Philosophy” 4/1996, vol. 74, s. 559; cyt. za:
J. Szymura, Sceptycyzm we wspdtczesnej filozofii analitycznej, w: R. i |. Zieminscy (red.), Byt i sens.
Ksiega Pamigtkowa VIl Polskiego Zjazdu Filozoficznego w Szczecinie, Szczecin 2005, s. 156.

22 K. DeRose, Contextualism: An Explanation and Defense, w: J. Greco, E. Sosa (red.), The
Blackwell Guide to Epistemology, Wiley-Blackwell, Oxford 1999, s. 187, cyt. za: R. Wieczorek,
Kontekstualizm..., s. 96.
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zdanie moze by¢ prawdziwe, jesli jest wypowiedziane przez jedng osobe, oraz
fatszywe, jesli wypowie je druga osoba®.

Najogdlniej méwigc, kontekstualisci gtoszg dos¢ banalng prawde, ktéra
wedtug nich obowigzuje uniwersalnie — wszystkie wypowiedzi moggce wcho-
dzi¢ w zakres wiedzy sg uzaleznione od kontekstu, czyli od tego, w jakiej sy-
tuacji i przez kogo sg wygtaszane. Mozliwos¢ przypisania danej osobie wiedzy
w odniesieniu do wypowiedzianego przez nig zdania zmienia sie ze wzgledu
na kontekst wypowiedszi, co jest spowodowane zmieniajgcymi sie standarda-
mi wiedzy. Dodatkowo kontekstualisci wyrdzniajg dwa konteksty: podmiotu
wiedzy oraz osoby przypisujgcej wiedze podmiotowi poznajgcemu, przy czym
kontekst osoby przypisujgcej wiedze jest uznawany za wazniejszy, poniewaz
obserwator ma dostep do wiekszej liczby czynnikdow pozwalajgcych okresli¢
mozliwos¢ przypisania wiedzy danej osobie?.

DeRose rozrdéznit konteksty o wysokich i niskich standardach posiadania
wiedzy, zgadzajac sie w ten sposdb ze sceptykiem, ze w kontekstach, w ktérych
standardy wiedzy sg bardzo wysokie, nie wiemy tego, co mozemy wiedziec
w kontekstach akceptujgcych nizsze standardy. W celu odrdznienia standar-
déw sceptycznych od zwyczajnych DeRose wprowadezit ,,regute wrazliwosci na
kontekst”: ,(RW) Gdy ktos twierdzi, ze S wie (albo nie wie), ze p, standardy dla
posiadania wiedzy powinny by¢ podniesione, jesli zajdzie taka potrzeba, do
takiego poziomu, ze przekonanie S-a musi by¢ wrazliwe na kontekst, jesli ma
zostaé zakwalifikowane jako wiedza”?.

Wedtug kontekstualistow, standardy pozwalajgce na przypisywanie wiedzy
innej osobie lub samemu sobie wzrastajg lub obnizajg sie w zaleznosci od
stopnia ryzyka w razie pomytki i waznosci przedmiotu tej wiedzy. Ten wniosek
najczesciej jest ilustrowany przyktadem autorstwa innego czotowego kontekstu-
alisty Stewarta Cohena?®: Na lotnisku w Los Angeles Mary i John zastanawiajg
sie nad wyborem potaczenia do Nowego Jorku. Istotne jest dla nich to, czy
samolot ma miedzylgdowanie w Chicago. Czekajg w kolejce do okienka , In-
formacji”, aby dowiedzied sie interesujgcych ich szczegdtéw dotyczacych trasy
najblizszego lotu. Styszg jednak, jak ktos obok pyta niejakiego Smitha, czy wie
on, ze samolot ten ma miedzylgdowanie w Chicago. Smith zaglada do swojego
kieszonkowego rozktadu lotow i méwi: ,Tak, wiem —Igduje”. Jednak Mary i John
majg bardzo wazng i pilng sprawe do zatatwienia na lotnisku w Chicago, z tego
powodu Mary moéwi do Johna: ,,Jak sgdzisz, czy ten rozktad lotéw jest miaro-

2 R, Palczewski, Sceptycyzm w kontekstach, ,Torunski Przeglad Filozoficzny” t. 7/8, 2007,
s. 247.

24 R. Wieczorek, Kontekstualizm..., s. 97.

% K. DeRose, Introduction: Responding to Skepticism, w: K. DeRose, T. Warfield, Skepticism.
A Contemporary Reader, Oxford 1999, s. 18, cyt. za: R. Wieczorek, Kontekstualizm..., s. 113.

%S, Cohen, Contextualism, Skepticism, and Structure of Reasons, ,Philosophical Perspec-
tives” 13/1999, s. 58.
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dajny? Moze zawiera¢ btedy albo zmieniono rozktad w ostatniej chwili”. Oboje
doszli do wniosku, iz Smith nie wie, czy samolot Ilgduje w Chicago i postanowili
dalej sta¢ w kolejce, aby uzyska¢ wazng dla nich informacje?’.

W kontekstualistycznej interpretacji tego przyktadu cata tréjka opisanych
bohaterow moze posiadac wiedze w swoich kontekstach wyznaczonych przez
rézne standardy. Analogicznie sceptyk epistemologiczny ma racje, ale jedynie
w kontekstach, ktére sam wyznacza, zwiekszajgc wymagania dla wiedzy i wy-
kraczajgc poza standardy obowigzujgce w zwyktych kontekstach?. , Poprzez
spojrzenie na wiedze jako na termin okazjonalny, mozemy traktowad nasze
codzienne jej przypisywanie zgodnie z tym jak to wida¢ na pierwszy rzut oka,
oddajac jednoczesnie sprawiedliwos¢ argumentom sceptycznym. W zwyktych
codziennych kontekstach standardy prawdziwego przypisywania wiedzy sg tego
rodzaju, ze mozemy je sobie zgodnie z prawdg przypisac. Nie przeczy to temu, iz
nasze standardy mogg sie czasem zmieniac i stawac sie doktadniejsze. Argumen-
ty sceptyczne wiasnie dlatego sg tak skuteczne, poniewaz mogg mie¢ dla nas
taki sens”? (odnoszgcy sie do podwyzszonych i doktadniejszych standardéw).

Z niektérych uwag Stewarta Cohena®® mozna wywnioskowaé, ze tym, co
taczy sceptyczne i zwyczajne standardy wiedzy, jest pewna ,epistemiczna
racjonalnos¢”, ktéra funkcjonuje, jesli te standardy i konteksty nie zostang
pomieszane.

Sceptyk ma racje i mozemy pozwoli¢ mu w spokoju watpi¢, dopoki nie wykracza (w nie-
uprawniony sposéb) poza specyficzny dla niego kontekst. By¢ moze nie jestesmy w stanie
posiadaé Wiedzy, ktdérg to mozliwos¢ poddaje pod rozwage dociekliwy przedstawiciel scep-
tycyzmu, ale za to mozemy wiedzieé sporo rzeczy, ktére wystarczajg w naszym codziennym
funkcjonowaniu, kiedy obowigzujagcymi kontekstami sg te o duzo nizszych niz wymagane
przez sceptyka standardach. Ujmujac rzecz najogélniej: w zwyczajnych kontekstach mozna
zignorowaé mozliwosci, o ktérych mdwi sceptyk, co nie przeszkadza bra¢ ich pod uwage
w kontekstach filozoficznych (sceptycznych)?™.

Czy zatem kontekstualizm semantyczny rozwigzuje (co stanowi chyba gtéw-
ny cel i misje tego kierunku) problem sceptycyzmu epistemologicznego? Wiek-
szos$¢ komentatoréw przychyla sie do zdania, ze nawet jezeli kontekstualistyczna
strategia antysceptyczna jest trafna, to jedynie cze$ciowo i poniekad wtdrnie
(zblizone rozwigzanie mozna znalez¢ u Hume’a i Moore’a). Sposréd wielu ar-
gumentéw wykazujgcych nieskutecznosé kontekstualistycznego rozwigzania

2 Przyktad przytaczam na podstawie: R. Palczewski, Sceptycyzm w kontekstach, s. 250 oraz
R. Wieczorek, Kontekstualizm..., s. 123.

28 R. Palczewski, Sceptycyzm w kontekstach, s. 251.

2 S, Cohen, Skepticism and Everyday Knowledge Attributions , w: M. D. Roth, G. Ross (red.),
Doubting. Contemporary Perspectives on Skepticism, Kluwer, Dordrecht 1990, ss. 166-167, cyt.
za: J. Szymura, Sceptycyzm we wspodtczesnej filozofii analitycznej, s. 155.

305, Cohen, How to be a Fallibilist, ,,Philosophical Perspectives” 2/1988, s. 113.

31 R. Wieczorek, Kontekstualizm..., ss. 142-143.
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problemu sceptycyzmu najtrafniejszym wydaje sie by¢ zarzut inwariantyzmu
(uniwersalizmu) zakamuflowanego w stanowisku kontekstualistycznym. , Jesli
przyznajemy racje sceptykowi w jego kontekscie, musimy wykazac, ze pozostate
konteksty réznig sie zasadniczo od tego sceptycznego, a nie tylko to powiedziec
(jak czyni to wiekszos¢ kontekstualistow)”*2. Innymi stowy, kontekstualisci nie
potrafig dowies¢, ze istnieje réznica pomiedzy kontekstem sceptycznym a po-
zostatymi ,,zwyczajnymi” kontekstami.

* 3k x

Pomimo watpliwosci co do efektywnosci batalii ze sceptycyzmem epistemologicz-
nym, wydaje sie, ze mozliwa jest réwniez préba zastosowania wybranych koncepc;ji
semantycznego kontekstualizmu do rozwigzania lub przynajmniej ,,zracjonalizo-
wania” sceptycznego paradoksu Kripkego. Z tego co mi wiadomo, do tej pory te
dwie orientacje nie byly ze sobg konfrontowane, prawdopodobnie ze wzgledu na
rzekoma niewspétmiernos¢ zawartych w nich paradygmatéw — epistemologicz-
nego i ontologicznego. Sadze jednak, ze za punkt wyjscia takiej préby kontekstu-
alistycznego zinterpretowania paradoksu Kripkego mozna przyjgé semantyczny
wymiar (,,kontekst”) obydwu koncepcji oraz odwotania Kripkego do ,,spotecznego
kontekstu” w jego propozycji rozwigzania sceptycznego paradoksu.

Na poczatek zastandéwmy sie, czy dla matematycznego przyktadu Kripkego
z alternatywng funkcjg ,qwodawania” i znakiem ,,qwus” (stanowigcych jadro
sceptycznego paradoksu) mozna znalezé w teoriach kontekstualistycznych
adekwatny kontrprzyktad? Wydaje sie, ze role te mdgtby najlepiej spetnié opi-
sany wyzej eksperyment myslowy Dretskego z ,pomalowanym w paski mutem
imitujgcym zebre” wraz z teorig relewantnych alternatyw. Podazajgc dalej tym
tropem, nalezatoby zapytaé, czy mozna potraktowac funkcje ,,kwodawania” jako
relewantng alternatywe dla dodawania? Zanim sprébujemy odpowiedzie¢ na
to pytanie, niezbedne wydaje sie wstepne poréwnanie zestawionych hipotez.
Z jednej strony obydwa eksperymenty myslowe moga stanowié zrédto scepty-
cyzmoéw, ale — jak sie sgdzi — odmiennego rodzaju. Hipoteza Dretskego moze
prowadzi¢ do lokalnego sceptycyzmu epistemologicznego (jezeli w danym
kontekscie zostanie uznana za relewantng alternatywe dla czyjegos przekona-
nia), natomiast hipoteza Kripkego miata stanowi¢ jedng z wielu (nieskoriczenie
wielu?) postaci argumentu prowadzgcego do globalnego sceptycyzmu seman-
tycznego i w konsekwencji ontologicznego (pojecie znaczenia i odniesienia
,rozptywajg sie” i zatracajg swoj sens). Zastandwmy sie jednak, czy aby ta seman-
tycznaiontologiczna ekstrapolacja sceptycyzmu Kripkensteina jest uprawniona
i czy przypadkiem nie zostat ukryty gdzies$ tutaj sceptycyzm epistemologiczny
— moze nawet w wersji lokalnej? Jednakze nonfaktualizm Kripkensteina, czyli
zastgpienie warunkdw prawdziwosci warunkami stwierdzalno$ci, dajgce mu

32 Tamze, s. 152.
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mozliwo$é eliminacji faktdw, jest tezg explicite przez niego wypowiedziang®. Ta
antyrealistyczna deklaracja wyznacza pierwszg trudng do przekroczenia réznice
miedzy poréwnywanymi ujeciami, gdyz semantyczni kontekstualisci opowiadajg
sie jednak za realizmem3* (dzieki czemu mogli podjg¢ dyskusje z tradycyjnym
epistemologicznym sceptycyzmem). Z drugiej jednak strony taka biegunowa
przeciwstawnos$¢ porownywanych stanowisk nie wydaje sie catkowicie oczy-
wista, bowiem niektdrzy kontekstualisci czesto starali sie preferowac warunki
stwierdzalnosci®®, zas u Kripkensteina w jego sceptycznym rozwigzaniu paradok-
sumamy wyrazne i wielokrotne odwotanie® do zewnetrznego wobec podmiotu
kontekstu spotecznego jako jedynego obiektywnego kryterium poprawnego
uzycia przez ten podmiot regut znaczeniowych. Nalezy przy tym podkresli¢, ze
ow , kontekst spoteczny”, do ktérego Kripke sie odwotuje, jest rozumiany jako
lokalny (zakreslony rodzing gier jezykowych — ,sposobdw zycia”) i zarazem
aktualny (ciggle aktualizuje uzywane reguty znaczeniowe).

Po tym czesciowym zniwelowaniu niewspétmiernosci pomiedzy paradyg-
matami, z ktérych wywodzg sie porownywane hipotezy (,kwodawanie” i ,muty
pomalowane w paski”), warto zastanowic sie nad mozliwoscig potraktowania
,kwodawania” jako relewantnej alternatywy dla dodawania. Przypuszczam, ze
bytoby to mozliwe przy uwzglednieniu wymienionego wyzej kontekstu spotecz-
nego, a zarazem jezykowego, ktéry mogtby spetniac funkcje kryterium weryfikacji
(spotecznej akceptowalnosci) dla takich regut znaczeniowych, jak ,,kwodawanie”
— jako ewentualnych relewantnych alternatyw wobec aktualnie i lokalnie uzy-
wanych regut znaczeniowych, takich jak dodawanie.

Podsumowujgc, mozna powiedzie¢, ze droga do kontekstualistycznej inter-
pretacji sceptycyzmu semantycznego nie jest zamknieta, aczkolwiek nie jest
réwniez krétka i tatwa. Podazajgc tym tropem, mozna by prawdopodobnie
znacznie przyblizy¢ sie do celu, wykorzystujac teorie relewantnych alterna-
tyw rozwinietg przez Davida Lewisa w jego kontekstualistycznej koncepcji
,znikajgcej wiedzy”®’, a w szczegdlnosci sformutowane przez niego ,reguty
akomodacji, aktualnosci i uwagi”. Jest to oczywiscie jedynie projekt albo tylko
postulat badan, ktéry w rezultacie moze nie osiggnac celu w postaci rozwigzania
paradoksu sceptycyzmu semantycznego. Jednakze juz za znaczace osiggniecie
w tych badaniach mozna by uznac takie dookreslenie i ujednoznacznienie
sceptycyzmu semantycznego, ktére umozliwityby potraktowanie go jako
przedmiotu racjonalnej dyskusji, podobnie jak to ma miejsce w odniesieniu
do innych racjonalnych postaci sceptycyzmu.

3§, Kripke, Wittgenstein o regutach..., s. 121.

34 R. Wieczorek, Kontekstualizm..., ss. 150- 153.

3 R. Palczewski, Sceptycyzm w kontekstach, s. 253.
36 S, Kripke, Wittgenstein o regutach..., ss. 154-179.
37 D. Lewis, Elusive Knowledge.
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Dobro wspdlne jako Wojtylianska zasada
racjonalizacji zycia spotecznego Kosciota

Inspiracjg dla Woijtylianskiej mysli filozoficzno-spotecznej jest oczywiscie Obja-
wienie, przy czym analizujac jej podstawowe kategorie, Jan Pawet I, wywodzac
sie z tomizmu, poprzez fenomenologie poszukuje potwierdzenia dla persona-
lizmu, aby w konsekwencji uzasadni¢ wymiar eschatologiczny®.

Dlatego tez, aby zrozumie( istote nauczania spotecznego i odnies¢ jg do
struktur Kosciota, musimy zrozumieé dynamiczng strukture osoby, ktdra
istnieje w nierozerwalnej relacji: osoba — wspdlnota — Ko$ciét czy — zauwaza
Mieczystaw Gogacz — wrecz w charakterystycznym kole hermeneutycznym:

' Zob. Dyskusja nad dzietem kard. Karola Wojtyty ,,Osoba i czyn”, ,,Anallecta Cracoviensia”
5-6/1973-1974, ss. 49-297 oraz A. Wajtowicz, Osoba i transcendencja, UW, Wroctaw 1993, ss. 128-
-155. Wojtylianska filozofia $wiata spotecznego wypracowana jest na ptaszczyznie filozoficzno-
-teologicznej, a jej fundamentalng kategorig jest osoba konstytuujaca sie w relacji do czynu
oraz poprzez czyn. Jest to ujecie cztowieka w perspektywie podwdjnej transcendencji: pionowej
i poziomej. Podwdjna transcendencja ukazuje specyfike i niepowtarzalnos¢ osoby: z jednej
strony — w perspektywie wertykalnej osoba wykracza poza wymiar ,Swiatowy”, skierowana
jest na realizowanie sie w sferze eklezjalnej, religijnej. Jest to droga ,,od i do” Boga. Z drugiej
zas strony — w perspektywie horyzontalnej — osoba urzeczywistnia swoja , prawdziwg” nature
w relacji do wspdlnoty, ktéra determinuje realizacje cztowieka w strukturach Kosciofa. Ten
specyficzny ,,antropocentryzm” znajduje uzasadnienie w analizach filozoficznych, stanowiac
zarazem istotng czes¢ nauczania K. Wojtyty — Jana Pawta II: Kosciét i spoteczenstwo, w: Filozo-
fia i mysl spoteczna Jana Pawta I, ,Studia Religioznawcze” 17/1983, PWN, Warszawa, s. 100;
por. takze: K. Wojtyta, U podstaw odnowy. Studium realizacji Vaticanum I, PTT, Krakéw 1972;
tenze, Znak sprzeciwu. Rekolekcje w Watykanie od 5 do 12 marca 1976, Znak, Krakéow 1995,
ss. 20-61. Zob. takze: R. Wéjtowicz, Cztowiek i kultura. Prolegomena do Wojtyliariskiej mysli
antropologicznej, UR, Rzeszéw 2010, ss. 115-191.
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Bog — osoba — wspdlnota — KosSciot — Bdg?. Relacjg wigzaca jest Kosciot, ktory
,jest manifestacjq tego, czego wspotczesnej ludzkosci brak i czego najbardziej
potrzebuje (...). Wszystkie stowa, ktére zostaty powiedziane w apelu soboro-
wym do $wiata, to stowa, ktére musi przyjac kazdy cztowiek. Kto by sie z nimi
nie zgodzit, kto by je odrzucat, ten przez to samo odrzucatby i deptat samo
cztowieczenstwo”3. Jednakze, jak podkresla Jozef Keller, rewolucyjnos$é mysli
Jana Pawta Il polega na tym, ze tradycyjng doktryne teologiczng, wyrazong
w pojeciach: Bog — Chrystus — Koscidt przektada na pojecia: Chrystus — Czto-
wiek — Kosciot. Papiez przekracza w ten sposéb teocentryzm, zmierzajgc ku
antropocentryzmowi‘. Wigze sie to z przekonaniem Jana Pawta Il, ze jedng
z istotnych ptaszczyzn wspodtdziatania, kontaktu Kosciota ze swiatem jest
antropologia i etyka®. Stad tez, dodaje J. Keller, idea cztowieka zwigzana jest
Scisle z ideg Swiata jako catej ludzkosci, wszystkich ludéw i naroddw. Przy czym
papiez nie odnosi sie do otaczajgcego nas Swiata z optymizmem, podkreslajac
ciggle, ze w Swiecie istnieje wiele konfliktéw i kontrastéw® — zjawisko ,nedzy
i gtodu”, ,inflacji i bezrobocia”, , niszczenia Srodowiska naturalnego”, , ciggtych
konfliktéw zbrojnych, patologii spotecznych itp.”” Jedng z gtdéwnych przyczyn
tych zjawisk jest, zdaniem papieza, ,,naruszenie prymatu ducha nad materig,
osoby nad rzeczg, etyki nad technikg”®. Przez to sytuacja cztowieka w Swiecie
wspotczesnym jest , daleka od obiektywnych wymagan porzadku moralnego,
daleka od wymagan sprawiedliwosci, a tym bardziej mitosci spotecznej”®. Jak

2 Zob. M. Gogacz, Hermeneutyka osoby i czynu, ,Anallecta Cracoviensia” 5-6/1973-1974,
s. 86.

3 K. Woijtyta, Kazania, ,Notificationes” 7-8/1963, cyt. za: J. Keller, Wstep, w: Filozofia i mys|
spoteczna Jana Pawta Il, ,Studia Religioznawcze” 17/1983, s. 6.

4 ). Keller, Wizja swiata papieza Jana Pawta Il, w: W. Mystek, M. Nowaczyk (red.), Koscict
wspoftczesny. Dwadziescia lat po Soborze Watykariskim, PWN, Warszawa 1985, s. 8.

> Tamze, s. 9. W ten sposob antropologia papieza uzyskuje takze charakter chrystocentryczny.
Zob. takze: Jan Pawet II, Redemptor hominis, w: Encykliki Ojca Swietego Jana Pawfta Il, t. |, Wydawnic-
two ,m”, Krakdw 1996, n 14, ss. 23-24. ,,Cztowiek jest drogg Kosciota — drogg, ktéra prowadzi niejako
u podstawy tych drdg, jakimi Koscidt kroczyé powinien, poniewaz cztowiek — kazdy bez wyjatku
— zostat odkupiony przez Chrystusa, poniewaz z cztowiekiem — kazdym bez wyjgtku — Chrystus jest
w jaki$ sposéb zjednoczony, nawet gdyby cztowiek nie zdawat sobie z tego sprawy”.

& J. Keller, Wizja swiata..., s. 9; takze: Jan Pawet Il, Redemptor hominis.

7 Jan Pawet Il, Redemptor hominis, n 14-17.

8 Tamze. Zob. takze: J. Keller, Wizja swiata..., s. 9.

9 ,Jest dobrze znany fakt cywilizacji konsumpcyjnej, ktéra ma swoje zrédto w jakims
nadmiarze dobr potrzebnych dla cztowieka, dla catych spoteczenstw (...) podczas gdy z drugiej
strony inne spoteczenstwa, przynajmniej szerokie ich kregi, gtodujg, a wielu umiera codziennie
z gtodu, z niedozywienia. W parze z tym idzie jakies naduzycie wolnosci jednych, co taczy sie
wtasnie z niekontrolowang etycznie postawg konsumpcyjng, przy rdwnoczesnym ograniczaniu
wolnosci drugich (...), ktdrzy zostajg zepchnieci w warunki nedzy i uposledzenia. (...) Niepokdj
inflacji i plaga bezrobocia — oto inne jeszcze objawy tego moralnego nietadu”. Jan Pawet I,
Redemptor hominis, n 16.
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zauwaza J. Keller, Jan Pawet Il, usitujgc okresli¢ przyczyny ,ubdstwa duchowe-
go” cywilizacji konsumpcyjnej, ,,za Zrodto deformacji zycia spotecznego uznaje
deformacje ducha, osobowosci i catej moralnosci”*.

Wynika to niewatpliwie z tego, ze za kryterium oceny zjawisk spotecznych
Jana Pawet Il uznaje ,godnosc osoby ludzkiej”. Naprawa swiata moze i powinna
dokonac sie przede wszystkim na drodze ,,chrzescijanskiej racjonalizacji”, tj. reedu-
kacji, reewangelizacji i rekatechizacji, gdyz , cztowiek dzisiejszy zdaje sie byc stale
zagrozony przez to, co jest jego wiasnym wytworem, co jest wynikiem pracy jego
rak, a zarazem — i bardziej jeszcze — pracy jego umystu, dazen jego woli”**. Stad
tez ,zachowujac (...) w Zywej pamieci obraz, jaki w sposéb tak bardzo wnikliwy
i kompetentny nakreslit Sobér Watykanski |l, postaramy sie obraz ten raz jeszcze
dostosowad do »znakdéw czasu«, a takze do wymogdw sytuacji, ktora stale sie
zmienia i narasta w okreslonych warunkach”*?. Zasadne wydaje sie zatem pytanie,
czy idee filozoficzno-spoteczne, proponowane przez Kosciot katolicki kierowany
przez Jana Pawta ll, ktére miaty stanowi¢ odpowiedz na problemy i zagrozenia
Swiata w latach 70. i 80. XX wieku, stajg sie zasadg ,,racjonalizacji” $wiata podle-
gajacego transformacji ustrojowej, procesom globalizacyjnym, transkulturowosci,
ideom postmodernistycznym i wynikajgcym z tych zjawisk konsekwencjom, ktdre
stanowig o fundamentach kultury Europy trzeciego tysigclecia?

Kosciot w nauczaniu Jana Pawta Il jawi sie jako instytucja ponadstrukturalna,
niezwigzana z zadnym ustrojem — instytucja, ktérej zadanie i rola spoteczna po-
lega na ,,uwalnianiu $wiata od trapigcych go trudnosci i konfliktéw w dziedzinie
spotecznej, politycznej i ekonomicznej”*®. K. Wojtyta, analizujgc zagadnienia
spoteczne, nie zajmuje sie konkretng sytuacjg, ale postuguje sie kategoriami
uniwersalnymi, takimi jak: godnos¢ cztowieka, sprawiedliwos¢ spoteczna, natura
ludzka, prawo naturalne, rozwadj spoteczny. Dlatego tez w ideach filozoficzno-spo-
tecznych Jana Pawta Il nie znajdziemy konkretnych zasad regulowania dziatalnosci
spotecznej, nie jest to prosta kontynuacja doktryny nauczania spotecznego*

0 J, Keller, Wizja swiata..., ss. 9-10.

" Jan Pawet Il, Redemptor hominis, n 16.

2 Tamze.

B ). Keller, Wstep, w: Filozofia i mysl| spoteczna Jana Pawta I, ,Studia Religioznawcze”
17/1983, s. 6. Por. takze: K. Kotodziejczyk, Etyka spoteczna Karola Wojtyty, Wydawnictwo Adam
Marszatek, Torun 2000, ss. 7-8; M. Poborski, Nauka spoteczna Jana Pawta Il. Kosciot wobec
wyzwan wspofczesnosci, WSP, Kielce 1993, ss. 111-117.

4 Katolickg nauke spoteczng utozsamia sie dosc¢ czesto z filozofig spoteczna, gdyz pierwsza
w szczegoblnosci akcentuje —w odniesieniu do kanonu doktrynalnego — oceny i wskazania aktual-
nego nauczania Kosciota, natomiast druga jako ogdlna refleksja nad istotg cztowieka i wszelkiego
bytu spotecznego poszukuje dla niego dostatecznej racji i pierwszej przyczyny. Utozsamia sie
filozofie spoteczng z nauczaniem Kosciota, gdyz obie dziedziny poszukujg racji ostatecznej dla
bytu spotecznego w ,,wymiarze i wartosciach transcendentnych”. Zob. Z. Stachowski, Katolicka
nauka spoteczna, w: L. Gawor, Z. Stachowski (red.), Filozofia wspétczesna, Wydawnictwo Branta,
Bydgoszcz — Warszawa — Lublin 2006, s. 326.
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Kosciota. W Woijtylianskim ujeciu wigze sie to z tym, ze doktryna Kosciofa nie
moze narzucac swiatu okreslonych norm. Kosciét powinien jedynie, zdaniem
Jana Pawta I, ograniczy¢ sie do oceny i ewentualnej krytyki ustrojow, metod
rozwigzywania problemow spotecznych, politycznych czy ekonomicznych?®.

Po upadku komunizmu w Europie Srodkowo-Wschodniej w 1989 r. nastgpita
zmiana ideologii panstwowej z totalitaryzmu na demokracje, z jednoczesnym
przeniesieniem na ,,mtode demokracje” idei liberalizmu ekonomicznego
z Zachodu. Koscidt, chcac odnalezé sie w ,nowej rzeczywistosci”, nie pozo-
stawat obojetny wobec zachodzgcych zmian, angazujac sie w obrone — przed
bezwzglednymi regutami rynku — wartosci chrzescijanskich, okreslajgc wtasng
pozycje i role w przeobrazajgcym sie Swiecie®®. Natomiast zdaniem M. Libiszow-
skiej-Z6ttkowskiej, ,,cenione — uprzednio — wartosci o charakterze afiliatywnym
s3 (...), wypierane przez aspiracje materialne i waloryzacje konsumpcjoni-
zmu”Y. Prawa rynku, zbyt i konsumpcja poprzez swg inicjatywe i bezwzglednosé
eliminujg idee ,, mitosci blizniego”.

Dlatego prawidtowy rozwdj spoteczny®®, zycie spoteczne — wedtug Kosciota,
a tym samym w ujeciu Woijtylianskim — powinno konstytuowac sie na trzech
zasadach: dobra wspdlnego, pomocniczosci oraz solidarnosci®®. Zasady te
nalezy podporzadkowac realizacji normy personalistycznej, ktorg K. Wojtyta
rozumie nastepujgco: ,llekro¢ w twoim postepowaniu osoba jest przedmiotem
dziatania, tylekro¢ pamietaj, ze nie mozesz jej traktowac tylko jako srodka do
celu, jako narzedzia, ale liczy¢ sie z tym, ze ona sama ma lub bodaj powinna
mie¢ swdj cel”?.

> ). Keller, Wstep, w: Filozofia i mysl spoteczna..., s. 6.

'® Dokonujaca sie w Polsce oraz krajach sgsiednich transformacja polityczno-gospodarcza
wymusita w strukturach spotecznych istotne zmiany w sferze mentalnej i Swiatopogladowe;j.
Natomiast ,,rolg religii — zauwaza M. Libiszowska-Zéttkowska — jest ustalenie zespotu znaczen,
poprzez ktére ludzie odnoszg sie do $wiata i samych siebie”. M. Libiszowska-Zéttkowska, Kosciot
katolicki wobec przemian rynkowych w Polsce, w: S. Patrycki (red.), Spoteczny wymiar rynku,
UMCS, Lublin 1996, s. 103.

7M. Libiszowka-Z6ttkowska, Kosciof katolicki wobec przemian rynkowych..., s. 103.

® Tamze.

Y Konstytucja duszpasterska o Kosciele wspdtczesnym ,,Gaudium et spes”, w: Sobdr Watykan-
ski ll, Konstytucje, dekrety, deklaracje, Pallottinum, Poznan 1967, n. 25, s. 867. Sobdér Watykanski 11
wyraznie podkresla podmiotowy wymiar realizacji cztowieka w spoteczenstwie oraz to, ze zycie
spoteczne powinno realizowaé powotanie cztowieka: ,,z natury spotecznej cztowieka wynika, ze
istnieje wzajemna zalezno$¢ miedzy postepem osoby ludzkiej i rozwojem spoteczenstwa. Osoba
ludzka jest i powinna by¢ zasadg, podmiotem i celem porzgdku spotecznego, poniewaz z natury
swe] koniecznie potrzebuje ona zycia spotecznego”. Por. H. Skorowski, Moralnos¢ spoteczna.
Wybrane zagadnienia z etyki spotecznej, gospodarczej i politycznej, Wydawnictwo Salezjanskie,
Warszawa 1996, s. 35.

20 Zob. M. Stepniak, Zasady zycia spotecznego jako kryterium oceny procesu integracji
europejskiej w nauczaniu Jana Pawta Il, ,Przeglad Religioznawczy” 3-4/2001, s. 73.

21 K. Wojtyta, Mitos¢ i odpowiedzialnos¢, KUL, Lublin 1982, s. 30.
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1. Dobro wspdlne

W centrum rozwazan o dobru wspdlnym znajduje sie osobowy rozwdj wspél-
noty. Stad tez Jan Pawet Il przyjmuje za papiezem Leonem Xlll okreslenie dobra
wspodlnego rozumianego jako: ,warto$¢ spoteczno-moralna, ktérej trescia jest
petnia osobowego rozwoju wszystkich cztonkédw spoteczeristwa, realizowana
przez nich wspdlnie, w oparciu o naturalne wiasciwosci ludzkie i instytucjonalne
warunki spoteczne”??. Nalezy podkresli¢, ze Jan Pawet Il wymiar podmiotowy,
osobowy cztowieka, uznanie i poszanowanie godnosci cztowieka, a takze
uznanie jego praw uwaza za podstawe realizacji wartosci spoteczno-moralnej
dobra wspdlnego. Jego zdaniem, deklaracja praw cztowieka powinna tworzy¢
podstawe , statej rewizji programdw, systemow, ustrojow witasnie pod tym
jednym, zasadniczym katem widzenia: jest nim dobro cztowieka — osoby we
wspolnocie — ktére jako podstawowy wyznacznik dobra wspdlnego musi sta-
nowic¢ istotne kryterium wszystkich programéw, systemdw czy ustrojow”%.
Zdaniem Jarostawa Karola, dobro wspdlne (tac. bonum commune) to zatem
,warto$¢ wspdlna ludzi, ktdrg osigga sie we wzajemnym zyciu i dziataniu po-
przez korzystanie ze spotecznych urzadzen i sSrodkéw. Jest to wiec stwarzanie
najlepszych szans rozwoju jednostkom ludzkim, przynaleznym do réznorodnych
spotecznosci”?.

Dobro wspdlne w ujeciu Wojtyliainskim jest postrzegane wieloaspektowo:
jako dobro rodziny, spoteczenstwa, narodu, a takze w wymiarze miedzynaro-
dowym. Zatem jego realizacja w ramach uktadu spotecznego jest rozpatrywana
w aspekcie normatywnym. Jednym z warunkéw realizacji wartosci spoteczno-
-moralnej jest uznanie godnosci cztowieka i poszanowanie jego praw. Realizo-
wanie tych zatozen powinno przebiegac w taki sposdb, aby nie zatraci¢ wymiaru

22 Leon XllI, Diuturnum illud, cyt. za: J. Krucina, Dobro wspdlne. Teoria i jej zastosowanie,
Wydawnictwo Wroctawskiej Ksiegarni Archidiecezjalnej, Wroctaw 1972, s. 158; zob. takze:
A. Dylus, Subsydiarny Kosciot, w: A. Dylus (red.), Europa. Droga do integracji, USKW, Warszawa
1999; M. B. Sutor, Etyka polityczna. Ujecie catosciowe na gruncie chrzescijanskiej nauki spo-
tecznej, Kontrast, Warszawa 1994.

2 Jan Pawet Il, Redemptor hominis, n 17.

24 ), Karol, Dobro wspdlne, w: A. Zwolinski (red.), Encyklopedia nauczania spotecznego
Jana Pawta I, Polwen, Radom 2003, s. 115. Autor podaje, ze poczatkdw idei dobra wspdlnego
mozna szukac u Platona, ktéry okreslat je ,jako wspdlny pozytek zapewniajacy obywatelom
szczescie”. Dla Rzymian oznaczato pomysinosc i ,,zdrowie spoteczenstwa” jako nakaz moralny.
Sw. Augustyn pojmowat dobro wspdine jako formute , pokoju i uporzadkowanej zgody, nato-
miast $w. Tomasz okreslat je jako ,fad i doskonatos¢ wszechswiata, w czym uczestniczy dobro
pojedynczych jednostek zmierzajgcych do osiggniecia szczescia”. Natomiast w nauczaniu
spotecznym Kosciota dobro wspdlne stato sie przedmiotem wypowiedzi papiezy: Leona XllI
(Rerum novarum), Piusa X| (Quadragesimo anno), Piusa XIl (Humani genesis), Jana XXIIl (Mater
et magistra), Pawta VI (Populorum progressio) oraz Jana Pawta Il (Laborem exercens, Sollicitudo
rei socialis, Centesimus anno). Tamze. s. 116.
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podmiotowego na korzysé np. débr materialnych. Stad tez cztowiek powinien
jawic sie jako wartos¢ bezwzgledna we wszystkich systemach ekonomicznych
i ustrojach panstwowych. W przeciwnym razie ,zycie ludzkie réwniez i w
warunkach pokojowych skazane jest na wielorakie niedole, a w parze z nimi
rozwijajg sie rézne formy przemocy, totalitaryzmu, neokolonializmu, imperia-
lizmu, zagrazajgce rownocze$nie wspotzyciu narodéw”?.

Warunkiem koniecznym realizacji dobra wspdlnego jest zatem przestrzega-
nie normy personalistycznej, wedtug ktdrej cztowiek nie powinien by¢ trakto-
wany przedmiotowo, jako Srodek do realizacji partykularnego celu przez innego
cztowieka lub inng spotecznosc. Jan Pawet Il stanowczo podkresla: ,Cztowiek!
Cztowiek jest decydujgcym kryterium okreslajgcym kierunki waszych dziatan
i wysitkdw. Jest on zywotng wartoscig, stuzenie ktérej wymaga podejmowania
wcigz nowych inicjatyw”?, a realizacja dobra wspdlnego powinna stuzy¢ ,wta-
$ciwej organizacji zycia spotecznego i budowaniu nowego porzadku”?. W tym
ujeciu ludzie zyjacy w odpowiednich warunkach spotecznych wytwarzaja
wartosci wspdlne, dzieki ktdrym stajg sie ,,doskonalsi”. Mitos¢ chrzescijanska
musi by¢ podporzgdkowana realizacji dobra wspdlnego, nie moze konstytu-
owac sie na zasadzie uzytecznosci czy subiektywnie pojetych interesach (tak
jednostkowych, jak i wspdlnoty). Realizacja dobra wspdlnego ze wzgledu na
mitos¢ jest warunkiem ,,doskonatosci doczesnej”, a tym samym ,, doskonatosci
duchowej cztowieka”?,.

% Jan Pawet Il, Redemptor hominis, n 17.

% Jan Pawet II, System spoteczny w stuzbie cztowieka. Przem. do Organizacji Paristw Amery-
kanskich w Waszyngtonie 6 X 1979, w: Nauczanie spoteczne 1978-1979, t. ll, ODIiSS, Warszawa
1982, s. 361; zob. takze: K. Wojtyta, Mitos¢ i odpowiedzialnos¢, ss. 30-33; Jan Pawet Il, Wolnos¢
religijna podstawq praw ludzkich. Oredzie do Sekretarza Generalnego ONZ, w: Nauczanie spo-
teczne 1978-1979, t. I, s. 51; tenze, Gfdd sprawiedliwosci nie moze by¢ Zzrédtem nienawisci, w:
Nauczanie spofeczne 1980, ODISS, Warszawa 1984, s. 410; tenze, Prawo do pracy, prawo do
ziemi, prawo do Zycia, w: Musicie od siebie wymagad, Pallottinum, Poznan 1984, s. 177. Jan
Pawet Il méwi o obowigzku dgzenia i zachowania pokoju, a takze o prawie do pokoju: , jakkolwiek
spoteczenstwo w pierwszym rzedzie winno gwarantowac autentyczne prawo do egzystenc;ji i to
egzystencji godnej cztowieka, to nie moze oddzielaé tego prawa od innego, nie mniej podstawo-
wego wymogu, ktdry moglibysmy nazwac prawem do pokoju i bezpieczenstwa”. Tenze, W trosce
0 poszanowanie praw cztowieka, w: Nauczanie spoteczne 1978-1979, ss. 221-222; por. takze:
Z. Stachowski, Polityka pokoju Jana Pawta Il, w: Filozofia i mysl spoteczna Jana Pawta Il, ,Studia
Religioznawcze” 17/1983, ss. 153-173; zob. takze: Jan Pawet Il, Wolnos¢ religijna podstawq praw
ludzkich..., ss. 53-54. Papiez zaznacza, ze ,gdy ktadzie sie w petni stusznie nacisk na obrone
praw cztowieka, kazda jednostka obowigzana jest do korzystania ze swych podstawowych praw
w odpowiedzialny i etycznie usprawiedliwiony sposéb. Kazdy mezczyzna i kobieta zobowigzani
sg do szanowania wobec innych praw, ktérych domagaja sie dla siebie samych. Co wiecej, kazdy
z nas musi wnosi¢ wktad w budowe spoteczenstwa, ktére czyni mozliwym i realnym cieszenie
sie tymi prawami i wypetnianie Scisle z nimi zwigzanych obowigzkow”.

2 ). Karol, Dobro wspdline, s. 118.

% Tamze.
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Jednakze aby dobro wspdlne mogto urzeczywistnic¢ swéj cel, musi odpo-
wiadaé pewnym wymogom i spetnia¢ okreslone warunki®®. Zdaniem J. Karol,
chodzi o to, ze po pierwsze, dobro wspdlne powinno ,implikowac redystrybu-
cje”, tzn. powinno by¢ , »rozdane« miedzy cztonkdw spotecznosci (...), kierujac
sie korzyscig wszystkich cztonkéw danej spotecznosci i przyczyniajac sie do
ich osobowego rozwoju”3’; po drugie, dobro wspdlne wymaga ,,stworzenia
wiasciwego tadu spotecznego” oraz ,powotania odpowiedniej wtadzy spotecz-
nej, ktéra czuwataby nad owym tadem”3!. Wtadza ta powinna gwarantowac
realizacje i utrzymanie dobra ogétu; dlatego, po trzecie, dobro wspélne ,po-
winno odznaczac sie godziwoscia”, tzn. winno byc¢ ,,dobre moralnie” i, spetnia¢
wymogi sprawiedliwosci”32. Warunki te zaktadajg istnienie takich elementéw,
jak: ,wspdlnota natury rozumnej, cel tgczacy ludzi, poczucie autentycznej
wspolnoty, afirmacja okreslonych wartosci, wzajemne respektowanie upraw-
nien i obowigzkdédw oraz funkcjonowanie odpowiednich struktur i instytucji
koniecznych dla zycia danej spotecznosci”*.

Sprawiedliwos¢ spoteczna, ,,nowe imie dobra wspdlnego”, moze by¢ zreali-
zowana, jesli zna sie cel. Celem jest dobro wspdlne, ktdrego trescig jest dobro
osobowe wszystkich cztonkéw spotecznosci, jednakze celem ,,samym w sobie”
jest zawsze osoba. Srodki potrzebne do realizacji dobra wspdlnego zalezg od
konkretnej sytuacji spotecznej, ktéra z kolei podlega zmianie historycznej
i kulturowej. Dlatego realizacja dobra wspdlnego powinna by¢ regulowana
przez zasade pomocniczosci.

2. Zasada pomocniczosci

Zasada pomocniczosci zostata sformutowana przez Piusa XI (Quadragesimo
anno) w warunkach funkcjonowania dwdch totalitaryzmdéw: komunizmu
i faszyzmu. Stwierdza on: ,,co jednostka z wiasnej inicjatywy i wtasnymi sitami
moze zdziataé, tego jej nie wolno wydzieraé na rzecz spoteczenstwa; podobnie
niesprawiedliwoscig, szkodg spoteczng i zaktdceniem ustroju jest zabieranie
mniejszym i nizszym spotecznosciom tych zadan, ktére mogg spetnic, i prze-
kazywanie ich spotecznosciom wiekszym i wyzszym. Kazda akcja spoteczna ze
swego celu i ze swej natury ma charakter pomocniczy; winna pomagac czton-

2 Tamze, ss. 116-119.

30 Tamze, s. 116.

31 Tamze.

32 Tamze.

3 Tamze, s. 118; zob. takze: Jan Pawet I, Sollicitudo rei socialis, w: Encykliki Ojca Swietego
Jana Pawta I, t. |, n 38, ss. 359-360; tenze, Centesimus annus, w: tamze, t. Il, n 13, 43, 48;
Evangelium vitae, w: tamze, n 56, ss. 697-698.
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kom organizmu spotecznego, a nie niszczy¢ ich lub wchtaniaé”34. Zatem — dodaje
Marian Pokrywka — pomocniczo$é powinna zabezpieczaé podstawowe prawa
cztowieka przed roszczeniami spoteczeristwa oraz wskazywaé spoteczenstwu
prawidtowg droge do realizacji dobra wspdlnego®.

Zasada pomocniczosci (tac. subsidiarius — stuzgcy do pomocy, pomocniczy)
to —zauwaza Marek Lesniak —,,zasada regulujgca wzajemne relacje zachodzgce
miedzy: jednostkami, grupami obywateli, spotecznosciami nizszego i wyzszego
rzedu, panstwem oraz organizacjami o wymiarze miedzynarodowym”3¢. Regu-
lacja wzajemnych relacji ma stanowi¢ swoiste zabezpieczenie podmiotowosci
przed niebezpieczernstwem uprzedmiotowienia®’. Wobec tego zasada pomocni-
czosci powinna miec charakter pomocy doraznej, z jednej strony umozliwiajac
podjecie przez jednostke czy spotecznos$é samodzielnego dziatania, z drugiej
— broniac cztowieka przed dyktaturg i totalitaryzmem w spoteczenstwie.

Ujawniajg sie tu dwie funkcje pomocniczosci*: negatywna i pozytywna.
Zdaniem M. Lesniaka, pierwsza stwarza warunki, ,baze dla jasnego rozgrani-
czenia przeznaczen i zadan, a wiec uprawnien, kompetencji i odpowiedzialnosci
w sferze spotecznej, gospodarczej i politycznej”*°. Funkcja ta powinna zabez-
pieczac przed , interwencjg ze strony spotecznosci wyzszych w sfere aktywnosci
jednostek, mniejszych spotecznosci czy stowarzyszer w celu pozbawienia ich

34 Pius XI, Quadragesimo anno, n 79, w: M. Radwan (red.), Dokumenty spotecznej nauki
Kosciofa, cz. 1, KUL, Rzym — Lublin 1987.

3 Zob. M. Pokrywka, Osoba, uczestnictwo, wspdlnota. Refleksje nad nauczaniem spotecznym
Jana Pawta I, KUL, Lublin 2000, s. 141.

36 M. Lesniak, Pomocniczosé, w: A. Zwolinski (red.), Encyklopedia nauczania spotecznego
Jana Pawta Il, Polwen, Radom 2003, s. 377.

37 Zob. W. Wesotowski, Zasada pomocniczosci w nauczaniu Jana Pawta Il, ,,Chrzescijanin
w Swiecie” 2/1993; takze: W. Piwowarski, Zasada pomocniczosci a wspdinota europejska, w:
A. Dylus (red.), Europa. Zadanie chrzescijanskie, Wydawnictwo Fundacji ATK, Warszawa 1998,
ss. 160-161; M. Pokrywka, Osoba, uczestnictwo, wspdlnota..., s. 141. M. Pokrywka zaznacza,
ze na strazy podmiotowosci stoi zasada pomocniczosci, a wezwanie do uczestnictwa wymusza
realizacje wolnosci i solidarnosci. Pierwsza — gwarantuje zachowanie tozsamosci i podmioto-
wosci przez osobe w relacji do spoteczenistwa, druga — od strony spotecznosci wskazuje na
potrzebe solidarnosci. Zob takze: Ch. Millon-Delson, Zasada pomocniczosci, Znak, Krakéw 1995;
E. Correco, Od pomocniczosci do wspdlnoty, ,,Communio” 13/1993.

38 Z chrzescijanskiej koncepcji osoby wyptywa natomiast w sposéb konieczny witasciwa
wizja spoteczenstwa. Wedtug Rerum novarum i catej nauki spotecznej Kosciota, wyrazem
spotecznej natury cztowieka nie jest jedynie panstwo, ale rowniez rézne grupy posrednie,
poczynajgc od rodziny, a koczgc na wspolnotach gospodarczych, spotecznych, politycznych
i kulturalnych, ktére jako przejaw tejze ludzkiej natury posiadajg — zawsze w ramach dobra
wspolnego — swg wiasng autonomie. To wtasnie nazwatem podmiotowoscig spoteczenstwa,
ktéra wraz z »podmiotowoscig« jednostki zostata unicestwiona przez »socjalizm realny«”. Jan
Pawet Il, Centesimus annus, n 13.

3% M. Les$niak, Pomocniczosé, s. 378.

40 Tamze.
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inicjatywy i odpowiedzialnos$ci za podejmowane dziatania”*!. Druga funkcja
(pozytywna) oznacza, ze spoteczenstwo dzieki dostepnym srodkom i mecha-
nizmom ,przychodzi z pomocga jednostkom czy organizmom nizszego rzedu,
wzmacniajgc ich sity twércze”*?. Jednakze interwencja ta powinna by¢ ,dorazna
i ograniczona”, uzyta tylko woweczas, gdy jest konieczna, aby nie dopusci¢ np. do
nadopiekunczosci ze strony panstwa. Jan Pawet |l stwierdza:

(...) niesprawnosci i niedostatki w panstwie opiekuriczym wynikajg z nieodpowiedniego
rozumienia wtasciwych panstwu zadan. Takze w tej dziedzinie winna by¢ przestrzegana
zasada pomocniczosci, ktdra gtosi, ze spotecznos$é wyzszego rzedu nie powinna ingerowac
w wewnetrzne sprawy spotecznosci nizszego rzedu, pozbawiajac jej kompetenciji, lecz raczej
winna wspierad jg w razie koniecznosci i poméc w koordynacji jej dziatan z dziataniami innych
grup spotecznych dla dobra wspdlnego*.

3. Zasada solidarnosci

Zasada solidarnosci stanowi jedng z fundamentalnych zasad chrzescijariskiego
zycia spotecznego, jest podstawowag kategorig, kluczem do zrozumienia wymiaru
spoteczno-filozoficznego mysli Wojtylianiskiej*. Solidarnos¢ w nauczaniu spotecz-
nym Jana Pawta Il oznacza ,,zgodnosé w postepowaniu i dgzeniach”, jest zatem
»bezposrednim wymogiem braterstwa ludzkiego i nadprzyrodzonego, nalezy do
istoty zycia chrzescijanskiego, znajdujac swoje uzasadnienie w catym objawieniu

4 Tamze. Zob. takze: M. Stepniak, Zasady Zycia spotecznego..., s. 76. Autor zauwaza, ze
wspotczesnie zmienifa sie interpretacja zasady pomocniczosci, w odniesieniu do nowoczesnych,
pluralistycznych spoteczenstw odchodzi sie od rozréznienia spoteczenstw na ,, mniejsze, nizsze”
i ,wieksze, wyzsze”, wprowadzajgc w to miejsce pojecie wspdlnoty i instytucji blizszej osobie,
o charakterze personalnej samopomocy. Por. B. Sutor, Etyka polityczna..., s. 49.

42 M. Lesniak, Pomocniczosé, s. 378.

4 Jan Pawet Il, Centesimus annus, n 48; zob. takze: tenze, Laborem exercens, n 14. Jan Pa-
wet Il dostrzega mozliwos¢ powotania do zycia ,,organizmdw posrednich o celach gospodarczych,
spotecznych, kulturalnych, ktére cieszytyby sie rzeczywistg autonomig w stosunku do witadz
publicznych; dazytyby one do sobie wtasciwych celdow poprzez wzajemng lojalng wspétprace,
przy podporzadkowaniu wymogom wspdlnego dobra, i zachowatyby forme oraz istote zywej
wspolnoty, to znaczy takich organizmdw, w ktérych poszczegdini cztonkowie byliby uwazani
i traktowani jako osoby, i pobudzani do aktywnego udziatu tychze organizmoéw”.

4 Zasadnicze idee spoteczne zwigzane z kategorig solidarnosci u K. Wojtyty wyrazone
sg w gtéwnych dzietach: Osoba i czyn, KUL, Lublin 1994; Mitos¢ i odpowiedzialnos¢; Osoba:
podmiot i wspdlnota, ,Roczniki Filozoficzne” 1976, t. XXIV, z. 2; U podstaw odnowy. Studium
o realizacji Vaticanum Il, Polskie Towarzystwo Teologiczne, Krakéw 1972; Znak sprzeciwu, Znak,
Krakow 1995. Zob. takze: Jan Pawet Il, Centesimus annus, n 10, 43, 49; tenze, Sollicitudo rei
socialis, n 38-40; L. Balter, O solidarnosci inaczej, ,Communio” 2/1993; V. Carrand, Solidarnos¢
czy przejaw ideologii, ,Communio” 2/1993; P. Nitecki, /dea solidarnosci w nauczaniu Jana
Pawta I, ,,Chrzeécijanin w Swiecie” 184/1989; H. Skorowski, Wolnos¢, integracja, solidarnosé
w nauczaniu spotecznym Jana Pawta I, Wydawnictwo Diecezjalne, Warszawa — Sandomierz
2002; J. Tischner, Etyka solidarnosci, Znak, Krakéow 1981.
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Bozym, przeniknietym duchem solidarnosci Boga i cztowieka oraz ludzi miedzy
sobg”*. Zasada solidarnosci — dodaje Tadeusz Borutka — rozumiana jest takze
jako ,,dazenie cztowieka, wspdlnie z Bogiem i wspdlnotg, do budowy Krélestwa
Bozego, humanizacji zycia i zbawienia wiecznego”“®. Jan Pawet Il stwierdza, ze
solidarnos¢ jest ,,mocng i trwatg wolg angazowania sie na rzecz dobra wspdlne-
go”, a takze sposobem pokonania ,,przyczyn hamujacych petny rozwéj, przede
wszystkim zgdzy zysku i pragnienia wtadzy za wszelkg cene”#’. Dlatego zadaniem
solidarnosci —zauwaza Henryk Skorowski —jest m.in. ksztattowanie personalistycz-
nego i humanistycznego porzadku spotecznego®. Solidarnos¢ powinna ponadto
zabezpieczac realizacje dobra wspdlnego i rozwéj cztowieka przez wzajemng
wspotprace i wspdtdziatanie wszystkich w obrebie danych spotecznosci®.

Solidarnosé rozumiana jako ,jednos¢ w dobru wspdlnym” ujawnia sie takze
jako ,jednos¢ ludzi w godnosci wtasnego cztowieczenstwa”*C. Jest to wymiar
odsytajgcy do Woijtylianskiej antropologii, w ktérej wizja osoby ludzkiej, do-
Swiadczajgcej i przezywajgcej wtasng godnos¢, jest bytem otwartym na innych,
bytem relacyjnym o charakterze osobowym.

Jest to afirmacja cztowieka ze wzgledu na to, ze jest cztowiekiem. Solidar-
nosc to takze zdolnosé do , bycia razem”, ktdra nalezy do natury osoby ludzkiej
i jej osobowej godnosci. U zrodet tak pojetej solidarnosci tkwi przekonanie,
ze ludzie chcg by¢ razem, ,wszyscy ze wszystkimi” i ,wszyscy dla wszystkich”,
tworzgc szczegdlne braterstwo bliznich®. Jan Pawet Il stwierdza, ze ,w $wietle

% T. Borutka, Zasady Zycia spotecznego, w: A. Zwolinski (red.), Encyklopedia nauczania
spotecznego..., s. 602.

4 Tamze.

4 )an Pawet Il, Sollicitudo rei socialis, n 38.

48 H. Skorowski, Solidarnos¢, w: A. Zwolinski (red.), Encyklopedia nauczania spotecznego...,
s. 474,

4 Na drodze pozgdanego nawrdcenia, prowadzgcej do przezwyciezenia przeszkdd moral-
nych w rozwoju, mozna juz wskazac jako na wartos¢ pozytywng i moralng rosnaca Swiadomos¢
wspotzaleznosci miedzy ludzmi i narodami. Fakt, ze ludzie w réznych czesciach swiata odczuwaja
jako co$, co dotyka ich samych, rézne formy niesprawiedliwosci i gwatcenie praw ludzkich do-
konujgce sie w odlegtych krajach, ktérych byé moze nigdy nie odwiedzg, jest dalszym znakiem
pewnej rzeczywistej przemiany sumien, przemiany majacej znaczenie moralne. Chodzi nade
wszystko o fakt wspodtzaleznosci pojmowanej jako system determinujgcy stosunki w Swiecie
wspotczesnym, w jego komponentach: gospodarczej, kulturowej, politycznej oraz religijnej,
wspotzaleznosci przyjetej jako kategoria moralna. Na tak rozumiang wspotzaleznos¢ wtasciwag
odpowiedzig — jako postawa moralna i spoteczna, jako cnota — jest solidarnos¢. Nie jest wiec ona
tylko nieokreslonym wspotczuciem czy powierzchownym rozrzewnieniem wobec zta dotykajg-
cego wielu 0sob, bliskich czy dalekich. Przeciwnie, jest mocna i trwatfa wola angazowania sie na
rzecz dobra wspdlnego, czyli dobra wszystkich i kazdego, wszyscy bowiem jestesmy naprawde
odpowiedzialni za wszystkich”. Jan Pawet Il, Sollicitudo rei socialis, n 38, ss. 360-361.

0 Zob. H. Skorowski, Solidarnosé, ss. 472-477; takze: T. Borutka, Zasady zycia spotecznego,
s. 602.

' K. Woijtyta, Osoba: podmiot i wspdlnota, ,,Roczniki Filozoficzne”, 1976, t. XXIV, z. 2, s. 35.
Por. tenze, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne, KUL, Lublin 1994, ss. 303, 304, 309,
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wiary solidarnos$c¢ zmierza do przekroczenia samej siebie, do nabrania spe-
cyficznie chrzescijanskich wymiaréw catkowitej bezinteresownosci, przeba-
czania i pojednania. Wéwczas blizni jest nie tylko istotg ludzkg z jej prawami
i podstawowag rownoscig wobec wszystkich, ale staje sie zywym obrazem Boga
Ojca, odkupionym krwig Jezusa Chrystusa i poddanym catemu dziataniu Ducha
Swietego. Winien by¢ przeto kochany, nawet jesli jest wrogiem, ta sama mito-
$cig, jaka mituje go BAg, trzeba by¢ gotowym do poniesienia dla niego ofiary
nawet najwyzszej — oddac zycie za braci”>2.

Zaprezentowane ujecie ,,dobra wspdlnego”, konstytuowanego przez sub-
sydiaryzm i solidaryzm, jest jednym z mozliwych jego rozumien. W zyciu
spotecznym, np. wspdtczesnych spoteczenstw Unii Europejskiej, sg rozwazane
rézne jego koncepcje i mozliwosci zastosowania w powigzaniu z wtadzg. Dobro
wspolne moze by¢ rozwazane jako relacja tagczaca ludzi w spoteczenstwie, a tym
,1acznikiem” moze byé rodzina, panstwo lub wspdlnota miedzynarodowa. Ele-
menty te mogg decydowacd o tym, co jest ,,dobrem wspdélnym”, tzn. czym jest
owo ,,niezbywalne dobro osoby”. ,,Dobro wspdlne” moze by¢ takze pojete jako:
reguty i instytucje w spoteczenstwie demokratycznym, tzn. moze by¢ dgzeniem
do tego, ,aby demokratyczna forma rzagdéw polegata na podporzgdkowaniu
sie woli wiekszosci nie dlatego, ze jest to wola wiekszosci, lecz dlatego, ze jest
to rozsgdna opinia wiekszosci”>3. Rowniez pewne , obowigzki naturalne”>*
regulujgce warunki zycia spotecznego, tj. udzielanie pomocy, zakaz czynienia
krzywdy czy ,obowigzek czynienia sprawiedliwos$ci”>®>, mozna rozumie¢ jako
dobro wspdlne. O dobru wspdlnym mozemy moéwic takze z perspektywy wtadzy
— czy to totalitarnej, czy demokracji liberalnej. W pierwszym przypadku wtadza
organizuje i podporzadkowuje panstwu (w ,imie dobra wspdlnego”) wszelkie
dziedziny zycia osoby. W drugim przypadku rola panstwa jest ograniczona do
minimum, a realizacja ,dobra wspdlnego” zalezy od indywidualnych, kreatyw-
nych i wolnych jednostek.

Jedna z funkcji Wojtylianskiej filozofii spotecznej jest odnowa moralna czto-
wieka i dowartosciowanie idei mitosci jako czynnika rozstrzygajacego o dalszych
losach rozwoju ludzkosci. W zwigzku z tym jest to apel o obrone fundamentalnych
wartosci, wartosci transcendentalnych, ktére jako jedyne —zdaniem Jana Pawta |
—mogg uchronic¢ cztowieka i jego Swiat przed konsekwencjami ,wiary” w materia-
lizm i ekonomizm. Koscidt nie stoi na przeszkodzie, by w obronie i walce o trwanie

321, 323, 325, 328, 330; tenze, Osobowa struktura samostanowienia, ,,Roczniki Filozoficzne”,
1981, t. XXIX, z. 2, s. 9; tenze, Mitos¢ i odpowiedzialnos¢, ss. 30-33. Zob. takze: H. Skorowski,
Solidarnosé, s. 472.

52 )an Pawet Il, Sollicitudo rei socialis, n 40.

%3S, Jedynak, Nardd, spoteczenstwo, paristwo. Studia z filozofii spotecznej XIX i XX wieku,
TRIO, Warszawa 2002, s. 52.

% Tamze, s. 53. Zob. takze: J. Rawls, Teoria sprawiedliwosci, PWN, Warszawa 1994.

%5 Tamze, ss. 163-164.
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wartosci chrzescijanskich brali udziat ludzie $wieccy, ,,ludzie dobrej woli”. Jednakze
Koscidt, uznajac za cel swojego dziatania state dowartosciowanie godnosci czto-
wieka, przypisuje sobie prawo do oceny rzeczywistosci spotecznej i kulturowej
cztowieka z perspektywy jej zgodnosci z porzgdkiem moralnym. W takiej sytuacji
miarg rozwoju cywilizacji technicznej powinien by¢ ,, postep duchowy” cztowieka
i spoteczenstwa, zmierzajgcy do eliminacji ,humanizmu bez Boga”.

Prymat porzadku moralnego nad ekonomicznym, wolnosc religijna i trans-
cendentalne prawa rozwoju osoby i wspdlnoty to gtéwne czynniki, ktére
moga sie przyczynic¢ do autentycznego rozwoju. Pozbawienie cztowieka wspo-
mnianych praw jest gorsze od ubdstwa i nedzy ekonomicznej. Jesli tak jest
i Jan Pawet Il miat racje, to dlaczego — pyta Michael Novak — niepowodzenia
gospodarcze na catym Swiecie sg specyfikg krajéw katolickich (chodzi m.in.
o kraje Ameryki tacinskiej czy Filipiny). Dlaczego w krajach katolickich jest
takie wolne tempo rozwoju? Dlaczego ulegty one bardziej niz protestanckie
wptywom ideologii komunistycznej? Sg to pytania, nad ktorymi Kosciot powi-
nien sie zastanowi¢, ale ,dobro czyni¢ nalezy najpierw we wtasnym domu”*®,
Jednakze Kosciét nie dostrzega, ze dzisiejszy kapitalizm przeszedt transformacje
od produkcji i oszczedzania do konsumpcji i wydawania. Dzi$ méwi sie o disa-
ster capitalism (kapitalizm kataklizmowy), ktéry zostat sformutowany poprzez
Friedmanowska shock doctrine (doktryna szoku), zaktadajacg, ze tylko kryzys,
rzeczywisty czy postrzegany, prowadzi do realnych zmian, a do przeprowadze-
nia petnych reform potrzebny jest spoteczny szok. Jednakze w rzeczywistosci
mamy do czynienia ze ,,zlewaniem sie elit biznesowych i politycznych w jednag
grupe spoteczng, w obrebie ktdrej handluje sie przywilejami i dostepem do
najwazniejszych w danym kraju zasobdw, bedgcych dotychczas pod kontrolg
sektora publicznego”®’.

Nalezy doda¢, ze obowigzujgcy w krajach Unii Europejskiej Traktat z Ma-
astricht (uzupetniony zapisami Traktatu z Amsterdamu), generalnie odnosi
sie do rozumienia ,, dobra wspdlnego” jako gwarancji i ochrony prawa oraz
zapewnienia pokoju. Dziatania w mysl wspdélnej polityki Unii powinny zmierzac
do niesienia pomocy materialnej najbardziej potrzebujgcym, dofinansowania
kultury i oswiaty, przez co bedzie realizowana idea ,dobra wspdlnego” pod

6 M. Novak, Liberalizm — sprzymierzeniec czy wrég Kosciota. Nauczanie spoteczne Koscio-
ta a instytucje liberalne, W drodze, Poznan 1993, s. 249. M. Novak patrzy optymistycznie na
dziatania Kosciota, zauwazajac, ze ,gdyby narody katolickie staty sie w krétkim czasie liderami
ludzkiego rozwoju i wynalazczosci w kazdej dziedzinie, wzrostaby wéwczas znacznie wiarygod-
nosc¢ katolickiej mysli spotecznej”.

7 N. Klein, Doktryna szoku. Jak wspotczesny kapitalizm wykorzystuje kleski zywiotowe i kry-
zysy spotfeczne, Muza SA, Warszawa 2008, s. 25. Zdaniem Naomi Klein, historie wspotczesnego
kapitalizmu, ,triumfu korporacjonizmu”, a co za tym idzie — spoteczeristwa konsumpcyjnego i w
konsekwencji homo consumer piszg , kolejne szoki” wywotane kataklizmami (naturalnymi lub
zorganizowanymi), ktére stanowig $wietng ,,okazje do ubicia interesu”. Tamze, s. 13.
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postacig pokoju, rozwoju gospodarczego i kulturalnego Wspdlnoty Europejskiej.
W Traktacie o Unii Europejskiej czytamy:

ZDECYDOWANI przejs¢ do nowego etapu procesu integracji europejskiej, zapoczatkowanego
ustanowieniem Wspdlnot Europejskich, PRZYWOLUJAC historyczne znaczenie przezwycie-
zenia podziatu kontynentu europejskiego oraz potrzebe ustanowienia trwatych podstaw
budowy przysztej Europy, POTWIERDZAJAC swe przywigzanie do zasad wolnosci, demokracji,
poszanowania praw cztowieka i podstawowych wolnosci oraz paristwa prawnego, PRAGNAC
pogtebic solidarnosé miedzy swymi narodami w poszanowaniu ich historii, kultury i tradycji,
PRAGNAC umocni¢ demokratyczny charakter i skutecznos$¢ dziatania instytucji, tak aby byty
one w stanie lepiej spetnia¢, w jednolitych ramach instytucjonalnych, powierzone im zadania,
ZDECYDOWANI umocni¢ swe gospodarki, a takze doprowadzi¢ do ich zblizenia oraz do ustano-
wienia unii gospodarczej i walutowej, w tym —zgodnie z postanowieniami niniejszego Traktatu
— jednej i stabilnej waluty, WYRAZAJAC MOCNA WOLE popierania postepu gospodarczego
i spotecznego swych narodow poprzez urzeczywistnienie rynku wewnetrznego oraz umac-
niania spéjnosci i ochrony srodowiska naturalnego oraz prowadzenia polityk, ktére zapewnia,
ze integracji gospodarczej towarzyszy¢ bedzie rownoczesny postep w innych dziedzinach,
ZDECYDOWANI ustanowi¢ obywatelstwo wspolne dla obywateli swych krajéw, ZDECYDOWANI
realizowac wspdlng polityke zagraniczng i bezpieczenistwa, w tym okresla¢ wspdlng polityke
obronng, ktéra mogtaby z czasem prowadzi¢ do wspdlnej obrony, wzmacniajgc w ten sposéb
tozsamosc¢ i niezaleznos¢ Europy w celu wspierania pokoju, bezpieczenstwa oraz postepu
w Europie i na $wiecie, POTWIERDZAJAC swoj cel utatwienia swobodnego przeptywu osdb,
przy zapewnieniu bezpieczeristwa swym narodom, poprzez wigczenie do niniejszego Traktatu
postanowien dotyczacych wymiaru sprawiedliwosci i spraw wewnetrznych, ZDECYDOWANI
kontynuowac proces tworzenia coraz $cislejszego zwigzku miedzy narodami Europy, w ktérym
decyzje sa podejmowane jak najblizej obywateli, zgodnie z zasadg pomocniczosci®®.

Zatem zasada subsydiarnosci (ang. subsydiarity principle), gwarantuje zapew-
nianie pomocy oraz wsparcie poszczegdlnym cztonkom Unii, ale bez nadmiernej
ingerencji Wspdlnoty. Kompetencje Wspdlnoty w podejmowaniu dziatan na rzecz
pomocniczosci sg ograniczone ze wzgledu na zakres i cel owej pomocy. Zasada
ta zostata zawarta w art. 3b Traktatu z Maastricht i gtosi:

Wspodlnota dziata w granicach kompetencji powierzonych jej niniejszym Traktatem oraz
celéw w nim wyznaczonych. W dziedzinach, ktére nie nalezg do jej kompetencji wytgcznej,
Wspdlnota podejmuje dziatania, zgodnie z zasadg pomocniczosci, tylko wéwczas i tylko
w takim zakresie, w jakim cele proponowanych dziatan nie moga by¢ osiggniete w sposéb
wystarczajacy przez Panstwa Cztonkowskie, natomiast z uwagi na rozmiary lub skutki pro-
ponowanych dziatan mozliwe jest lepsze ich osiggniecie na poziomie Wspdlnoty®.

Oznacza to, ze obywatele zorganizowani w ,,réznych uktadach” sami rzadza
i decyduja o swoich sprawach (oczywiscie w granicach prawa), a Wspdlnota
ingeruje wowczas, gdy obywatele nie sg w stanie sami sobie z nimi poradzié.
Zatem zasada pomocniczosci stuzy realizacji dobra wspdlnego poprzez znalezie-

8 Traktat o Unii Europejskiej (Traktat z Maastricht), s. XIV/PL1, http:/www.wos.net.pl
/materialy/traktat_z_maastricht.pdf [15.02.2011].
% Tamze, art. 3b, s. XIV/PL7.
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nie ,ztotego srodka”, rownowagi pomiedzy wolnoscig i aktywnoscig obywatela
a interwencjg panstwa®.

Stad tez dobro wspdlne we wspdtczesnej Europie realizuje sie poprzez
wyzej wymienione cele, a nie ze wzgledu na realizacje ,transcendencji osoby”,
,cywilizacji mitosci”, przy czym UE gwarantuje swoim cztonkom ochrone prawa
do osiggniecia takiego celu — do momentu, kiedy nie bedzie to szkodliwe dla
Wspdlnoty.

€0 Tamze. Natomiast Traktat Amsterdamski precyzuje okolicznosci stosowania zasady po-
mocniczosci w ,,Protokole w przedmiocie stosowania zasad subsydiarnosci i proporcjonalnosci”.
Uznano w nim, ze podejmowanie dziatan przez struktury UE jest umotywowane w nastepujgcych
przypadkach: po pierwsze, kiedy dane zagadnienie ma aspekt ponadnarodowy i nie moze by¢
rozwigzane w sposdb skuteczny przez jedno lub kilka panstw cztonkowskich; po drugie, kiedy
dziatanie na szczeblu narodowym lub brak dziatania na szczeblu Wspdlnoty stanowi naruszenie
zobowigzan traktatowych; po trzecie, kiedy dziatania prowadzone na poziomie Wspdlnoty sg
korzystniejsze z uwagi na ich rozmiar i efekty.



Czescll

W KREGU RELIGII
| RELIGIINOSCI







ZBIGNIEW DROzDOWICZ

Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
Woydziat Nauk Spotecznych, Katedra Religioznawstwa i Badan Poréwnawczych

Mity jako integralna czes¢ kultury

Pytanie o miejsce mitéw w kulturze zostato postawione, gdy uswiadomiono
sobie, ze mit to w gruncie rzeczy nie rzeczywistos¢, a rzeczywistos$¢ to nie mit.
Stato sie to w czasach starozytnych za sprawa tych filozoféw, ktérzy —z jednej
strony — odmawiali rozpowszechnionym mitom prawa obywatelstwa w real-
nym Swiecie, z drugiej zas kreowali i upowszechniali nowe lub przynajmniej
istotnie zmodyfikowane stare mity. Takie podejscie do mitdw zostato zacho-
wane rowniez wowczas, gdy przeprowadzono gruntowne analizy naukowe
dotyczace ich powstawania i funkcjonowania w kulturze, uznajgc tym samym,
Ze stanowig one jej integralng czes¢. Warto przyjrzec sie dochodzeniu do tego
generalnego przekonania.

1. Tradycje starozytne

Pojecie mitu wywodzi sie z greckiego mythos, oznaczajgcego zaréwno ,,stowo”,
jaki,legende”. Stanistaw Stabryta, autor obszernego dzieta o mitologii greckiej,
podkresla jednak, ze ,,mitologia grecka nie byta basnig, chociaz posiadata nie-
watpliwie pewne rysy basniowe. (...) w tym cudownym $wiecie mitu zdarzaty
sie wprawdzie morderstwa, kradzieze, zdrady, gwatty i uwiedzenia, ale byty
czyms niezwykle rzadkim i jakby nie nalezaty do wtasciwego porzadku owej
mitologicznej rzeczywistosci”. Nalezato natomiast do niego ukazywanie tego,
co w swiecie ,,piekne, dobre i szlachetne, wzbudzanie w nas podziwu i tesknoty

' Por. S. Stabryta, Mitologia dla dorostych, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa — Kra-
kow 1995, s. 5 nn.
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za tym odlegtym czasem, kiedy bogowie obcowali z ludzmi, a nieulekli bohate-
rowie dokonywali wspaniatych czynéw”. Mity greckie generalnie odwotywaty
sie do innego Swiata niz ten, ktéry byt udziatem zwyczajnych ludzi — jesli nawet
nie lepszego, to takiego, ktéry stanowit lub przynajmniej mégt stanowic obiekt
pozadania tych, ktérzy znajdowali sie poza nim i przygladali mu sie z zaintereso-
waniem. W gronie tym znajdowali sie rowniez starozytni filozofowie greccy. Oni
jednak —w odrdznieniu od wszystkich pozostatych — mieli pewng Swiadomos¢
granicy miedzy mitami a rzeczywistoscig, niektdrzy z nich poszukiwali sposobu
przekroczenia tej granicy i intelektualnego wkroczenia w $wiat, ktory byt dla
nich nie tylko intelektualnie pociggajacy, ale takze obiecujacy co$ wiecej niz
mozna byto zdoby¢ w Swiecie znajdujgcym sie na wyciaggniecie reki — jesli tak
mozna powiedzieé o czyms, co stanowi codzienng rzeczywistosé.

Dla tych filozoféw nie byto niczego bardziej godnego zabiegdw niz madrosé
— owa grecka sophia, ktérej umitowanie (gr. phileo) stato sie ich znakiem rozpo-
znawczym. Warto przypomnieé, ze starozytni mysliciele termin sophia kojarzyli
najpierw ze ,,zrecznoscig, sprawnosci i biegtoscig”, a dopiero pdzniej z ,,rozumie-
niem, wiedzg, pojmowaniem”, to znaczy najpierw z madroscig wyrazajaca sie
w dziataniu (,,sophoi okreslano przedstawicieli poszczegélnych zawodéw, takich
jak: artysta, budowniczy, jasnowidz, wddz, sternik, lekarz”), a dopiero pdzniej
z madroscig wyrazajgcg sie w mysleniu?. Cytowany tutaj autor zwraca rowniez
uwage, ze w miare uptywu czasu owa sophia w coraz wiekszym stopniu tgczyta sie
z tym, co boskie, oznaczajac , ostatecznie wiedze przekazang przez boskie moce
dla coraz lepszego dostrzegania i rozumienia boskiego porzadku”. Zanim jednak
doszto do tej teizacji, przez dtuzszy czas filozofowie starozytni prébowali sobie
sami poradzi¢ — odwotujgc sie przede wszystkim do swoich zdolnosci poznawczych
—z tym trudnym do intelektualnego ogarniecia i zagospodarowania Swiata.

Zaden z nich nie poszedt w tej prébie tak daleko jak Platon (ok. 428-347
p.n.e.). Jednak nawet ten wielki filozof i jeden z najwiekszych intelektualistow,
jacy pojawili sie w kulturze zachodniej, musiat w koricu przyjaé, ze mamy do czy-
nienia nie z jednym, lecz co najmniej zdwoma rodzajami madrosci — pierwsza
z nich zorientowana jest na to, co absolutne i wytgcznie umystowe (duchowe),
natomiast druga na to, co wzgledne i po czesci umystowe, a po czesci zmystowe
(cielesne). W kazdym razie o wystepowaniu u Platona takich dwéch rodzajow
madrosci mowig znawcy jego filozofii®. Te dwa typy madrosci sg u Platona ze

2 We wczesniejszym znaczeniu sophia to umiejetnosé potgczona z tymi praktycznymi zasto-
sowaniami, ktére wymagajg jednoczesnie ogromnej wiedzy, a co za tym idzie, prawdziwa wiedza
okazuje sie ostatecznie umiejetnoscia, a prawdziwa umiejetnosé jest zdolnosciag wydobywania
na Swiat prawdziwej jakosci, przy czym skutecznos¢ jest miarg umiejetnosci oraz wiedzy jako
madrosci (...). Madry jest ten, ktéremu wszystko sie udaje”. Por. R. Elberfeld, Was ist Philosophie?
Programmatische Texte von Platon bis Derrida, Reclam, Stuttgart 2006, s. 19 nn.

3 Giovanni Reale interpretuje te dwa typy madrosci jako przeciwstawienie mitu i logosu.
Ten pierwszy przez Hegla byt przedstawiany jako ,,skazony formami zmystowymi” [, Dlatego mit
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sobg powigzane i shierarchizowane, przy czym generalnie pozycje nadrzedng
zajmuje u niego madros¢ zorientowana na to, co absolutne i wytgcznie umy-
stowe, a co mozemy nazwac — w zaleznosci od kontekstu — madroscig Logosu
(dla filozoféw greckich termin ten oznaczat m.in. argument, ocene, miare,
propozycje, zasade i rozum) lub madroscig Nous (ten z kolei termin oznaczat
dla nich m.in. zasade i inteligencje).

W kulturze rzymskiej niejeden z greckich mitdw nadal cieszyt sie sporg po-
pularnoscig, a wystepujacy w nich bogowie i herosi stali sie obiektami kultow
religijnych — tyle tylko, ze zmienili imiona z greckich na rzymskie. | tak, grecki
Zeus stat sie rzymskim Jowiszem, grecka Hera stata sie rzymska Juno itd. Do tego
licznego grona mitologicznych postaci doszty réwniez postacie wywodzgce sie
z mitologii rodzimej, w szczegdlnosci z etruskiej. Maria Jaczynowska w swojej
monografii poswieconej religiom Swiata rzymskiego pisze, ze ,sposréd pante-
onu etruskiego najwiekszy wptyw na Rzym i catg Italie wywarta triada Tinia, Uni
i Menrva, ktéra zyskata ogromne znaczenie dzieki zbudowaniu w Rzymie przez
Tarkwiniusza swigtyni kapitolinskiej dla Jowisza, Junony i Minerwy. (...) Prawie
jednoczesnie w 495 r. zbudowano pod Adwentem $wigtynie dla Merkurego,
boga handlu, ktéry miat by¢ rzymskim odpowiednikiem Hermesa. (...) Boginig
czczong szczegllnie tacznie z Merkurym byta Fortuna, ktérej znaczenie wzrosto
znacznie po jej identyfikacji z hellenistyczng Tyche”*. Ta mieszanka rodzimych
i hellenistycznych kultow i wierzen doprowadzita do ,,powstania nowego typu
religijnosci”, to znaczy religijnosci politeistycznej i synkretycznej, bogatej nie
tylko w boskie, potboskie oraz w inne mniej lub bardziej nadzwyczajne posta-
cie, ale takze w ogromnie zréznicowane praktyki religijne lub quasi-religijne.
Prowadzito to do zacierania granicy miedzy tym, co mityczne, oraz tym, co
rzeczywiste, a takze niejednokrotnie do brania tego, co mityczne za bardziej
rzeczywiste niz sama rzeczywista rzeczywistosc.

Jednym z éwczesnych Rzymian Swiadomych tego niebezpieczeristwa byt
Marek Tuliusz Cyceron (wt. Cicero, 106-43 p.n.e.), stawny rzymski polityk
(petnigcy m.in. funkcje pretora, senatora i namiestnika Cylicji), orator i filozof®.

u Platona (...) miatby mie¢ wartos¢ negatywng”], natomiast przez Heideggera jako ,,najbardziej
autentyczny wyraz metafizyki platonskiej”, bowiem ,Logos dominuje wprawdzie w teorii idei,
ale zdolny jest tylko uja¢ byt, nie potrafi natomiast wyjasnic¢ Zycia: mit przychodzi z pomocg
wtasnie dla wyttumaczenia zycia, w pewnym sensie przewyzsza logos i staje sie mito-logig”.
Por. G. Reale, Historia filozofii staroZytnej, t. 2, KUL, Lublin 2005, s. 65 nn.

4 Por. M. Jaczynowska, Religie swiata rzymskiego, PWN, Warszawa 1987, s. 38 i in.

° Jako filozof byt i jest tgczony z Nowg Akademia Platoriska, w ktorej scholarchami byli najpierw
Filon z Tessalskiej Laryssy (jego nauk stuchat w 87 r.), a pdzniej jego uczern — Antioch z Askalonu.
Cyceron stuchat rowniez wyktadow epikurejczyka Fedrusa oraz stoika Diodota. Zdaniem Sextusa
Empiryka, obaj przedstawiciele ,filozofii akademickiej ,dogmatyzowali”, to znaczy , przyznawali
w ogole wyzszos¢ jednemu wyobrazeniu nad innym na podstawie wiary” lub tez — co na to samo
mu wychodzi —,wyrokowali na podstawie rzeczy niejawnych o rzeczach jawnych”. Sextus Empirikus,
Zarysow pirronskich ksiega pierwsza, druga i trzecia, PAU, Krakéw 1931, s. 44.
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Swoim watpliwosciom i zastrzezeniom wobec wierzen i praktyk rzymskich
dawat wyraz w réznych rozprawach — w sposéb najpetniejszy w napisane;j
w formie dialogu rozprawie O naturze bogow. Pierwszg z postawionych przez
niego kwestii jest w niej samo istnienie bogéw. Wedtug niego, jest wprawdzie
,wielce prawdopodobne”, ze bogowie istniejg, a w kazdym razie do tego osadu
sktaniajg sie ,wszyscy, wiedzeni przez nature”, to jednak filozofowie greccy,
z ktérych osgdem powinien sie liczy¢ kazdy kierujgcy sie rozumem, zajmowali
w tej sprawie rdzne stanowiska, np. ,,Protagoras miat co do tego watpliwosci,
a Diagoras z Melos i cynareik Teodor uwazali, ze bogdw nie ma wcale”.

Kwestig dyskusyjng jest nie tylko samo istnienie bogow, ale takze to, czy
zajmuja sie oni sprawami ludzkimi.

Otéz bylii sg filozofowie, ktérzy sadza, ze bogowie zupetnie nie wdajg sie w sprawy ludzkie.
Jesli za$ poglad ich jest stuszny, to jakiez znaczenie moze mie¢ bogobojnosé, na czym moze
polegac swietos¢ i jakaz moze by¢ religia? Bo przeciez sg to powinnosci, ktére rzetelnie i su-
miennie petni¢ mamy wzgledem bogdéw w takim jeno przypadku, jesli bogowie niesmiertelni
to dostrzegajq i jesli mogg cos wyswiadczy¢ rodzajowi ludzkiemu. (...) Wszak poboznos¢,
podobnie jak i inne cnoty, nie moze polegac¢ jedynie na pozorach i obtudnym udawaniu,
gdyz wraz z tym wszelka swietosc i kult religijny musiatby nieuniknienie upasé. A gdy one
niszczeja, nastepuje zamet w zyciu i wielkie zamieszanie. Nie wiem, czy z wykorzenieniem
bogobojnosci nie zniktaby takze ufnosé, nie ulegta rozktadowi spotecznosé ludzka i nie za-
niktaby najwznioslejsza z cnét, jaka jest sprawiedliwos¢. Jednakowoz s tez inni, naprawde
wielcy i znakomici filozofowie, ktérzy twierdzg nie tylko to, ze catym Swiatem kieruje i rzadzi
rozum i madrosc¢ boska, ale réwniez i to, ze bogowie czuwajg nad zyciem ludzkim i maja je
w swej pieczy®.

Wymowa tych i podobnych uwag jest wprawdzie dwuznaczna, niemniej
Cyceron nie pozostawia czytelnikowi tej rozprawy watpliwosci, ze za istnieniem
bogdw nie przemawia ani ich nadzwyczajna moc, ani tez zadne inne ich nadzwy-
czajne zdolnosci, lecz takie zwyczajne potrzeby ludzkie, jak potrzeba cnotliwosci.
Potrzeba ta ma swoje uzasadnienie w jeszcze bardziej prozaicznych potrzebach
spokoju i pokoju miedzy ludZmi i to pokoju w Swiecie ziemskim. Wejscie w gteb-
sze pokfady rozwazan Cycerona przekonuje, ze jest to u niego jedna z niewielu
kwestii bezdyskusyjnych. Inne — takie jak odrdznienie ,,postepkdéw cnotliwych od
pozytecznych” (przeciwstawiane jest tutaj stanowisko stoikéw stanowisku pery-
patetykdw), ujmowanie i przedstawianie przez Platona boga (,w Timaiosie jest
tworcg i budowniczym $wiata”) czy ,stoickiej Pronoi — wieszczej staruszce, ktdérg
po tacinie mozna nazywac Providentia, czyli Opatrznosciq” itd. — s to dziwotwory
i urojenia filozoféw, ktérzy nie poszukujg prawdy, lecz bredzg we $nie”.

Mozna zaryzykowac twierdzenie, ze tego typu uwagami Cyceron dokonuje
demitologizacji zaréwno tych dawniejszych, jak i mtodszej daty mitéw. Czy w to
miejsce proponuje jakies inne mity? | tak, i nie — trudno bytoby bowiem za taki

& Por. Cyceron, O naturze bogow, w: tenze, Pisma filozoficzne, t. |, PWN, Warszawa 1960,
s. 8 nn.
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uznac¢ mit medrca (filozofa), ktéry dystansuje sie zaréwno od pospolitych ,,dzi-
wotwordw i rojen”, jak i od ,dziwotwordw i rojen” tych filozoféw, ktérzy pod
hastem ,wyzwalania sie od zabobonu” sami mogli by¢ zabobonni i gtosili poglady
szkodliwe dla cztowieka, czego przyktadem jest dla niego Epikur, ktéry ,,odbierajac
bogom niesmiertelnym zyczliwos¢ i taskawos¢, rzeczywiscie wyrwat z korzeniami
religie z duszy ludzkiej”. , O ilez lepiej postepujg stoicy (...) Uwazajg mianowicie,
ze wszyscy medrcy, chodby sie nie znali, sg przyjaciétmi; albowiem nie ma nic
godniejszego mitosci i kto jg posigdzie, bedzie przez nas kochany, gdziekolwiek
sie znajdzie. llez ztego natomiast wyrzadzacie wy, ktérzy przystugi i zyczliwoscé
zaliczacie do stabosci”’. Stoicy postepowali i lepiej, i madrzej, co oczywiscie nie
znaczy, ze nie tworzyli i nie kultywowali zadnych ,dziwotwordw i rojen”. Blizsi
jednak byli niz Epikur zrozumienia rzeczywistych potrzeb dusz ludzkich.

Jest to typowy dla Cycerona typ narracji i argumentacji. Nie mozna nawet po-
wiedzie¢, ze po tych zestawieniach réznych ,za” i, przeciw” nie wiadomo, czego
mozna sie spodziewac na korcu, bo wiadomo — bedg to stwierdzenia z kolejnymi
znakami zapytania, tyle tylko, ze z mniejszg liczbg niewiadomych niz na poczatku
rozwazan. Krétko mowigc, jest to mit madrosci, ktdrej dewize stanowi najpierw
stawianie znakdéw zapytania, a pdzniej stopniowe ich uchylanie — jednak bez
nadziei na to, ze w koncu ostatni z nich zostanie definitywnie uchylony.

W pdzniejszym czasie podejmowano oczywiscie préby demitologizowania
réznych mitow greckich i rzymskich, w tym mitu kreowanego i upowszech-
nianego przez Cycerona, oraz mitu samego Cycerona, ktéry w miedzyczasie
wyrdést na postac heroiczng. Pojawia sie ona m.in. w Paristwie Bozym Sw. Au-
reliusza Augustyna (354-430) — rozprawie uznawanej za opus magnum tego
wptywowego filozofa i chrzescijanskiego teologa. Cyceron jest tam oczywiscie
przedstawiany jako poganin i to poganin mylgcy sie w wielu sprawach, ale
jednoczesnie jako ten, na ktérego btedach mozna sie sporo nauczy¢, bowiem
dobrze znat kulture zaréwno starozytnej Grecji, jak Rzymu, w tym wierzenia
i praktyki religijne. Juz w pierwszej ze wzmianek na jego temat, w rozdziale IX
Ksiegi Il, jest on traktowany jako znawca jednej i drugiej kultury —w tym przy-
padku ,swobody poetyckiej, ktérej Grecy, idgc za zdaniem bogdw, nie mysleli
ograniczac”, natomiast Rzymianie ,,powsciggali”, a przynajmniej nakazywali
powsciggaé, a tych, ktérzy temu nakazowi nie byli postuszni, stawiali przed
sgdem?. Ten watek zwigzku miedzy sztuka i religig jest kontynuowany w kilku
nastepnych rozdziatach tej Ksiegi, a w Xlll ponownie jest przywotywany Cyceron
jako znawca tego problemu.

W Ksiedze Ill tego dzieta najpierw (w rozdziale XV) pojawia sie jako jeden z tych
niewielu Rzymian, ktdéry raczej sceptycznie zapatrywat sie na rozpowszechnio-
ne mniemanie o ,przyjeciu Romulusa do grona bogéw”. Problem tkwi jednak

7 Por. tamze, s. 71 nn.
8 por. Sw. Augustyn, Paristwo Boze, Antyk, Kety 2002, s. 70 nn.
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w owym ,raczej”, bowiem twierdzenie, ze ,na takie mniemanie nie zastuzyt
sobie nikt ze $miertelnych, nie wstawiwszy sie przedtem wybitnymi czynami”,
opiera sie, jego zdaniem, na fatszywym zatozeniu, ze ktos ze Smiertelnych moze
jednak dotgczy¢ do grona bogdéw. W Ksiedze IV Cyceron najpierw jest doceniany
za wystepowanie ,,przeciw bajdom poetéw” i upominany za niewystepowanie
przeciwko tym ,urzgdzeniom przodkéw”, ktérzy organizowali igrzyska publiczne
ku czci bogdéw. S3 to juz nie ,bajdy”, tylko ,,obrzydlistwa” i , paskudztwa” (bo
w ,igrzyskach tych najbezwstydniejsze btazny opiewaty i odgrywaty role Jowisza,
niszczyciela wszelkiej wstydliwosci”). Nieco dalej dowiadujemy sie, ze ,,Cyceron,
sam augur, szydzi sobie z wieszczbiarstwa i z tych ludzi, co sprawy swoje urzadzajg
podtug tego, co im kruk czy sroka wykrzyczy. No, ale ten akademik dowodzacy, ze
wszystko jest niepewne, nie zastuguje na jakgkolwiek powage w tych rzeczach”,
bowiem ,zaliczywszy zabobony do fizycznych i filozoficznych wynikéw przyrody,
gorszy sie jednak z posggdw i basni” i — co gorsza — ,,bojac sie narazié przyzwy-
czajeniom obywateli, chwali religie przodkéw i chce jg odrézni¢ od zabobonu,
ale nie wie wcale, jak sobie z tym poradzi¢”. W konsekwencji ,, pietnuje Cyceron
i siebie samego, bo cho¢ nie wiem jak wymownie chce tu by¢ wolnomyslicielem,
musiat jednak te posagi mie¢ we czci i o tym, co tak jawnie w rozprawie glosi,
aniby pisng¢ nie $miat w publicznym do ludu przemdwieniu”®. Ten krotki rozdziat
XXX Ksiegi IV dobrze pokazuje, ze wizerunek Cycerona jest budowany zaréwno
z przypisywanych mu pogladéw, jak i cech charakteru (takich jak sktonnos¢ do
szyderstwa na pisSmie, ale oportunizmu w wystgpieniach przed ludem), a takze
takich funkcji, ktore stawiajg pod wielkim znakiem zapytania jego kwalifikacje
intelektualne i moralne. Nietrudno odpowiedzie¢ na pytanie, o co generalnie
chodzi Cyceronowi w tym augustynskim ,za” i ,przeciw” . Z jego wywodow jasno
bowiem wynika, ze podjat on prébe demitologizacji niektérych rzymskich wierzen
i praktyk religijnych, a nawet odnotowat w tym zakresie pewne sukcesy, lecz nie
wystarczy to do uznania go za cztowieka prawdziwej madrosci i religijnosci. Ta
znajduje oczywiscie swoéj wyraz w Paristwie Bozym oraz w mysleniu i postepo-
waniu tych, ktérzy sg obywatelami tego panstwa.

2. Tradycje nowozytne

Pominiecie tradycji Sredniowiecznych nie wynika z przekonania, ze w wiekach
Srednich nie pojawito sie nic interesujgcego w zakresie mitologizacji i demito-
logizacji, lecz z uznania, ze procesy te toczyty sie wowczas innym torem niz ten,
ktéry wyznaczali i propagowali starozytni filozofowie. Krétko rzecz ujmujac, byta
to mitologizacja chrzescijanska, kreowana w opozycji do poganskiej, przez ktérg
rozumiano wszystko to, co pojawito sie przed chrzescijanstwem i uznawane byto

° Por. tamze, s. 175 nn.
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badz jako mity fatszywe, badz nie catkiem prawdziwe. To, co im przeciwstawiano,
byto traktowane przez wiele stuleci nie jako mitologia, lecz cos z lepszego $wiata,
a w kazdym razie Swiata bardziej rzeczywistego niz ta rzeczywistosé, ktéra jest
udziatem zwyczajnych ludzi w ich zwyczajnym Zyciu. Poruszanie sie w tej skom-
plikowanej strukturze sredniowiecznych demitologizacji i mitologizacji chrze-
Scijanskich wymaga specjalistycznych kwalifikacji — m.in. takich, jakie posiadali
i posiadajg judaisci, biblisci oraz historycy wierzen i praktyk chrzescijanskich.
Niestety, takich kwalifikacji nie posiadam. Odnotuje zatem jedynie kilka faktow,
ktére zdajg sie by¢ bezdyskusyjne i powszechnie znane.

Po pierwsze, w Sredniowieczu doszto do wykreowania wiary w jednego Boga,
w jeden autentyczny przekaz Madrosci, w jeden Urzad Nauczycielski tej Madro-
$ci, w jedng autentyczng Tradycje oraz w jeden Kosciot powszechny, skupiajgcy
tych wszystkich, ktérzy wierzg w tego Boga, w te Madrosé, w nieomylnosé tego
Urzedu oraz w wartos¢ tej Tradycji. Jesli nawet nie wszystko to byto jednym
wielkim mitem, to z catg pewnoscig byto postrzegane i przedstawiane jak mit
przez tych, ktorzy z réznych wzgledéw demonstrowali swojg opozycje wobec
tych jednosci. Po drugie, w wiekach srednich doszto do rozszerzenia formuty
boskiego namiestnictwa na tych, ktorzy wprawdzie czuli sie stugami chrzescijan-
skiego Boga, ale nie zawsze i nie pod kazdym wzgledem stugami Kosciota i jego
ziemskich zwierzchnikow — o czym $wiadczg m.in. majgce wdwczas miejsce
spory miedzy cesarzami i krélami oraz papiezami i biskupami. Po trzecie, doszto
wowczas do upowszechnienia wsrdd prostych ludzi takiej wiary i takich praktyk
religijnych, ktére stanowity swoistg mieszanke poganstwa i chrzescijanistwa, przy
czym wskazanie, gdzie sie korficzy pierwsze z nich i zaczyna drugie w wielu przy-
padkach jest niemozliwe, a nawet nie zawsze potrzebne, bowiem symbioza ta
zostata zaakceptowana zaréwno przez owych ludzi, jak i przez koscielng i Swieckg
zwierzchno$¢. Nie byta jednak jej sktonna zaakceptowad stosunkowo nieliczna,
ale —jak sie pdzniej okazato — wptywowa grupa tych demaskatoréw, ktérzy od-
waznie i skutecznie odstaniali mechanizmy i sposoby tej mitologizacji.

Pojawili sie oni juz w schytkowym okresie Odrodzenia, czego potwierdze-
niem sg takie nazwiska, jak Erazm z Rotterdamu (1469-1536) oraz Niccolo
Machiavelli (1469-1527). Pierwszy z nich w swojej Pochwale gtupoty dokonywat
demitologizacji m.in. rozpowszechnionego wéwczas i bronionego przez Kosciot
mitu jaki stanowita wiara w nieomylnos$¢ Urzedu Nauczycielskiego i sprawujg-
cych ten urzad teologdw. Stwierdza tam m.in., ze sg wsrdd nich ludzie ,0 tak
niewydarzonych zdolnosciach i rozumie, ze nie nadajg sie do zadnych zajec
umystowych (...); oni to (...) wyuczywszy sie kilku formutek Aleksandra Galla
[autora podrecznika gramatyki facinskiej — Z. D.], lizneli do tego co$ niecos

© por. S. Piekarczyk, Barbarzyncy i chrzescijaristwo. Konfrontacja spotecznych postaw
i wzorcéw u Germandw, PWN, Warszawa 1968; J. Ktoczowski, Chrzescijaristwo i historia. Wokét
nurtow reformy chrzescijanskiej VIlI-XX w., Znak, Krakéw 1990.
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z najniedorzeczniejszej sofistyki; nastepnie zapamietali dziesie¢ przestanek
z Arystotelesa, ktorych takze nie zrozumieli; wreszcie wykuli ze Szkota czy
Ockhama tylez samo kwestii (...), wysmiewaja ksiegi greckie, hebrajskie, a na-
wet tacinskie, a bedac gtupsi od kazdego wieprza i nie majgc nawet zdrowego
rozsgdku uwazajg, ze siedzg na stolicy wszelkiej madrosci. Wszystkich sgdzg,
potepiajg, wydajg wyroki, o niczym nie watpig, przy niczym sie nie wahajg,
wszystko wiedzg”'t.

Z kolei Machiavelli dokonywat demitologizacji innego rozpowszechnionego
wowczas mitu, jakim byta wiara w sprawiedliwos$¢ i dobro¢ wtadcow. W Ksieciu
napisat, ze ,ksigze (...) nie moze postrzegac tych wszystkich rzeczy, dla ktérych
uwaza sie ludzi za dobrych, bowiem dla utrzymania panstwa musi czestokroc
dziata¢ wbrew wiernosci, wbrew mitosierdziu, wbrew ludzkosci, wbrew reli-
gii”. Natomiast w innych partiach tego dzieta pojawiajg sie sugestie, ze sztuka
rzadzenia nie polega na byciu dobrym, lecz przeciwnie — na byciu niedobrym;
,cztowiek, ktdry pragnie zawsze i wszedzie wytrwacé w dobroci, pas¢ koniecznie
musi miedzy ludzmi, ktérzy nie sg dobrymi. Otéz niezbednym jest dla ksiecia,
ktéry pragnie utrzymac sie, aby potrafit nie by¢ dobrym i zaleznie od potrze-
by postugiwat sie lub nie postugiwat dobrocig”*2. Nie ma to oczywiscie wiele
wspolnego z dobrocia, o ktorej od wiekéw mowit Kosciot i w ktorg wierzyta
spora czes$¢ chrzescijan. Stad dzieto to trafito (w 1559 r.) na koscielny indeks
ksigg zakazanych. Wprawdzie nie zostata na nim umieszczona Pochwata gtupoty
Erazma z Rotterdamu, ale w 1571 r. zostata sporzgdzona przez katolickich cenzo-
réw dtuga lista tych fragmentdéw jego dziet, ktére zostaty uznane za ,watpliwe”
i miaty by¢ wykreslane z kazdego nastepnego ich wydania.

W XVIIi XVIlI stuleciu do demitologizacji Swiata wykreowanego przez chrze-
Scijanstwo wigczyli sie oswieceni sitg swojego umystu filozofowie i autorzy dziet
sytuujgcych sie miedzy literaturg a filozofig. We Wtoszech byt to Pietro Gianno-
ne (1676-1748), autor Historii politycznej Krolestwa Neapolu. Zawierato ono nie
tylko zarys historii Neapolu, ale takze prébe zdjecia z duchowienistwa aureoli
bezinteresownosci i pomocniczosci®. Giannone pdzniej napisat jeszcze Trzy
krolestwa — dzieto tak skrajnie antyklerykalne, ze przed inkwizycyjnym sgdem
i wiezieniem nie byta go w stanie uchroni¢ nawet przychylnos¢ austriackiego
cesarza Karola VI. W Anglii do tego grona demistyfikatoréw nalezeli Anthony
Collins (1676-1729), autor m.in. Discours of the Grunds and Reasons of the
Cristian Religion (w ktérym kwestionowat profetyczny charakter Starego Testa-
mentu i postulowat naturalistyczne wyjasnianie zawartych w nim proroctw),
oraz John Toland (1670-1722), autor Christianity Not Mysteroius (w ktorym

" Por. Erazm z Rotterdamu, Pochwata gtupoty, Zaktad im. Ossolinskich, PAN, Wroctaw
1953, s. 197 nn.

2 Por. N. Machiavelli, Ksigze, w: Wybdr pism, PIW, Warszawa 1972, s. 157 nn.

3 Por. V. Titone, La storiografia dell’illuminismo in Italia, Mursia, Milano 1969, s. 92 nn.
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w naturalistyczny sposdb ttumaczyt chrzescijanskie tajemnice i cuda). Pdzniej
przedsiewziecie to realizowali angielscy oswieceni, ktérych Gertrude Him-
melfarb nazywata , radykalnymi dysydentami”*. W Niemczech do najbardziej
radykalnych demistyfikatorow nalezeli Hermann Samuel Reimarus (1694-
-1768) i Johann Christian Edelman (1698-1767). Pierwszy z nich byt autorem
Apologii albo pisma w obronie rozsqdnie myslgcych czcicieli Boga, w ktorej
dowodzit, ze Swiete ksiegi chrzescijanstwa nie sg takie swiete (skoro tyle jest
w nich sprzecznosci i niejasnosci), a biblijni prorocy pod niejednym wzgledem
przypominajg zwyktych ludzi (z ich sktonnoscig do m$ciwosci). Natomiast
Edelman jest autorem rozprawy zatytutowanej Mojzesz z odkrytym obliczem.
Jej gtéwnymi bohaterami sa utozsamiany z chrzescijariskg ciemnotg Slepowit
oraz reprezentujacy oéwiecony rozum Swiattomit, a tematem prowadzonej
przez nich dyskusji s nie tylko wystepujgce w Biblii sprzecznosci, niejasnosci
i zwyczajne niedorzecznosci, ale takze dokonywane na niej upiekszajgce zabiegi
réznych ttumaczy i interpretatorow.

Zaden z o$wieconych autoréw tych demaskatorskich dziet nie przyczynit
sie w wiekszym stopniu do demitologizacji chrzescijariskich mitéw niz Wolter
(Voltaire, 1694-1778). Bo tez i zaden inny nie zyskat wéwczas takiego rozgtosu
i takiego wptywu na swoich wspétczesnych niz ten francuski filozof. Byt bez
watpienia cztowiekiem utalentowanym i bez reszty zaangazowanym w tropie-
nie chrzescijanskiego fanatyzmu, okrucienstwa, niesprawiedliwosci, gtupoty
oraz wielu jeszcze innych jego ,grzechow gtéwnych”?. Juz pierwsze z jego

' Nalezeli do nich Richard Price (1723-1791), Joseph Priestley (1733-1804), Thomas Paine
(1737-1809) i William Godwin (1756-1836). ,,Ci radykatowie nalezeli bardziej do historii francu-
skiego i amerykanskiego Oswiecenia anizeli brytyjskiego. Paine spedzit wiekszos¢ dorostego zycia
w Ameryce i we Francji, byt cztonkiem nie brytyjskiego parlamentu, lecz francuskiego Konwentu
Narodowego. Nawet po uwiezieniu podczas jakobinskiego terroru i odebraniu mu francuskiego
obywatelstwa pozostat we Francji, a pdzniej wyjechat nie do Anglii, lecz do Ameryki, gdzie zmart.
Priestley zostat uhonorowany we francuskim Zgromadzeniu Narodowym, jednak wybrat zycie
nie we Francji, lecz w Ameryce, gdzie zmart. Price i Godwin spedzili cate zycie w Anglii, jako
gorliwi sympatycy Rewolucji Francuskiej”. Por. G. Himmelfarb, The Roads to Modernity. The
British, French, and American Enlightenments, Random House, New York 2004, s. 94 nn.

5 W mtodym wieku Voltaire zaznajamia sie ze wspotczesng krytykg tekstow biblijnych,
a w kazdym razie zyskuje sobie reputacje cztowieka zajmujacego otwarcie negatywne stano-
wisko wobec tych tekstow. Anonimowy donos przestany do porucznika policji w momencie
aresztowania Voltaire’a w 1726 roku (...) zarzuca mu, iz »gtosit deizm w gotowalniach mtodych
szlachcicow, a Stary Testament nazywat »nagromadzeniem opowiesci i bajek«, apostotéw
— »naiwnymi, tatwowiernymi idiotami«, a ojcow kosciota — »szarlatanami i oszustami«. Nie ma
zadnego powodu watpi¢ w to, czy ten anonimowy donos przedstawia w sposéb doktadny jego
Owczesne zapatrywania”. Por. J. S. Spink, Libertynizm francuski od Gassendiego do Voltaire’a,
Ksigzka i Wiedza, Warszawa 1974, s. 402 nn. W. Weilscheld pisze, ze Voltaire ,zyt w ciggtych
niesnaskach z przedstawicielami Nieba, to znaczy z duchowienstwem, a takze z przedstawicie-
lami wtadzy Swieckiej. (...) Jego dzieta nazywa sie odwaznymi az do zuchwalstwa, areligijnymi,
skandalicznymi; zarzuca mu sie ztosliwos¢ i frywolnosé; ostrzega sie przed nim jak przed truci-
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filozoficznych dziet, Listy o Anglikach, przyniosto mu stawe i uznanie w $rodo-
wiskach oswieconych i oczywiscie wywotato wielkie oburzenie w srodowiskach
religijnych — nie tylko zresztg w Anglii, ktéra przedstawiat jako kraj dziwacznych
sekt, ale takze w jego rodzimej Francji, ktdra — jego zdaniem — byta krajem pod
niejednym wzgledem zacofanym?®, Pdzniej napisat jeszcze wiele réznych dziet,
w tym Traktat o tolerancji, w ktérym nie tylko demaskowat niesprawiedliwosci
kontrolowanego przez Kosciot dwczesnego wymiaru sprawiedliwosci, ale takze
demitologizowat takie mity, jak — wedtug niego — mit Jezusa, syna bozego.
Przedstawia go tam jako prawowiernego Zyda (,Urodzit sie Izraelita, zyt nie-
zmiennie jako lzraelita”)Y. Jesli juz miat sie czyms réznic¢ od innych Izraelitdw,
to przede wszystkim tym, ze nauczat tolerancji (Izraelitow przedstawia tam jako
lud wyjatkowo nietolerancyjny, a ich prawa jako szczegdlnie okrutne)?®.

W XIX stuleciu pojawita sie grupa demistyfikatorow, ktéra za swéj cel
uznata wykazanie, ze w gruncie rzeczy kazda religia i kazda z dotychczasowych
form religijnosci odwotuje sie do jakichs mitow i funduje jakies mity — rzecz
jasna, jedne bardziej, inne mniej szkodliwe. Takg postacig sztandarowg dla
nich byt i pozostaje do dzisiaj Ludwik Andreas Feuerbach (1804-1872). Swoja
prébe demistyfikacji przedstawit w dwdch dzietach: O istocie chrzescijaristwa
i Wyktadach o istocie religii. W pierwszym z nich podjat m.in. polemike z tzw.
filozofig religii pozytywnej, stwierdzajac, ze jest to taka filozofia, ktéra ,,na
wzor naszej chrzescijanskiej mitologii (...) wszystkie bajeczki historii przyj-
muje za fakt rzeczywisty” i ,,wszystkie artykuty wiary uznaje bez zastrzezen
za logiczno-metafizyczne prawdy”?. Chodzi mu zwtaszcza o taka ,spekula-
tywng filozofie religii”, ktéra ,poswieca religie filozofii” — w odrdznieniu od
niej , chrzescijaniska mitologia” ma , poswiecac filozofie religii”. , Pierwsza
z nich czyni z religii igraszke spekulatywnej swawoli, druga z rozumu igraszke
jakiegos fantastycznego materializmu religijnego”. W pierwszym przypadku

zna. Jakis profesor teologii narzekat nawet na Opatrznos¢, ze zezwolita na to, aby taki cztowiek
przyszedt na Swiat”. Por. W. Weischeld, Die philosophische Hintertreppe, Die grossen Philosophen
in Alltag und Denken, Deutscher Taschenbuch Verlag, Miinchen 1973, s. 152 nn.

' Por. Wolter, Listy o Anglikach albo Listy filozoficzne, PIW, Warszawa 1953.

7 Byt rzeczywiscie ulegly zakonowi Mojzeszowemu od swego dziecinstwa az do swej
Smierci. Obrzezano go 6smego dnia jak wszystkich innych chtopcéw. Jezeli pdzniej zostat
ochrzczony w Jordanie, byta to uéwiecona ceremonia u Zydéw, tak samo jak u wszystkich lu-
dow Wschodu”. Por. Wolter, Traktat o tolerancji napisany z powodu Smierci Jana Calasa, PIW,
Warszawa 1956, s. 76 nn.

8 G. Himmelfarb pisze, ze ,starozytny judaizm napetniat Woltera nawet wiekszg groza niz
chrzescijanstwo. Stary Testament nie byt dla niego niczym innym niz kronikg okrucienstwa,
barbarzynstwa i przesadu. (...) Wiele jego zapiskow w Stowniku filozoficznym dotyczy zaréwno
wspotczesnych, jak i starozytnych Zydéw. Zarzucat im, w klasycznej modzie na antysemityzm,
materializm, chciwo$¢, barbarzynstwo, nieludzkos¢ i lichwiarstwo”. Por. G. Himmelfarb, The
Roads to Modernity..., s. 156 nn.

® Por. L. Feuerbach, O istocie chrzescijaristwa, PWN, Warszawa 1959, s. 3 nn.
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jest to polemika przede wszystkim ze ,,spekulatywng filozofig religii” Hegla,
natomiast w drugim — z chrzescijanskg wiarg, a doktadniej z kryjacym sie za
tg wiarg specyficznym rozumem i specyficzng rozumnoscig. W zataczonych do
tej polemiki wnioskach koricowych Feuerbach stwierdza, ze , tres¢ i przedmiot
religii [kazdej religii — Z. D.] sg na wskros ludzkie, ze tajemnice teologii stanowi
antropologia, ze tajemnicy istoty boskiej jest istota ludzka. Religia jednak nie
jest Swiadoma tego, ze tres¢ jej jest ludzka”.

W Wyktadach o istocie religii (traktowanych przez niego jako , objasnienia
i uzupetnienia do Istoty chrzescijanstwa”) dopowiada to, czego nie chciat lub
z roznych wzgleddw nie moégt wczesniej wyraznie powiedzieé, to znaczy, ze to
nie jakis bog (pisany przez niego z matej litery) stworzyt cztowieka, lecz cztowiek
stworzyt boga, w tym oczywiscie chrzescijanskiego boga (,,Bog chrzescijanski
powstat tak samo w cztowieku i z cztowieka jak bdg poganski”). Wskazat tam
réwniez podstawowe przyczyny tworzenia przez ludzi bogéw — majg je stanowic
poczucie zaleznosci oraz uczucie strachu przed czyms, czego nie sposéb do korica
ogarngc¢ umystem: ,Wyjasnienie zrédta religii przez uczucie strachu potwierdza
sie przede wszystkim w doswiadczeniu; mianowicie prawie wszystkie ludy
pierwotne, a w kazdym razie wiekszos$¢, uwazajg za przedmiot religii gtéwnie
takie zjawiska albo skutki dziatania przyrody, ktdre budzg strach i groze”. Owo
odwotanie do religii i religijnosci ludéw pierwotnych stanowi punkt wyjscia do
sformutowania generalnej tezy, ze ,najstarszg lub pierwotng religig cztowieka
byta religia natury”. Religia ta — poza wszystkim innym — miata by¢ bardziej
racjonalna niz pdzniejsze religie poganskie oraz chrzescijariska?.

Nie ulega watpliwosci, ze Feuerbach, demitologizujgc religie chrzescijanska,
jednoczesnie mitologizuje religie natury, i nie tylko te religie, bo réwniez natural-
ny rozum, naturalng mitos¢ (cztowieka do cztowieka), naturalng moralnos¢ oraz
naturalne sakramenty, np. sakrament wody, ktdra ,,przypomina nam o naszym
wspolnym z roslinami i zwierzetami pochodzeniu”. Wszystko to podnosi on do
rangi Swietosci i postuluje modlenie sie do nich, tak jakby to byty w gruncie
rzeczy jedyne $wietosci godne szacunku i pozgdania rozumnego cztowieka.
W zadnym innym miejscu owa sakralizacja nie jest tak ostentacyjna jak w sfor-
mutowanym w zakonczeniu rozprawy O istocie chrzescijaristwa apelu-modlitwie
o ,nadanie znaczenia czego$ niepospolitego zyciu jako takiemu”.

20 Feuerbach stara sie to pokaza¢ m.in. na przyktadzie ,najbardziej paradoksalnego sktadnika
tej pierwotnej religii”, to znaczy kultu zwierzat; jest on paradoksalny, ale racjonalny (a przy-
najmniej dajacy sie racjonalnie wyttumaczyc), bowiem w tym kulcie cztowiek ,obiektywizuje
tylko te wartos¢, ktérg przywigzuje do siebie i do swojego zycia. | tak mysliwy ceni tylko te
zwierzeta, ktére mu stuzg do polowania, rolnik zas te, ktére mu pomagaja w uprawie ziemi;
a zatem mysliwy ceni w zwierzeciu tylko jego nature towieckg, ktéra jest jego wtasng naturg,
rolnik tylko ekonomicznos¢, ktéra jest jego wiasng dusza i jego praktycznym bdéstwem”. Por.
L. Feuerbach, Wyktady o istocie religii, PWN, Warszawa 1981, s. 59 nn.



76 ZBIGNIEW DROZDOWICZ

3. Préby naukowego ujecia mitéw

Préby takie byty podejmowane zanim jeszcze doszto do wyodrebnienia sie dys-
cyplin naukowych dysponujgcych odpowiednim zapleczem teoretycznym oraz
odpowiednimi narzedziami badawczymi do przeprowadzenia naukowej analizy
mitdw i proceséw mitologizacji. Jednak dopiero w momencie pojawienia sie
socjologii, etnologii i antropologii kulturowej oraz Swieckiego religioznawstwa
dokonat sie w tym zakresie znaczgcy postep naukowy. Podstawy tych dyscyplin
byty wypracowywane przez takich uczonych, jak Emile Durkheim (1858-1917),
autor m.in. Zasad metody socjologicznej oraz Elementarnych form Zycia reli-
gijnego. W pierwszym z tych dziet dowodzit on m.in., ze mity nalezg do faktéw
spotecznych, a fakty spoteczne to nie materialne rzeczy, lecz ,wszelki sposéb
postepowania utrwalony lub nie, zdolny do wywierania na jednostke zewnetrz-
nego przymusu lub nie; albo inaczej: taki, ktéry jest w danym spoteczenstwie
powszechny, majacy jednak wtasng egzystencje, niezalezng od jego jednostko-
wych manifestacji”?*. Dowodzit tam réwniez, ze ,fundamentalne wyobrazenia
i rytualne postawy (...) wszedzie majg to samo znaczenie i wszedzie wypetniajg
te same funkcje. Sg to wtasnie owe elementy trwate, konstytuujace to, co w re-
ligii wieczne i ludzkie”; a co za tym idzie — one wtasnie powinny stanowic czes¢
bazowaq badan nad kulturg, w tym nad funkcjonujagcymi w niej mitami. Wyniki
takich badan — zaréwno wtasnych, jak i innych badaczy kultury — przedstawit
w Elementarnych formach zycia religijnego®.

Znaczacy udziat w wypracowaniu teoretycznych i praktycznych podstaw
naukowych badan nad mitami i procesami mitologizacji i demitologizacji ma
réwniez Max Weber (1864-1920). Podobnie jak Durkheim, traktowat mity jako
fakty spoteczne, ale w jego badaniach pierwszoplanowg role odgrywajg nie
,elementarne formy zycia spotecznego”, lecz te formy, ktére wigzg sie z tymi
dziataniami spotecznymi i ktére prowadzity w kulturze $wiata zachodniego do
pojawienia sie kolejnych form racjonalnosci i racjonalizacji?®. To przesuniecie
punktéw waznosci sprawia, ze w Weberowskich analizach mity sie wprawdzie
pojawiajg, ale raczej na drugim planie — m.in. na planie ,, drég zbawienia i ich

2 Por. E. Durkheim, Zasady metody socjologicznej, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa
2000, s. 41 nn.

2 Ksigzka ta jest najbardziej etnologiczng pracg Durkheima, opierajacg sie w petni na ma-
teriatach etnograficznych. Poprzedzity jg liczne drobniejsze studia, takze wykorzystujgce dane
zebrane przez antropologdéw i takze dotyczace zycia spoteczenstw pierwotnych”. Por. E. Tar-
kowska, Wstep do wydania polskiego Elementarnych form zycia religijnego, PWN, Warszawa
1990, s. XVII nn.

3 Por. M. Weber, Gospodarka i spoteczeristwo. Zarys socjologii rozumiejgcej, Wydawnictwo
Naukowe PWN, Warszawa 2002, s. 17 nn.
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wptywu na sposdb zycia”?. Trzeba jednak przypomnied, ze Weber jest autorem
jednego z bardziej nosnych okreslen w zakresie demitologizacji kultury swiata
zachodniego —,,odczarowywanie Swiata”. Najpierw oczywiscie ten $wiat musiat
by¢ ,zaczarowywany”. Weber nie tylko wskazat, skad sie to ,zaczarowywanie”
brato (z ,pierwotnie zorientowanego na ten swiat religijnie lub magicznie
motywowanego dziatania wspdlnotowego”), ale takze jakie przybierato formy
(jedna z jego form byta i jest wiara w duchy), jakie petni spoteczne funkcje,
jakie towarzyszg mu praktyki kultowe itd. Na koncu tego dtugiego procesu hi-
storycznego pojawiajg sie takie , religie wysoko rozwinietych kultur”, jak ,,asce-
tyczne formy protestantyzmu”, ktére miaty , potozyc rzeczywiscie kres magii,
poszukiwaniu zbawienia poza swiatem i intelektualistycznej kontemplacyjnej
»iluminacji« jako jego najwyzszej formie i stworzyty religijne motywy poszuki-
wania zbawienia wtasnie w zatrudnieniu w wewnatrzswiatowym »zawodzie«
(...), w metodycznie zracjonalizowanym wykonywaniu zawodu”, wspierajgc tym
samym najwiekszg z poteg wspotczesnego $wiata, tj. kapitalizm?.

Nie ulega watpliwosci, ze Weber demitologizujgc niejeden z dawnych
mitow (poprzez pokazanie jego ziemskiego, spotecznego wymiaru), jednocze-
$nie kreowat nowe mity, w tym mit etyki protestanckiej i pozostajgcego z nim
w wyraznych zwigzkach ekspansywnego ducha protestanckiego kapitalizmu
— bo wyraznie widaé, ze wiodaca role we wspdtczesnym swiecie odgrywaja
nie tylko kraje protestanckie, ale takze katolickie, a nawet te, w ktérych — tak
jak w Japonii — chrzescijan jest niewielu®.

Ze wskazan teoretycznych oraz osiggniec praktycznych tych i innych uczonych
korzystat Mircea Eliade (1907-1986)%. Jest on autorem koncepcji nazywanej
,morfologig sacrum”. Gtdwnymi kategoriami sg w niej pojecia mitu, sacrum
oraz profanum. Kategorig wyjsciowg jest pierwsze z nich. Eliade sytuuje mity
miedzy nieswiadomymi i uswiadamianymi przezyciami cztowieka. Jednak mit
,daje sie uchwyci¢ jako mit jedynie wtedy, gdy objawia, Zze cos sie w petni obja-
wito”. Od innych pojawiajgcych sie w tym obszarze przezy¢ (takich jak sny) mity
réznig sie m.in. tym, ze: 1. stanowig ,,0bjawienie zarazem twdrcze i wzorcowe”;
2. ,,zawsze opowiadajg, ze cos sie rzeczywiscie zdarzyto, ze zdarzenie to miato
miejsce w petnym tego stowa znaczeniu”; 3. ,,odstaniajg fundamentalne struktury

2 Analizuje on tam m.in. ,mit zbawiciela” oraz , mity soteriologiczne”, to znaczy ,mity
o walczgcym lub cierpigcym, stajgcym sie cztowiekiem czy tez schodzgcym na ziemie albo zste-
pujacym do kroélestwa zmartych Bogu w ich réznorodnych formach”. Por. tamze, s. 429 nn.

% Por. tamze, s. 480.

% Szerzej zob. Z. Drozdowicz, O racjonalnosci w religii i w religijnosci (raz jeszcze), Wydaw-
nictwo Naukowe UAM, Poznan 2010, s. 31 nn.

7 \Waznym zrédtem inspiracji jest dla Eliadego réwniez rozprawa Rudolfa Otta pt. Swietos¢,
w ktérej autor poddat analizie rézne formy doswiadczenia religijnego i ,wytuskat istotne cechy
tego przerazajgcego i irracjonalnego doswiadczenia”. Por. Por. M. Eliade, Sacrum i profanum.
O istocie sfery religijnej, Aletheia, Warszawa 1996, s. 5 nn.
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rzeczywistosci i rozne sposoby bycia-w-$wiecie”; 4. oznaczajg ,wszystko to, co
sprzeciwiato sie »rzeczywistosci« ziemskiej, a zarazem uzalezniajg zachowanie
tej rzeczywistosci w istnieniu”?8. Od tak pojmowanego i przedstawianego mitu
do sacrum jest juz tylko jeden krok. Okazuje sie bowiem, ze , ontofania zawsze
(...) implikuje teofanie lub hierofanie. To wtasnie Bogowie lub Istoty potboskie
stworzyli Swiat i ustanowili niezliczone sposoby bycia-w-$wiecie, poczynajac od
tego, ktdry jest whasciwy cztowiekowi, az po sposéb bycia owada. Objawiajac
historie o tym, co wydarzyto sie in illo tempore, objawia jednoczesnie wejscie
w sacrum $wiata”. Od tak pojmowanego ,wejscia w sacrum swiata” odrdznia sie
— poprzez dialektyczng opozycje — jego profanum, stanowigce drugg z podstawo-
wych form , bycia-w-Swiecie”, , drugg z sytuacji egzystencjalnych, jakie cztowiek
uksztattowat w trakcie przebiegu swej historii”%.

To odwotanie do historii okazuje sie w ujeciu Eliadego konieczne zaréwno
dla zrozumienia mitow, jak i sacrum oraz profanum, bowiem wszystko to, co sie
w nich objawia, zawsze objawia sie w okreslonym czasie i przestrzeni. W tym,
co sie objawia, mozna jednak znalez¢ nie tylko elementy zmienne, ale takze
state (,w pewnej mierze znoszgce Czas i Przestrzen”), takie jak powtarzajacy sie
we wszystkich mitach mit kosmogoniczny (,,opowiadajgc o tym, w jaki sposéb
Swiat zostat stworzony, odstania on zarazem wynurzanie sie owej petnej rze-
czywistosci, jaka jest Kosmos i jego porzadek ontologiczny”). Stad przyjmuje
sie, ze zadaniem uczonego typu eliadowskiego jest zarowno usytuowanie tego,
co sie objawia w okreslonym miejscu i czasie, jak i ,wytuskanie” z tego, co sie
objawia, jego ponadczasowego ,jgdra”. Wynika z tego, ze nie mozna zrozumiec
ani sacrum, ani profanum bez odwotania sie do historii kultury i poznania tego,
jak jednoidrugie przejawiato sie w przesztosci, jak sie wzajemnie warunkowato
oraz jak sie zmieniaty te ,,dwie formy bycia-w-$wiecie”, ,, poczagwszy od spotecz-
nosci archaicznych”, a skonczywszy na ,,Swiadomosci nowozytne;j”*°.

Szczegdtowq analize funkcjonowania mitdw w kulturze zawiera rozprawa
pt. Mity, sny i misteria. Eliade wychodzi od polemiki ze spopularyzowanym
w epoce Oswiecenia i pozytywizmu pogladem, ze mit jest bajkg. Poglad ten
nazywa przesgdem i sytuuje go w dtugiej tradycji tych przesgddw, ktére zapo-
czatkowata ,,chrzescijaniska polemika skierowana przeciwko swiatu poganskie-
mu”. Postuluje tam — podobnie jak Durkheim — analize funkcjonowania mitu
w tych , pierwotnych i archaicznych grupach ludzkich, dla ktérych mit stanowit

2 Por. M. Eliade, Mity, sny i misteria, Wydawnictwo KR, Warszawa 1999, s. 6 nn.

2 Por. M. Eliade, Sacrum i profanum..., s. 9 nn.

30 Te sposoby bycia-w-$wiecie zajmujg nie tylko historie religii i socjologie, stanowig
przedmiot nie tylko studiow historycznych, socjologicznych i etnologicznych: swiety i Swiecki
sposob bycia sg uwarunkowane przez rézne stanowiska, jakie zajat cztowiek w Kosmosie,
przeto obchodza kazdego filozofa i badacza, ktéry pragnie zgtebié¢ wszystkie wymiary ludzkiej
egzystencji”. Tamze, s. 10.
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i stanowi fundament kultury i zycia spotecznego”. Tam bowiem najwyrazniej

widag, ze
mit stanowi wyraz prawdy absolutnej, poniewaz opowiada on historie swietg, to znaczy
moéwi o ponadludzkim objawieniu, ktére miato miejsce na przestrzeni Wielkiego Czasu,
w Swietym czasie poczatkow (...). Inaczej méwigc, mit jest historig prawdziwg, ktéra zdarzyta
sie na poczatku Czasu i stuzy za model zachowan ludzkich. Nasladujgc wzorcowe czyny boga,
bohatera mitycznego czy po prostu opowiadajac o ich przygodach, cztowiek spoteczenstw
archaicznych odrywa sie od czasu Swieckiego i w magiczny sposéb tgczy sie z Wielkim Cza-
sem, czasem Swietym?3%.

Taka jest natura kazdego mitu, w tym mitow wspoétczesnego Swiata, ktére
stanowig jedynie modyfikacje i adaptacje do aktualnych potrzeb. Podawane
przez Eliadego przyktady wspodtczesnych mitdw majg swiadczyé o tym, ze funk-
cjonujgc w réznych realiach spotecznych, politycznych i kulturowych, odwotujg
sie do réznych tradycji oraz operujg rézng perspektywg czasowg, ale w kazdym
z nich chodzi o to samo — o prawde absolutng, Wielki Czas, model zachowan
ludzkich i Swietosé, réznie pojmowang i nazywang, co widaé wyraznie wowczas,
gdy np. zestawi sie mitologie komunizmu z mitologig stworzong przez narodo-
wy socjalizm32. W drugim rozdziale tej rozprawy Eliade szczegétowo analizuje
,mit dobrego dzikusa”, wykazujac, ze stanowi on , radykalnie zsekularyzowang
rewaloryzacje duzo starszego mitu: mitu ziemskiego Raju i jego mieszkancow
w bajecznych czasach, ktére poprzedzaty Historige”*.

Kilka uwag ogélnych

Na podstawie powyzszych rozwazan mozna stwierdzi¢, ze kazda demitologiza-
cja stanowi wstep do artykutowania i upowszechnienia jakiegos nowego lub
istotnie zmodyfikowanego mitu, przy czym mozna sie spodziewac, ze po jakims
czasie zostanie on rowniez zdemitologizowany i zastgpiony innym. Nasuwa sie
zatem pytanie: czy ten trwale wpisany w kulture zachodniego swiata proces
wykazuje, czy tez nie wykazuje jakichs$ statych tendencji, np. czy mozna tutaj

31 Por. M. Eliade, Mity, sny..., s. 15 nn.

32 (...) w poréwnaniu z wielkos$cig i $Smiatym optymizmem mitu komunistycznego, wydaje
sie ona osobliwie niepozorna, i to nie tylko ze wzgledu na ograniczenia wynikajace z samego
mitu rasistowskiego (...), ale przede wszystkim ze wzgledu na fundamentalny pesymizm mito-
logii germanskiej”. Tamze, s. 19.

33 Ow dobry dzikus, ktérego poréwnywano z wzorcami klasycznej Starozytnosci, a nawet
z motywami biblijnymi byt starym znajomym. Mityczne wyobrazenia »naturalnego cztowieka«
— cztowieka poza historig i cywilizacjg — nigdy nie zostato catkowicie zatarte. W Sredniowieczu
stopito sie z wyobrazeniem raju ziemskiego, ktéry skusit tylu zgdnych przygdd zeglarzy. (...)
Mit dobrego dzikusa zastgpit tylko mit Ztotego Wieku, to znaczy mit doskonatosci poczgtkow,
i byt jego kontynuacjg”. Tamze, s. 37. Por. rowniez: A. Lovejoy, G. Boas, Documentary History of
Primitivism and related Ideas in Antiquity, The J. Hopkins Press, Oxford — Baltimore 1935.
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mowic o postepujacej racjonalizacji mitdw i mitologizacji? Max Weber zapew-
ne odpowiedziatby na to pytanie twierdzgco. Jego odpowiedZ zwigzana jest
jednak ze specyficznym rozumieniem przez niego racjonalnosci i racjonalizacji.
Krétko méwiac, jej racje determinujgce wyznaczajg takie dziatania, ktdre sg
zorientowane ,,na przeszte, obecne lub oczekiwane w przysztosci zachowania
innych ludzi”, racje wyjasniajace wyznaczajg takie ,struktury sensu, ktorych
rozumienie uznajemy za wyjasnienie faktycznego przebiegu dziatania”, racje
uzasadniajgce wyznaczajg wszystko to, co przyczynia sie do zwiekszenia lub
przynajmniej zachowania efektywnosci dziatania, natomiast racje wystarczajg-
ce wyznaczajg wszystko to, co sprawia, ze jednostka lub zbiorowos¢ podejmuje
to dziatanie oraz ma poczucie lub przekonanie, ze dziatanie to jest sensowne,
czyli: celowo racjonale, wartosciowo racjonalne, afektywnie racjonalne i tra-
dycjonalistycznie racjonalne itd.3* W swojej analizie proceséw spotecznych, do
ktérych zaliczane sg procesy mitologizacji i demitologiacji, Weber wyodrebnia
jeszcze inne racje, np. historyczne, polityczne, gospodarcze i religijne. Wszyst-
kie one stanowig jednak pochodng tych racji, dla ktérych kategorig bazowa
jest pojecie dziatania spotecznego. W sumie stanowi to dosy¢ skomplikowang
strukture racji i nastepstwa racji. Wprawdzie na samym jej szczycie pojawia
sie kapitalizm i wspierajgca go etyka ascetycznego protestantyzmu jako racje
wyjasniajace globalny sens wszystkich proceséw spotecznych, to jednak takie
ich ujmowanie i przedstawianie albo samo okazuje sie mitologizacjg Swiata
kapitalistycznego, albo przynajmniej przyczynia sie do jego mitologizacji.
Innego rodzaju perspektywe dla procesdw mitologizacji i demitologizacji
nakreslit Mircea Eliade. Wprawdzie on rdwniez uznaje te procesy za integralng
czes¢ kultury, ale ich racji determinujacych, wyjasniajacych i uzasadniajgcych
poszukuje raczej w $wiecie wewnetrznym niz zewnetrznym cztowieka, w tym
w gtebokich poktadach jego podswiadomosci i nieSwiadomosci. Owymi ra-
cjami okazujg sie m.in. takie ludzkie pragnienia, jak pragnienie przekroczenia
nieprzekraczalnego, zrozumienia tego, co nie jest i nie moze by¢ do konca
zrozumiate, czy znalezienia sie w miejscu i w czasie, ktére sg poza miejscem
i czasem (w zwyktym tego stowa znaczeniu). Odpowiadajgc na pytanie, czy
jest to, czy tez nie jest racjonalne, Eliade zmierza do pokazania i wykazania,
Ze w gruncie rzeczy nie o racjonalnosc¢ tutaj chodzi, lecz o elementarne ludz-
kie potrzeby egzystencjalne, a rozpatrywanie ich w kategoriach racjonalnosci
i irracjonalnosci moze wprawdzie utatwiaé uczonym ich rozumienie, ale moze
takze prowadzi¢ do ich transformacji i deformacji. Przyktadem sg dla niego
solarne hierofanie, ktére za sprawg ,,dtuzszego procesu erozji racjonalistycznej”
przestaty petnic te funkcje, ktore petnity pierwotnie. Ich racjonalizacja (zapo-
czatkowana przez filozoféw starozytnych) nie tylko prowadzi do ich istotnych

34 Por. M. Weber, Gospodarka i spoteczenstwo..., s. 18 nn.
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transformacji i deformacji, ale réwniez do ostabienia sity oddziatywania kultéw
lunarnych na mentalno$¢ ludzka®. Wedtug Eliadego, w kultach solarnych spo-
tecznosci archaicznych wiecej byto spontanicznosci, zywiotowosci, zmystowosci
i tajemniczosci niz w ich wspotczesnych odpowiednikach, w ktérych wiecej
jest racjonalistycznego uporzgdkowania, rygoryzmu i spekulatywizmu. Mozna
oczywiscie zarzuci¢ Eliademu, ze odwotujac sie w opisie i wyjasnianiu mitow do
sfery nieSwiadomosci i podswiadomosci, sam otwiera furtke réznym formom
spekulatywizmu. Zapewne w jakiejs mierze zgodzitby sie on z trafnoscig tego
spostrzezenia. W jego przekonaniu istniejg jednak sposoby ograniczenia tego
spekulatywizmu do takich granic, ktére sg i powinny by¢ akceptowalne przez
nauki o kulturze symbolicznej. Jednym z nich jest odwotanie sie do badan
historycznych. W swoim obszernym i bogato dokumentowanym materiatem
faktograficznym Traktacie o historii religii pokazat, jak takie badania powinny
by¢ prowadzone (generalnie powinny to by¢ badania poréwnawcze), na jakie
natrafiajg problemy (jednym z nich jest problem selekcji ogromnie zréznicowa-
nego materiatu) oraz jakg warto$¢ majg formutowane w nich wnioski ogélne
(majg wartosc¢ generalizacji historycznych, to znaczy twierdzen o ograniczonej
Czasowo i przestrzennie waznosci).

3% Wprawdzie ,nikt nie bedzie utrzymywat, ze cztowiek wspdtczesny jest odporny ipso facto
na hierofanie lunarne” (faktem jest bowiem, ze w jego ,»dziennym rezimie ducha« panuje
symbolika solarna”), niemniej symbolika ta jest w znacznej mierze ,produktem wnioskowania
rozumowego, co nie znaczy oczywiscie, ze kazdy racjonalny element hierofanii solarnych jest
sztuczny lub jest pochodzenia pdzniejszego”. Por. M. Eliade, Traktat o historii religii, KR, War-
szawa 2000, s. 145 nn. Por. rowniez: |. Engnell, Studies in Divine Kingship in the Ancient Near
East, Almquist & Wiksell, Upssala 1943, s. 21 nn.
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Estetyka w doswiadczeniu religijnym

Filozof jesli pieknos¢ ziemskg zobaczy, przypomina sobie pieknos¢
prawdziwgq i oto skrzydta mu odrastajqg, on je rozpinac usituje i chciatby
wzlecie¢ a nie moze; tedy, jak ptak, w gore tylko patrzy, a ze nie dba
o to, co na dole, przeto go ludzie biorq za wariata.

Platon, Fajdros 249e

Przygladajac sie réznorodnosci zachowan oséb uczestniczgcych w rytuatach
religijnych czy tez przebywajacych w miejscach kultu religijnego, zadatem so-
bie pytanie, czy ornamentyka przestrzeni, w ktérych doswiadczenie religijne
ma miejsce, przypadkiem nie wymyka sie ustaleniom estetyki opartym na
definiowaniu i ocenie piekna. Czy wrazenia zmystowe towarzyszace czy tez
powodujgce doswiadczenia o charakterze religijnym nie wymykajg sie takze
klasycznym ustaleniom opisanym w koncepcjach przezycia estetycznego? Czy
przesuniecie punktu wyjscia w badaniach estetycznych z kategorii istoty piekna
w strone subiektywnych uwarunkowan piekna i jako takiego jego przezywania
w sposdb wystarczajgcy ttumaczy miejsce estetyki w religijnosci postrzegane;j
zaréwno indywidualnie, jak i zbiorowo? Czy przemiany majgce miejsce we
wspotczesnych praktykach artystycznych pozwalajg jeszcze na proste aplikacje
estetyki do dookreslania przezycia religijnego?

Niezaleznie od przyjetego zakresu pojecia estetyki, ornamentyka przestrze-
ni, w ktérej zachodzi przezycie religijne, powinna w jej opisie uwzgledniac
aspekty ontyczne, aksjologiczne i semiotyczne.

W sensie ontycznym miesci sie w niej wyjasnienie genezy dzieta, sposobdéw
jego istnienia oraz istoty (w tym takze jego ontycznej struktury). Wspotcze-
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sne koncepcje estetyczne, jak chocby estetyka fenomenologiczna, zwracajg
uwage na rozrdéznienie pomiedzy fizycznym wyglagdem dzieta, samym dzietem
i tzw. przedmiotem estetycznym. Roman Ingarden przypisuje intencjonalny
sposéb istnienia jedynie dzietu sztuki i przedmiotowi estetycznemu. Dzieto
posiada zatem swego rodzaju charakter dialogiczny, a przedmiot estetyczny
— monosubiektywny. Poza tym to przedmiot estetyczny moze by¢ szczegdlng
konkretyzacjg dzieta-schematu, ktéry polega na aksjologicznym dopetnianiu
jego tajemnicy, nieokreslonosci wyptywajacej z jego intersubiektywnosci.

Takze estetyka — ujmujaca dzieta sztuki jako komunikat — dookresla jego
fizyczne uobecnianie, ktére, bedac nosnikiem informacji, wptywa wprost na
sam charakter komunikatu. Rdwniez psychologistyczne rozumienie estetyki
utozsamia samo dzieto (jak i jego przedmiot estetyczny) z trescig przezyc
psychologicznych pojawiajgcych sie w wyniku relacji odbiorcy z okreslonym
obiektem czy tez przez odbiorce w tym obiekcie ,wczuwanych”.

Dla zrozumienia religijnego aspektu doswiadczenia estetycznego warto przy-
pomnie¢, w jaki sposéb estetyka dookresla aksjologiczne konteksty w pojawianiu
sie dziefa sztuki. Zwraca sie tutaj uwage przede wszystkim na dzieto sztuki jako
podmiot jakosci artystycznych i estetycznych, ktérych urzeczywistnienie wynika
z jego struktury i dotyczy kategorii zwigzanych np. z pojeciem harmonii.

Semiotyczne aspekty estetyki koncentrujg swojg uwage na problemie znaczenia
wystepujgcego w dziele, a przede wszystkim jego funkcji symbolicznej pozwalajacej
odstoni¢ odbiorcy wszelkie tresci obecne w dziele, ktdrego analiza syntaktyczna
kojarzy sie z problematykg ontyczng, a w sensie pragmatycznym dzieto sztuki jest
postrzegane jako komunikat o szczegdlnej strukturze, zdolnej zwrdci¢ uwage nie
tylko na komunikowang tres¢, ale i na sam sposob jej komunikowania.

Nie nalezy pomijac tego, ze kazdemu przezyciu estetycznemu towarzyszy
konkretne zachowanie jego odbiorcy, ktdre jest powigzane z jego konkretnymi
doznaniami majgcymi charakter poznawczy, wolitywny czy tez emocjonalny.

Estetyka wspodtczesna dostrzega réznorodnosc przezy¢ estetycznych i ich
uwarunkowanie zaréwno od przedmiotéw estetycznych, do ktérych sie od-
noszg, jak i od samej konstytucji odbiorcy, stad poszukiwanie jednego, obo-
wigzujgcego wszystkie przezycia kryterium ich estetycznosci wydaje sie rzeczg
bardzo trudng, poniewaz estetyczne moze byc zaréwno intelektualne skupienie
i marzenie, jak tez zachowania aktywne i bierne. Wedtug Ingardena, przezy-
cie estetyczne jest procesem wielofazowym, w ktérym dominujg przezycia
aktywne, emocjonalne, twodrcze, ktérych skutkiem jest doprowadzenie do
ukonstytuowania sie wtasciwego przedmiotu estetycznego, ale sg obecne takze
przezycia bierne, kulminujgce swéj sens w kontemplacji przedmiotu dzieta
sztuki, co podkreslali takze estetycy tomistyczni®.

' Por. wybrane pozycje reprezentujgce w sposob petny przedstawione koncepcje: M. Gota-
szewska, Zarys estetyki, PWN, Warszawa 1985; K. Wilkoszewska (red.), Estetyki filozoficzne XX
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Sadze, ze Swiadomos¢ estetyczna byta jeszcze wyraznie obecna w rozu-
mieniu statusu przezycia religijnego w Kosciele katolickim na przetomie XIX
i XX wieku. W Wyktadzie liturgii Kosciota katolickiego Antoni Nowowiejski
notuje:

Sztuki piekne sg wyrazeniem dwoistej natury cztowieka: idealnej i zmystowej, duszy i ciata.
Strona zmystowa dziata na wzrok, a sztukami pieknymi na tym polu wyrostymi sg: archi-
tektura, snycerstwo i malarstwo, oraz potgczone z nimi: rytownictwo, mozaika, ztotnictwo,
stolarstwo artystyczne, tkactwo, kaligrafia i inne; duchowa za$ strona sztuki znajduje wyraz
najwybitniejszy w muzyce, a oddziatywania na stuch i przezert ma dostep do zycia wewnetrz-
nego. Wyrazem za$ harmonijnego zespolenia sztuk wzroku ze sztuka stuchu jest poezja;
ona z jednej strony faczy sie z muzyka za pomocg swych rytméw i ryméw, swej harmonii
i melodii, a z drugiej strony maluje i stawia przed oczy swoje ideaty. Jak cztowiek teskni do
nieskoniczonosci, tak i jego sztuka jest wyrazem tej tesknoty, jednoczacej harmonijnie rze-
czywisto$¢ z idealnoscig, ducha ludzkiego ze Swiatem nadziemskiej doskonatosci. A ze Bég
jest nieskoriczonym pieknem, wiec chrzescijanin usituje wznies¢ dusze ponad rzeczywistos¢
widzialng, podnies¢ dusze do pieknosci Bozej, ktdra nie jest z tego $Swiata®.

W tym fundamentalnym dziele dla historii liturgiki polskiej wyraznie widocz-
ne jest neoplatoniskie rozpoznanie Plotyna, ktéry na podstawie Platoriskiej teorii
piekna — ukazanej przez autora Uczty jako drogi odkrywania piekna samego
w sobie, poczynajgc od przedmiotdw materialnych przez piekno duchowe,
nauk i praw, az do absolutnej wartosci idei piekna, ktére widziat w ,,utrzymaniu
sie w mierze i proporcjonalnosci” — oraz odrzuciwszy dotychczasowg definicje
piekna jako symetrii, gtosit, iz piekno polega na jednosci, bedgcej odblaskiem
idei w rzeczywistosci zmystowej; sztuka nie jest nasladowaniem natury, lecz
ucielesnieniem idei, przejawem niewidzialnego w $wiecie widzialnym. Dosko-
nale te wszystkie przekonania przyjmowane przez Nowowiejskiego podsumowat
Pseudo-Dionizy Areopagita, ktérego definicja piekna tgczyta w jednej formule
koncepcje pitagorejsko-platonska z neoplatoriskg — piekno to proporcja i blask;
Bdg zas jest pieknem ponadbytowym, przyczyng i celem wszelkiego piekna
stworzonego.

Ta estetyczna atmosfera doswiadczenia religijnego chrzescijanstwa Zachodu
jest wyraznym skutkiem rozdarcia zakorzenionego w podziale z 1054 r. Estetyka
Wschodu rozumie akt religijny raczej jako bycie z Bogiem, czego swiadkiem
jest teologia i sposdb zycia w Swiecie ikony. Dla religijnego zycia Zachodu naj-
istotniejsza jest relacja zachodzgca pomiedzy cztowiekiem a Bogiem. Relacja
ta musi dzia¢ sie w jakim$ miejscu, towarzyszy jej oddzielenie, ktdre musi by¢
zagospodarowane. Te konieczne dla jasnego zrozumienia odmiennosci podzie-

wieku, Universitas, Krakéw 2000; W. Tatarkiewicz, Historia estetyki, t. |, Zaktad Narodowy im.
Ossolinskich — Wydawnictwo, Wroctaw 1962; W. Welsch, Estetyka i antyestetyka, w: R. Nycz (red.),
Postmodernizm. Antologia przektadow, Wydawnictwo Baran i Suszczynski, Krakéw 1997.

2 A. Nowowiejski, Wyktad liturgii Kosciota katolickiego, t. 1, cz. 1, reprint z wydania z roku
1893, ss. 30-31.
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lonej ostatecznie w 1054 r. spotecznosci doprowadzity do swoistego zepsucia
doswiadczenia religijnego Zachodu koniecznoscig nasladowania (swoista rola
mimesis) Osoby drugiej strony relacji niezbednej w dialogu doswiadczenia
religijnego.

| wydaje sie, ze atmosfera zwigzana z potrzebg dialogu z Bogiem byta gtow-
nym motywem przemian, zezwalajgcych na nowe opisanie miejsca, w ktorym
dialog ten dzieje sie i dookresla sam jego przebieg.

Celem tego tekstu nie jest prezentacja historii przemian wrazliwosci este-
tycznej w dziejach chrzescijanstwa zachodniego. Chciatbym jedynie, wskazujac
na pierwotne zatozenia estetyki chrzescijanskiej, porzadkujgce ustalenia liturgii
trydenckiej, przyjrzec sie estetyzacji w przezyciu religijnym wspotczesnosci,
zakorzenionym w przeobrazeniach, do ktérych doszto w XX wieku — czy to
w przejawach aktywnosci artystycznej, czy tez w rozstrzygnieciach Soboru Wa-
tykanskiego Il, co wptyneto na role estetyki w kulturze duchowej Zachodu.

Omawiajac te przemiany, nie mozna poming¢ dos¢ rewolucyjnych aplikacji
sztuki w praktyce religijnosci Zachodu. Chciatbym przedstawié kilka — moim
zdaniem — reprezentatywnych przyktaddéw sprzyjajgcych zmianie nastroju es-
tetycznego powigzanego z zyciem religijnym Europy. Pierwszym bedzie projekt
klasztoru w Nicei autorstwa Henri Matisse’a. Jego Kaplica R6zancowa stata sie
bardziej obiektem podziwu mitosnikow sztuki niz miejscem stuzgcym modli-
tewnemu dialogowi. Pewnie nie powinno to niezrozumienie sensu architek-
tonicznego dziwi¢ — Matisse nie byt przeciez osobg religijng. Asymetrycznosc,
swoista komiksowo$¢ wydaje sie pozbawiona ducha wiary. Projekt ten wptynat
jednak na projekty religijnej architektury powstajacej po Il wojnie swiatowe].
Zmienita sie nie tylko przestrzen rytuatu, ale takze podejscie do niego same-
go. | to nie na sposéb swoistego qui pro quo bedacego sensem przezywania
Sredniowiecznego karnawatu.

Austriak Hermann Nitsch pod koniec lat 60. utworzyt grupe austriackich ma-
larzy zwang Orgien Mysterien Theater, ktéra podczas poganskich orgii korzystata
z katolickich rytuatéw i ceremonii. W przywotywanej przez Mateusza J. Ropera
ksigzce Kultura smieci? Prowokacyjne spojrzenie na sztuke wspofczesng, tak
opisywana jest ta nowa wrazliwos¢:

Nitsch jest uroczysty i powazny jak biskup celebrujgcy Eucharystie. Ceremonia (...) jest dopra-
cowana w najdrobniejszych szczegétach. Nitsch potrzebuje [do niej] zywiotowej publicznosci,
ztozonej z kilkuset widzdéw, rzeznika, pary barankéw (...) choru ztozonego z kilkunastu oséb,
hatasliwej orkiestry grajacej na cymbatach, fletach, skrzypcach, grzechotkach, okarynach
i dzwonkach — dla wywotania ekstazy. (...) Baranek jest kolejno duszony i krzyzowany, pod-
noszony na duza wysokos$¢ i roztrzaskiwany o ziemie (...) Kilku uczestnikdw nakrywa padline
biatym ptétnem. Nastepnie roztrzaskuja mu czaszke. Z kazdym uderzeniem chér i orkiestra
wydajg ekstatyczne dzwieki, az zwierze zostanie catkowicie zmiazdzone, po czym uczestnicy
spektaklu zaczynajg rozrywac je na sztuki. Z kolei pomocnicy wnoszg wielkg drewniang kadz
napetniong letnig wodg i ptywajacymi w niej wnetrznosciami [zabitego zwierzecia — przyp.
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ttum.]. Widzowie przechodza w procesji przed kadzig, zanurzajgc w niej rece, po czym
wnetrznosci zbiera sie do torby i obnosi trzykrotnie wokét prawej i lewej czesci widowni.
Nastepnie torbe pozostawia sie na srodku teatru. Wéwczas widzowie rzucajg sie na nig
i rozrywajg, wkrotce wszyscy $lizgaja sie w odchodach i wnetrznosciach. W tym samym
czasie na ludzi wylewa sie wiadra zéttka, krowiej uryny, eteru, krowiego miesa, przejrzatych
brzoskwin, czarnego chleba i wtoséw 32-letniej kobiety. (...) Zakapturzona postaé (sam
Nitsch) wcigga na scene jeszcze jednego baranka. Trzymajac go za tylne nogi méwi: ,Bije
martwego baranka... rzucam go o ziemie, bije piesciami, kopie, skacze po nim ... rozszarpuje
jego ciato, miazdze swieze mieso”>.

W takiej atmosferze konkretnych przyzwolen samego Kosciota na udostep-
nianie przestrzeni sakralnej, jak i konkretnych zastosowan symboliki religijnej
pojawity sie dos¢ rewolucyjne (przynajmniej w relacji do wrazliwosci Soboru
w Trydencie) dekrety Soboru Watykanskiego Il, ktére znalazty swoje praktyczne
odzwierciedlenie w orzeczeniach nowego Katechizmu Kosciota Katolickiego.

W Konstytucji o liturgii Swietej Sacrosanctum Concilium* czytamy:

KL 122. ,Do najszlachetniejszych dziet ducha ludzkiego stusznie zalicza sie
sztuki piekne, zwtaszcza sztuke religijng i jej szczyt, mianowicie sztuke kosciel-
ng. Z natury swej dgzg one do wyrazenia w jaki$ sposob w dzietach ludzkich
nieskonczonego piekna Bozego. Sg one tym bardziej posSwiecone Bogu i po-
mnazaniu Jego czci i chwaty, im wytgczniej zmierzajg tylko do tego, aby swoimi
dzietami dusze ludzkie poboznie zwracaé ku Bogu.

Z tych przyczyn czcigodna Matka Kosciot zawsze byt przyjacielem sztuk
pieknych, stale szukat ich szlachetnych ustug i ksztatcit artystow, aby nalezgce
do kultu przedmioty byty godne, ozdobne i piekne, jako znaki i symbole rze-
czywistosci nadziemskiej. Koscidt stusznie uwazat sie za arbitra w sprawach
sztuki, osgdzajac, ktore z dziet artystéw zgadzajg sie z wiarg, poboznoscig
i tradycyjnymi zasadami oraz nadajg sie do uzytku sakralnego”.

Ze szczegdlng troska Koscidt dbat o to, aby sprzety liturgiczne godnie i piek-
nie uswietniaty kult, dlatego dopuszczat takie zmiany w materiale, ksztatcie
i ozdobach, jakie z biegiem wiekdw przynosit postep techniczny. Stad w tej
dziedzinie Ojcowie Soboru postanowili:

KL 123. ,Kosciét zadnego stylu nie uwazat jakby za swoj wtasny, lecz sto-
sownie do charakteru i warunkow naroddw oraz potrzeb réznych obrzgdkéw
dopuszczat formy artystyczne kazdej epoki, tworzgc z biegiem wiekdw skarbiec
sztuki, ktory z catg troskag nalezy zachowac. Takze sztuka naszej epoki oraz
wszystkich narodéw i regiondw moze sie swobodnie rozwijaé¢ w Kosciele, byleby
z nalezytg czcig i szacunkiem stuzyta swigtyniom i obrzedom swietym, tak aby
mogta swoj gtos dotgczy¢ do tego cudownego hymnu chwaty, ktéry w poprzed-
nich wiekach najwieksi artysci wyspiewali na czes$¢ wiary katolickiej”.

3 Cyt za: http://www.bibula.com/?p=12773 [10.09. 2010].
4 Paragrafy Konstytucji o liturgii za: Sobor Watykarniski Il. Dokumenty, Pallottinum, Poznan
2002.
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Koscidt stara sie otwieraé na estetyczny anturaz, w ktérym dzieje sie litur-
gia, jako na przestrzen, ktéra wyewoluowata z dziejow danej kultury. Liturgia
ten anturaz dopetnia gtebig swej tresci, wydobywajgc i uwypuklajgc zrddto,
z ktdrego ta kultura wyptywa i do ktérego zmierza.

KL 124. ,Niech ordynariusze w popieraniu i otaczaniu opiekg prawdziwe;j
sztuki koScielnej starajg sie raczej o szlachetne piekno anizeli o sam przepych.
Odnosi sie to takze do szat i 0zddb koscielnych. Biskupi niechaj czuwaja, aby
stanowczo nie dopuszczac¢ do kosciotéw i innych miejsc swietych dziet artystow,
ktdre nie licujg z wiarg i dobrymi obyczajami oraz poboznoscig chrzescijanska
lub obrazajg prawdziwy zmyst religijny czy to z powodu nieodpowiedniej formy;,
czy tez z powodu niskiego poziomu, przecietnosci lub nasladownictwa. Przy
wznoszeniu zas swigtyn nalezy troskliwie dbac o to, aby utatwi¢ wykonywanie
czynnosci liturgicznych oraz osiggniecie czynnego uczestnictwa wiernych”.

Przezyciu religijnemu nie mogga jednak towarzyszy¢ wszystkie przejawy
wrazliwosci artystycznej uznawanej w danej przestrzeni kulturowej. Instytucje
Kosciota nie tyle majg czuwac nad wyeliminowaniem profanum z przestrzeni
liturgicznej, ile usungc ze Swiatyn dzieta nielicujgce wprost z wrazliwoscig
estetyczng uczestnikéw akcji liturgicznych.

KL 125. ,Nalezy stanowczo zachowac¢ zwyczaj umieszczania w koSciotach
wizerunkéw Swietych dla oddawania im czci przez wiernych, w iloéci wszakze
umiarkowanej i we wtasciwym porzadku, aby nie budzity zdziwienia ludu
chrzescijanskiego i nie hotdowaty mniej wtasciwej poboznosci”.

Harmonia, czyli swego rodzaju Augustynskie poszukiwanie rytmu wydaje
sie gtéwnym estetycznym horyzontem wygladu przestrzeni liturgicznej. Od-
legtos¢, kontemplacja, relacja z odbiorcg to gtdwne wektory porzadkujgce
przestrzen swigtyni.

KL 126. ,,Przy ocenianiu dziet sztuki niech ordynariusze miejscowi zasiegajg
opinii diecezjalnej Komisji Sztuki Koscielnej, a w razie potrzeby innych wybitnych
znawcow, jak rowniez Komisji, o ktorych mowa w art. 44, 45, 46. Niech ordy-
nariusze troskliwie czuwaja, aby nie przechodzity w obce rece ani nie niszczaty
sprzety koscielne lub cenne przedmioty, ktére sg ozdobg domu Bozego”.

Jak juz podkreslitem, powyzsze komisje powinny recenzowac nie tylko
projekty architektoniczne, ale takze wystawiac opinie dotyczace konkretnych
przedsiewzie¢ artystycznych, ktére maja sie dzia¢ w przestrzeni Swigtyni. Dbatos¢
o Swigtynie to takze troska o sam wyglad akcji liturgicznej. Dlatego szczegdlnie
istotne wydaje sie ostatnie przywotanie Konstytucji Sacrosanctum Concilium:

KL 127.,Niech biskupi osobiscie albo przez odpowiednich kaptanéw, ktorzy
posiadajg zamitowanie i znajomosc sztuki, otoczg opiekg artystéw, aby w nich
wpajac ducha sztuki koscielnej i Swietej liturgii. Ponadto celem wyksztatcenia
artystow zaleca sie zaktadanie szkét lub akademii sztuki koscielnej w tych kra-
jach, w ktérych okaze sie to potrzebne. Wszyscy zas$ artysci, ktorzy kierujac sie
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swoim natchnieniem twérczym, chcg stuzy¢ chwale Bozej w kosciele swietym,
niech zawsze pamietajg, ze chodzi tu o pewien rodzaj sakralnego nasladowania
Boga Stworzyciela i o dzieto przeznaczone do kultu katolickiego, dla zbudowa-
nia, poboznosci i pouczenia wiernych”.

Takze Katechizm Kosciota Katolickiego wprost odnosi sie do relacji zacho-
dzacej pomiedzy cztowiekiem uczestniczgcym w obrzedach sakralnych a prze-
strzenig, w ktdrej te obrzedy dziejg sie.

2500 ,,Spetnianie dobra tgczy sie z przyjemnoscig duchowg i pieknem mo-
ralnym. Podobnie prawda taczy sie z radoscig i blaskiem piekna duchowego.
Prawda jest piekna sama z siebie. Prawda stowa, czyli racjonalne wyrazanie
poznania rzeczywistosci stworzonej i nie stworzonej, jest konieczna w zyciu
cztowieka obdarzonego rozumem. Prawda moze jednak znalez¢ inne, uzupet-
niajgce formy ekspresji ludzkiej, zwtaszcza gdy chodzi o wywotanie tego, co
w niej niewyrazalne, jak gtebia ludzkiego serca, uniesienia duszy, tajemnica
Boga. Bdg, zanim objawit sie cztowiekowi w stowach prawdy, objawia mu sie
w uniwersalnym jezyku stworzenia, dziele swojego Stowa, swojej Madrosci,
w porzadku i harmonii kosmosu. Odkrywajg je zaréwno dziecko, jak i uczony:
»z wielkosci i piekna stworzen poznaje sie przez podobienistwo ich Stwdrce«
(Mdr 13, 5), »stworzyt je bowiem Twarca pieknosci« (Mdr 13, 3)".

Dos¢ zaskakujgce wydaje sie przytozenie do opisu przezycia religijnego
kategorii przyjemnosci. Przyjemnos¢ jest cechg ofiary sktadanej Bogu. Piekno
przezycia religijnego ma by¢ takze swoistg przyjemnoscia dla odbiorcy liturgii.
Ekspresja liturgiczna ma wiec by¢ skorelowana z przyjemnoscig, jaka odczuwa
uczestnik liturgii, a przyjemnos¢ te ma podbudowywacé estetyka przestrzeni
tego przezycia.

2501 , Cztowiek »stworzony na obraz Bozy« (Rdz 1, 26) wyraza rowniez
prawde swojego zwigzku z Bogiem Stwdrcg przez piekno swoich dziet arty-
stycznych. Sztuka jest bowiem typowo ludzkg formg wyrazu. Poza wspdlnym
dla wszystkich zywych stworzen dgzeniem do zaspokojenia potrzeb zyciowych,
jest ona darmowg obfitoscig wewnetrznego bogactwa cztowieka. Sztuka, bedac
owocem talentu danego przez Stwérce i wysitku cztowieka, jest formg madrosci
praktycznej, tgczacy wiedze i umiejetnosé praktyczng, by prawde o rzeczywi-
stosci wyrazi¢ w jezyku dostepnym dla wzroku i stuchu. Sztuka zawiera w ten
sposdb pewne podobieristwo do dziatania Boga w tym, co stworzone, w takim
stopniu, w jakim czerpie natchnienie z prawdy i umitowania stworzen. Podob-
nie jak kazde inne dziatanie ludzkie, sztuka nie ma sama w sobie absolutnego
celu, lecz jest podporzadkowana ostatecznemu celowi cztowieka i przezen
uszlachetniana”.

> Paragrafy Katechizmu cytowane za: Katechizm Kosciota Katolickiego, Pallottinum, Poznan
2008.
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Piekno sztuki, piekno estetyczne, jezeli ma byc¢ rzeczywiscie piekne, musi
by¢ zakorzenione w pieknie Zrédta emanujgcego liturgia. Celem piekna jest
eschatologiczny finat, do ktérego odnosi sie obrzedowos¢ religii katolickiej.

2503 ,,Biskupi powinni wiec — sami lub upowazniajac innych — czuwac nad
popieraniem dawnej i nowej sztuki sakralnej we wszystkich jej formach i z taka
sama religijng troskg usuwac z liturgii i budownictwa sakralnego to wszystko, co
nie jest zgodne z prawdg wiary i z autentycznym pieknem sztuki sakralne;j”.

Mamy tutaj do czynienia zaréwno z zachetg do wykorzystywania dotych-
czasowej sztuki sakralnej, jak i dbatosci o to, co ma by¢ tworzone. Czy jednak
poprzedzajgce ten fragment egzemplifikacje nie przecza tej dbatosci, choé miaty
one miejsce tuz przed powstaniem tych dokumentéw. Wydaje sie, ze ta nie-
frasobliwo$¢ miata raczej tendencje do unormalniania podobnych zachowan
anizeli ich krytyczne ogarnianie. Piekno poprzez swoje wytgczenie z gtdwnych
zastanowien estetyki i teologii zostaje jedynie kategorig subiektywnego ogladu
rzeczywistosci. W kontekscie tego wyjecia metafizycznego znaczenia roli piekna
we wrazliwosci zycia religijnego Zachodu pojawia sie koncepcja Hansa Ursa von
Balthasara. Podstawowym zatozeniem jego rozumienia estetyki teologicznej jest
wiara w mozliwosc¢ realnego dawania catosci we fragmencie. Jest on przekonany
o0 mozliwosci zaistnienia relacji pomiedzy prawda, pieknem i dobrem. Mozliwe
staje sie wiec, w czasach metafizyki rozpuszczajgcej rzeczywistosé w Swiecie po-
nadzmystowym, powigzanie poznania zmystowego poprzez piekno z rozumieniem
sensu — prawdy. Gdyby nie byto to mozliwe, to mielibysmy do czynienia jedynie
z pozornymi konstrukcjami sensu, obarczonymi duzg dozg subiektywizmu®.

Czy jednak zasady liturgiki obecne w ksztattowaniu przestrzeni religijnosci
wspotczesnej dajg szanse na zaistnienie tak méwigcego fragmentu?

Analiza zjawisk podobnych do konstrukcji Bazyliki Lichenskiej pozwala
w kontekscie krytyki estetycznej na zadanie trudnych pytan o mozliwos¢
wydobycia prawdziwego sensu z tak jawigcej sie przestrzeni. Natozenie na te
przestrzen publicznej zastony kiczu zaciemnia, a przez to utrudnia odczytywanie
w niej tego fragmentu. Przez odwrécenie, przywotywana kompozycja Matisse’a
zmienita miejsce liturgiczne w swoiste miejsce wystawiennicze — tak apogeum
kiczu przycigga niereligijnym spektaklem. Co wiecej, stosowanie wyjasnien
podazajgcych tropem teorii kapitatu spotecznego Bourdieu, ze kiczu w Liche-
niu nie dostrzegaja jedynie stabo wyksztatceni, podtrzyma te interpretacje.
Obserwujac jednak zachowanie osdb znajdujgcych w tej przestrzeni miejsce
religijne i konkretne ich przemiany, mozna pokusic sie o stwierdzenie, ze kon-
cepcja Balthasara jest mozliwa do praktycznego zaobserwowania. Po co jednak
naktad konkretnych dodatkowych wysitkéw, skoro nad tym projektem zgodnie
z przytoczonymi tekstami prawnymi powinna czuwac komisja liturgiczna.

¢ Por. S. van Erp, Objawienie i piekno, ,,Communio” 4/2008, s. 32 nn.
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Takze zachowania i scenariusze ceremonii religijnych stwarzajg trudnosci
w odzyskaniu roli piekna w liturgii. Coraz czesciej mozemy spotkac obrzedy
sakramentu matzenistwa, w ktérych droga przez nawe gtéwng swigtyni jest
dekorowana kwiatami i Swiecami. W przywotywanym dziele A. Nowowiej-
skiego czytamy:

Ptomien, ktéry jednoczesnie swieci i trawi to symbol bostwa Jezusowego. Stad cata ptongca
Swieca to najodpowiedniejszy wizerunek ofiarnego zycia Chrystusa Pana, w ktérym natura
Boska, ztgczona hipostatycznie z naturg ludzka niszczyta te ostatnig i zarazem przemieniata
chwalebnie, podobna do owego ognia ofiarnego starotestamentowego, ktdry z jednej stro-
ny niszczyt i trawit przedmiot ofiarny, a z drugiej przemieniat go w stodka wonnos$¢ przed
obliczem Panskim. A ze to, co miato miejsce na krzyzu, spetnia sie na oftarzach naszych,
wiec koscidt dlatego do Mszy $w. jako tez do wszystkich czynnosci liturgicznych w bliskim
z Eucharystig stosunku bedgcych uzywa i usilnie domaga sie palenia $wiec woskowych’.

Jednak w czynnosci wprowadzenia narzeczonych do swigtyni przed ottarz
Swiece te jedynie podkreslajg nastréj chwili, jej romantycznos¢, pomijajac
tresci, o ktorych wspomina Nowowiejski. Nie jest to jednak wina scenarzysty
ceremonii liturgicznej, lecz oséb odpowiadajgcych za kult i tresci artykutowane
w procesie dydaktyki religijnej. Swoisty brak wiedzy i nadmiar fantazji w kon-
struowaniu atmosfery rytuatu religijnego prowadzi do powstania przekonania
czy tez przyzwolenia na zaistnienie wspdtczesnie ducha swoistej gorliwosci re-
formatorskiej, ktora za cel gtéwny stawia sobie zainteresowanie jak najwiekszej
liczby o0sdb religig nienudng, nie zwazajgc na powolne wyciekanie tresci z same-
go rytuatu. Szukanie zadowolenia odbiorcy, zapewnienie mu mitego spedzenia
czasu, wywotywanie jedynie pozytywnych emocji i wzbudzanie zaciekawienia
tym, co bedzie mie¢ miejsce w kolejnym rytuale, powolnie wyciagajg z prze-
strzeni liturgii Balthasarowskie czgstki dajgce szanse na poznanie prawdy.

Pycha twdrcy scenariusza rytuatu czy tez scenografii przestrzeni zainte-
resowanego jedynie sukcesem frekwencyjnym prowadzi wprost do kryzysu
Swiadomosci religijnej uczestnikow tych rytuatéw.

W sierpniu 2010 . przeor paulinéw z Jasnej Gory, prezentujgc nowg sukien-
ke ikony czestochowskiej, w reakcji na stowa krytyki wobec jej materialnego
wygladu stwierdzit: , Tu nie ma nic do podobania sie. Sukienka, wotum narodu,
wyglada tak. Piekno bowiem nie jest do podobania, jest do myslenia”.

7 A. Nowowiejski, Wyktad liturgii..., s. 510.
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Swiat religijnych znaczen i jego transformacje

Swiadomos¢ religijna w znacznym stopniu zalezy od jezyka religijnego, za$
przemiany jezyka religijnego nie tylko odzwierciedlajg odpowiadajgce im
przemiany Swiadomosci religijnej, ale takze wptywajg na ksztattowanie sie tej
Swiadomosci. Owa wspoétzaleznos¢ jezyka religijnego i Swiadomosci religijnej
odgrywa istotng role w przemianach religijnosci. Powyzsza teza opiera sie na
przekonaniu, ze jezyk stanowi konstytutywny wymiar religijnosci oraz ze bez
wziecia pod uwage jezyka nie mozna wyjasnié¢ wiekszosci zjawisk religijnych?.
Na zwigzki jezyka z religia zwracato uwage wielu badaczy jezyka religii, w tym
wielu filozoféw religii. Jedni z nich traktowali jezyk wytacznie jako narzedzie
komunikacji religijnej, nie przypisujgc tym samym jezykowi religijnemu zadnej
swoistej funkcji. W tym ujeciu funkcje jezyka religijnego nie réznig sie zasad-
niczo od sposobu uzycia jezyka obecnego w innych dziedzinach kultury. Inni
z kolei uwazajg, ze jezyk jest czyms wiecej niz narzedziem komunikacji — stanowi
on nieredukowalny wymiar swiata religijnego. W skrajnym przypadku powiada
sie, ze zjawiska jezykowe sg determinantami zjawisk religijnych albo ze jezyk
stanowi swoisty fundament bytowy dla znacznej czesci zjawisk religijnych.
Wydaje sie, ze koncepcja jezyka religijnego przedstawiajgca 6w jezyk jako
dodatek do religijnych przekonan i dziatan jest bezzasadna. Jezyk religijny
w szerokim znaczeniu, tj. obejmujacy réwniez niewerbalne symbole religijne,
stanowi zasadniczy wymiar ontyczny Swiata religijnego. Oznacza to, ze Swiat
religijny jest ,rozpiety” na jezyku — na stowach, symbolach niewerbalnych,

' S. Sztajer, Jezyk a konstytuowanie swiata religijnego, Wydawnictwo Naukowe WNS UAM,
Poznan 2009.
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opowiesciach mitycznych, innych tekstach religijnych. Warstwa rzeczywistosci,
ktéra ukrywa sie za jezykiem religijnym, nie jest — jak mozna mniemac — nig-
dy bezposrednio dostepna cztowiekowi religijinemu. Watpliwe jest istnienie
doswiadczenia religijnego, ktére dokonywatoby sie catkiem niezaleznie od
jakiegokolwiek jezyka?. Rozne formy swiadomosci religijnej zdajg sie dostrze-
gac owg zaleznosc religii od jezyka, przypisujgc mu aktywng, czesto stwdrczg
role. Mozna sie zastanawia¢ nad tym, czy tego rodzaju opowiesci méwigce
np. o stwérczej roli Sftowa nie majg charakteru przednaukowych intuicji, ktére
czasami trafnie oddajg istote relacji zachodzacych miedzy religig a jezykiem.

Z perspektywy cztowieka religijnego okreslona tradycja religijna jest zjawi-
skiem wzglednie statym. Sam wyraz ,tradycja” nasuwa mysl o niezmiennosci,
kontynuacji, trwaniu tego, co zostato raz powiedziane czy ustanowione. Z per-
spektywy historycznej rzecz ma sie jednak zupetnie inaczej— tzw. tradycja religijna
podlega zmianom nie mniejszym niz inne zjawiska kulturowe. Nie chodzi tutaj
wytacznie o zmiany instytucjonalne, zmiany w systemie wartosci czy wzoréw
zachowan preferowanych w ramach danej religii, ale réwniez o zmiany religijnego
obrazu $wiata. O ile zmiany instytucjonalne, a takze przemiany norm i wartosci
religijnych dokonujg sie zwykle pod wptywem procesow spotecznych o szerszym,
czasami globalnym zasiegu (np. proces modernizacji spotecznej), o tyle przemiany
religijnego obrazu Swiata sg ponadto powigzane ze zmianami w obrebie jezyka
religijnego. Znacznym uproszczeniem bytoby jednak mniemanie, ze przemiany
jezyka religijnego sg przyczynami zmiany religijnego obrazu swiata. Sytuacja jest
bardziej ztozona, poniewaz religijny obraz swiata trudno oddzieli¢ od jezyka. Re-
ligijny obraz Swiata ma charakter pierwotnie jezykowy, tzn. nie powstaje , przed”
jezykiem religijnym, jako czysta, niezalezna od niego mysl religijna.

Mdwigc o przemianach jezyka religijnego, mozna mie¢ na uwadze kilka ich
rodzajow. Mogg to by¢ takie przemiany, ktére zazwyczaj stanowig przedmiot
zainteresowania jezykoznawcéw. Mowa woéwczas o zmianach leksykalnych,
stylistycznych, przemianach gatunkéw religijnych, roli wyrazen performatyw-
nych itp. Badania te majg zazwyczaj charakter szczegétowy, poréwnawczy i sg
oparte na konkretnych tekstach. Z innego rodzaju dociekaniami mamy do czy-
nienia w obrebie filozofii religii, czy Scislej ujmujac — filozofii jezyka religijnego.
Ta ostatnia stanowi wspodtczesnie dos¢ rozlegty obszar rozwazan, obejmujac
zaréwno tradycje filozofii analitycznej (przede wszystkim angloamerykanskiej),
jakirézne nurty kontynentalnej filozofii. Przypisywanie duzego znaczenia bada-
niom nad jezykiem religijnym we wspotczesnej filozofii religii wynika z pewnych
zmian w sposobie uprawiania filozofii, ktore dokonaty sie w XIX i XX wieku.
Chodzi o tzw. zwrot lingwistyczny, a wtasciwie zwroty lingwistyczne: pierwszy
z nich pojawit sie w ramach filozofii niemieckiej juz w XIX wieku, drugi zostat

2 S. Sztajer, Jezykowy wymiar doswiadczenia religijnego, w: Z. Drozdowicz (red.), Filozoficzny
i antropologiczny wymiar badan religioznawczych, Wyd. Fundacji Humaniora, Poznan 2008.
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zapoczatkowany w kolejnym stuleciu i byt dzietem filozoféw analitycznych. Fi-
lozofia jezyka religijnego nie jest w pierwszym rzedzie zainteresowana zmiang
dokonujaca sie w obrebie danego jezyka etnicznego i jej wptywem na zmiane
religijnego obrazu Swiata. Cho¢ badania takie mogg by¢ niezwykle interesujgce
i stanowi¢ punkt wyjscia dla filozofa religii, nie sg zasadniczym przedmiotem
jego namystu. Filozofia jezyka religijnego koncentruje sie na fundamentalnych
pytaniach dotyczacych sensu i odniesienia wypowiedzi religijnych, bytowej
zaleznosci religii od jezyka, ktorym cztowiek religijny sie postuguje, a takze
jezykowego konstytuowania $wiata religijnego?.

Filozofia jezyka religijnego takze pod tym wzgledem zdaje sie rézni¢ od
lingwistycznego podejscia do jezyka religijnego, ze jeden z zasadniczych przed-
miotow jej zainteresowania, a mianowicie jezyk, nie jest tym samym, co jezyk
w ujeciu jezykoznawczym. Oznacza to, ze jezykoznawca i filozof religii méwiac
o jezyku religijnym, nie méwig zazwyczaj o tym samym przedmiocie. Filozoficz-
ne badania jezyka religijnego nie ograniczajg sie do samej struktury jezyka, lecz
dotyczg jego znaczenia, racjonalnosci dyskursu religijnego, a niekiedy rowniez
udostepnianej w jezyku rzeczywistosci religijnej*. Pojawiajgca sie w dalszej cze-
Sci tekstu refleksja nad przemianami jezyka religijnego oraz religijnego obrazu
Swiata nawigzuje przede wszystkim do filozofii jezyka religijnego, w mniejszym
stopniu ma natomiast charakter jezykoznawczy.

1. Typy transformagji religijnych systemow znaczen

Wsréd réznych typow transformacji religijnych systemdéw znaczen mozna
wyroéznié takie, ktore dokonuja sie wedtug okreslonych scenariuszy oraz takie,
ktore dokonujg sie niezaleznie od woli, a czesto rowniez poza $wiadomoscig
jednostek partycypujgcych w okreslonych systemach religijnych znaczen. Do
pierwszego rodzaju przemian nalezy odbudowa znaczenia jezyka religijnego.
Zakfada ona zazwyczaj, ze mozliwe jest dotarcie do jakiego$ wczesniejszego
stanu rozumienia wyrazen jezyka religijnego. Moze tu chodzi¢ o rozumienie
wiasciwe przodkom bad? o rozumienie ,,pierwotne” (np. wtasciwe uczniom
Chrystusa, z wielu powoddéw niedostepne pdzniejszym pokoleniom). Innym
Swiadomym przeksztatceniem nalezgcym do tego rodzaju jest uwspodicze-
$nianie jezyka religijnego. Obejmuje ono zardwno aspekt leksykalny jezyka,
jak i tworzenie nowych symboli i wyrazen metaforycznych. Uwspdtczesnienie
moze réwniez bazowac na zmianach dokonujgcych sie w obrebie rytuatu, np.
zmiana jezyka, w ktérym odprawiane sg obrzedy.

3 Nie mozna rzecz jasna wykluczy¢ innych waznych przedmiotow zainteresowania filozofii
jezyka religijnego, ktore nie zostaty tutaj wymienione.

4 Por. A. Bronk, Nauka wobec religii. Teoretyczne podstawy nauk o religii, Towarzystwo
Naukowe KUL, Lublin 1996, s. 156.
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Do drugiego rodzaju przemian nalezy zagubienie znaczenia jezyka reli-
gijnego, polegajace na utracie rozumienia. W kazdym systemie religijnych
znaczen dziata mechanizm ,wyparowywania znaczen”, ktéry polega m.in. na
tym, ze wyrazenia jezyka religijnego w coraz mniejszym stopniu odpowiadajg
doswiadczeniu ludzi religijnych w danym srodowisku kulturowym. Metafory
,umieraja”, tj. przestajg wzbudza¢ emocje w odbiorcach jezyka religijnego,
zaczynajg funkcjonowad jak zwykte wyrazenia. Symbole ulegajg banalizacji,
stajg sie zwyczajnymi przedmiotami, ktdre w Swiadomosci cztowieka religijnego
juz nie wskazujg na co$ tajemniczego — cos, co miatoby sie znajdowa¢ poza
horyzontem codziennego doswiadczenia. Desakralizacja symbolu religijnego
oznacza jego zmiane w znak — relacja symbolizowania zostaje zastgpiona
ztozong relacjg oznaczania, w ktérej desygnat pozostaje poza zasiegiem po-
znania®. Nie ma juz mowy o partycypacji materialnej formy symbolu w jakiej$
sakralnej rzeczywistosci. Jesli zdesakralizowany symbol cos jeszcze znaczy dla
cztowieka religijnego, jest to znaczenie, ktore przystuguje zwyktym znakom,
nie zas symbolom religijnym. O gubieniu znaczen swiadczy rowniez demito-
logizacja rozumiana jako mniej lub bardziej uSwiadamiany i kierowany proces
degradacji mitu religijnego. Mit religijny w postaci silnie angazujgcej cztowieka
religijnego jest rozumiany przez niego jako odtworzenie istotnych wydarzen
z udziatem istot nadprzyrodzonych — wydarzen, ktére miaty miejsce w dale-
kiej przesztosci. Demitologizacja polega na tym, ze mit religijny przestaje byc
brany dostownie. Istniejg rézne stopnie demitologizacji: po pierwsze, mit
przestaje by¢ rozumiany jako opowies¢ o wydarzeniach, ktore de facto miaty
miejsce w przesztosci — przestaje byc Swietg historig, a staje sie figuratywnym
przedstawieniem pewnych tresci, ktorych nie datoby sie dostownie wytozy¢;
po drugie, mit przestaje by¢ rozumiany jako odtworzenie swietej historii, do-
stowne powtdrzenie tego, co miato miejsce w przesztosci. Zagubienie znaczenia
jezyka religijnego moze dokonac sie réwniez w sferze rytuatu. Jezyk religijny
jest osadzony w kontekscie zycia religijnego ludzi wierzgcych, szczegdlnie zas
w praktyce religijnej. W sytuacji gdy gesty rytualne zostajg pozbawione przy-
pisywanego im wczesniej znaczenia, przeksztatceniu ulega rowniez rozumienie
kluczowych wyrazen jezyka religijnego.

Mniej skrajnym przyktadem nieplanowanych przemian znaczenia wypowie-
dzi jezyka religijnego sg przemiany wynikajgce z naktadania sie na siebie lub
przenikania religijnego systemu znaczen oraz innych systemow. Czesto wsrod
tych odmiennych systeméw znaczen znajdujg sie formy ludzkiej dziatalnosci,
ktére zasadniczo rdéznig sie od zycia religijnego pod wzgledem racjonalnosci.
Nie chodzi przy tym o to, ze sg one mniej lub bardziej racjonalne — taka ocena

> Odwotuje sie do rozréznienia miedzy symbolem a znakiem dokonanego przez Tzvetana

Todorova. T. Todorov, Wstep do symboliki, w: M. Gtowinski (red.), Symbole i symbolika, Czytelnik,
Warszawa 1990, ss. 30-97.
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zaktadataby istnienie jednego wzorca racjonalnosci — lecz ze opierajg sie na
odmiennych, niejednokrotnie trudnych do zwerbalizowania standardach ra-
cjonalnosci. W spoteczenstwach nowoczesnych obserwuje sie, z jednej strony,
tendencje zmierzajgce do zamkniecia religijnosci w enklawach zycia spotecz-
nego, a nawet tendencje do skrajnej jej prywatyzacji, z drugiej zas — obrazy,
symbole i wypowiedzi religijne sg wykorzystywane w niereligijnych formach
dziatalnosci ludzkiej jako instrumenty stuzgce do osiggania niereligijnych celéw
lub realizacji niereligijnych intereséw. Ponadto religijny system znaczen, nawet
jesli stanowi wzglednie zamknietg enklawe, bywa infiltrowany, by nie powiedzie¢
,kolonizowany”, przez elementy obcych mu systemow znaczen oraz oceniany
na podstawie standarddw racjonalnosci, ktore réznig sie od standardéw racjo-
nalnosci wypracowanych w ramach poszczegélnych tradycji religijnych.

2. Co to znaczy rozumie¢ wyrazenia jezyka religijnego?

W kontekscie badan nad religig istotne wydaje sie uwzglednienie dwdch
aspektow zycia religijnego — psychologicznego i kulturowego. Idee religijne
rodzg sie w ludzkich umystach, mozna je ujmowac jako reprezentacje mental-
ne. Jezeli jednak mowa o religii jako przedsiewzieciu zbiorowym, konieczne
jest przekroczenie granic jednostkowych umystéw i badanie idei religijnych,
ktére majg charakter publiczny, czyli skoncentrowanie sie na reprezentacjach
publicznych. Powigzanie tych dwdch poziomow reprezentacji w wyjasnianiu
zjawisk religijnych nie jest zadaniem tatwym.

Znaczenie wyrazen jezyka religijnego nie moze by¢ ujmowane niezaleznie
od rozumiejgcych podmiotéw religijnych. Publiczne reprezentacje religijne
same w sobie nie majg zadnego znaczenia. Znaczenie konstytuuje sie bowiem
w Swiadomosci podmiotdw, ktére obcujg z religijnymi ekspresjami. Nie oznacza
to, ze poza perspektywa cztowieka religijnego nie ma zadnego dostepu do re-
ligijnych znaczen; oznacza to jednak, ze rozumienie zjawisk religijnych, w tym
takze wypowiedzi religijnych, powinno brac¢ pod uwage to, co owe zjawiska
i wypowiedzi znaczg dla ludzi wierzgcych®. W konsekwencji transformacje
religijnych znaczen sg powigzane ze zmianami rozumienia jezyka religijnego.

Nietatwo jest odpowiedzie¢ na pytanie, czym jest rozumienie wyrazen jezy-
ka religijnego. Nietatwo tez stwierdzi¢, kiedy mozna powiedzie¢ o podmiocie,
ze rozumie takie wyrazenia. Czy mozna odmaowic rozumienia wyrazenia komus,
kto uwaza, ze rozumie to wyrazenie? Czy istnieje réznica miedzy rozumieniem
a poczuciem rozumienia wyrazen? Powyzsze pytania biorg sie m.in. stad, ze
jezyk religijny jest postrzegany jako jezyk stanowigcy bariere dla rozumienia.
Brak rozumienia wyraznie zaznacza sie wowczas, gdy wyrazenia religijne sg

& Por. N. Smart, The Philosophy of Religion, Random House, New York 1970, s. 7.
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ujmowane ,,od zewnatrz”, tj. przez osoby, ktdre nie partycypujg w okreslonym
Swiecie religijnym. Jednak nie ogranicza sie do takiej sytuacji, poniewaz row-
niez w ramach poszczegdlnych swiatow religijnych zdarza sie sytuacja braku
rozumienia wyrazen jezyka religijnego.

Niektorzy badacze jezyka religijnego, postugujac sie waskim kryterium sensow-
nosci wyrazen, dochodzg do wniosku, ze ludzie religijni po prostu nie rozumiejg
niektérych wyrazen tegoz jezyka, zwtaszcza tych, ktére dotyczg sacrum i majg
kluczowe znaczenie dla danej religii. Wedtug tych badaczy wyrazenia jezyka re-
ligijnego sg pozbawione sensownosci (zwykle empirycznej) i jako takie nie moga
by¢ przez nikogo rozumiane. Jesli zatem cztowiek religijny jest przekonany, ze
rozumie zdania jezyka religijnego, to w istocie poddaje sie ztudzeniu rozumienia’.
Powstaje jednak nastepujgca watpliwos¢ odnosnie do powyzszego stanowiska:
z jakiego powodu sensownos$¢ wyrazen jezyka religijnego ma by¢ oceniana na
podstawie postulowanych przez zwolennikdéw tego podejscia waskich kryteriow
sensownosci? Dlaczego brak sensu empirycznego miatby by¢ rownoznaczny z bra-
kiem sensu w ogdle? Pojawia sie podejrzenie, ze takie utozsamienie sensownosci
empirycznej z sensownoscig w ogdle ma charakter arbitralny, co w tym przypadku
oznacza, ze nie ma zadnej racji, dla ktérej sensownos¢ jezyka religijnego miataby
by¢ sensownoscig empiryczng. Stanowisko gtoszgce bezsensownos¢ wyrazen
jezyka religijnego zaktada, ze kryterium sensownosci ma przynajmniej po czesci
charakter obiektywny, co znaczy, ze rozumienie wyrazenia nie jest tym samym,
co poczucie (w tym przypadku ztudzenie) rozumienia. Innymi stowy, mozna nie
rozumied i jednoczesnie by¢ przekonanym, ze sie rozumie. W przypadku jezyka
religijnego podziat na rozumienie i poczucie rozumienia wydaje sie problematycz-
ny, poniewaz trudno jest mowic o rozumieniu wyrazen tego jezyka w oderwaniu
od kontekstu, w jakim sg one uzywane, a w szczegélnosci od subiektywnosci
podmiotu religijnego. W przypadku jezyka religijnego bezpieczniej jest méwic
0 rozumieniu ujmowanym jako poczucie rozumienia.

Poczucie rozumienia wyrazen jezyka religijnego zalezy od wielu czynnikow
pragmatycznych. Nalezg do nich zaréwno podmiot mdéwigcy i stuchajacy,
wspolnota religijna, jak i inne przedmioty stanowigce kontekst wypowiedzi. Sg
to zaréwno przedmioty materialne, jak i rdznego rodzaju dziatania, w szczegél-
nosci dziatania rytualne. Ujmowanie tekstu religijnego w oderwaniu od jego
kontekstu jest tendencjg, ktéra wyewoluowata w ramach tradycji religijnych po-
siadajacych rozwinietg i usystematyzowang doktryne. Warto jednak podkreslic,
ze rowniez w tych tradycjach religijnych istniejg silne tendencje przeciwstawne,
ktére uzalezniajg znaczenie wypowiedzi jezyka religijnego od catego systemu
religijnej komunikacji. Zaczerpnietym z religii przyktadem wyrazen, ktérych
rozumienie zalezy od kontekstu, sg religijne wyrazenia performatywne. Nie sg

7 Zob. B. Chwedenczuk, Przekonania religijne, Aletheia, Warszawa 2000, ss. 58-59.
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one wyrazeniami stwierdzajgcymi jakikolwiek stan rzeczy, lecz nalezg do po-
rzadku dziatania. Najczesciej tego rodzaju wypowiedzi, same bedgc swoistymi
dziataniami, sg powigzane z pewng liczba dziatan niewerbalnych (np. gestéw
rytualnych). Te ostatnie jednakze nie sg zazwyczaj zrozumiate same przez sie.
Ich rozumienie wymaga przywotania innych wypowiedzi oraz innych dziatan.
Niejednokrotnie rozumienie wymaga odniesienia sie do ztozonego kontekstu,
ktéry wczesniej zostat wyuczony.

Tym wtasnie uwiktaniem w ztozony kontekst kluczowe dla danej religii wy-
powiedzi réznig sie od zdan zaczerpnietych z jezyka metafizyki, cho¢ pod innymi
wzgledami mogg by¢ do nich podobne. Podobienstwo zaznacza sie m.in. w tym,
ze zaréwno kluczowe wyrazenia jezyka religijnego, jak i terminy metafizyki
majg sie odnosi¢ do pewnej rzeczywistosci pozaempirycznej. Gdyby religia nie
réznita sie od metafizyki, bytaby wéwczas narazona na argumenty krytykéw
metafizyki, ktérzy odmawiajg jej sensownosci. Poniewaz jednak w przypadku
religii mozna méwié o poczuciu sensownosci wyptywajgcym z uczestnictwa
w Swiecie religijnym, z zaangazowania religijnego, powyzsze zarzuty dotyczgce
bezsensownosci formutowane pod jej adresem sg tylko czesciowo stuszne.

Istotnym problemem dotyczgcym znaczenia jezyka religijnego jest pytanie,
czy wypowiedzi tego jezyka moga by¢ rozumiane przez ludzi niereligijnych oraz
przez innowiercéw, a takze czy mozna rozumied takie wypowiedzi, nie majac
doswiadczenia religijnego. Nie wydaje sie stusznym poglad, wedtug ktérego
warunkiem rozumienia wypowiedzi jezyka religijnego jest partycypacja w pew-
nej rzeczywistosci sakralnej oraz posiadanie specyficznych doswiadczen. Gdyby
tak rzeczywiscie byto, cztowiek, ktdry przestaje by¢ wyznawca danej religii,
powinien przesta¢ rozumie¢ wypowiedzi formutowane w ramach tej religii.
Tymczasem w takiej sytuacji pojawia sie raczej przeswiadczenie, ze zdania religii
utracity waznos¢, natomiast ich znaczenie jest ciggle czytelne. Prawdopodobne
wydaje sie natomiast przekonanie, ze tym, co zanika w rezultacie odstepstwa
od danej religii, jest nie tyle rozumienie, ile poczucie rozumienia. Jest ono
bowiem zwigzane z uczestnictwem w sakralnej rzeczywistosci.

3. Problem wiarygodnosci i instytucjonalna kontrola znaczen

Transformacje w obrebie religijnych systemdéw znaczen moga miec istotny
wptyw na stopien ich wiarygodnosci. Cho¢ na pierwszy rzut oka nie wydaje
sie, aby uwiktanie jezyka religijnego w pozareligijne systemy komunikacji pro-
wadzito do zasadniczego uszczuplenia wiarygodnosci religii, mozna znalez¢
wiele przyktaddéw takiego zjawiska. Wyrazenia religijne przeniesione w obreb
innych systeméw komunikacji nabierajg innego znaczenia oraz zaczynajg funk-
cjonowac na innych zasadach. Zmiana znaczenia wyrazen religijnych moze by¢
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rezultatem zaréwno powigzania tych wyrazen z kontekstem pozajezykowym
innym niz ten, w ktérym dotychczas funkcjonowaty, jak i wtgczania ich w nowy
system znakdéw. Natomiast zmiana zasad funkcjonowania symboli i obrazéw
religijnych oraz zdan jezyka religijnego wigze sie przede wszystkim z podporzad-
kowaniem ich obcemu religii typowi racjonalnosci. Jesli zgodzi¢ sie z faktem,
ze zycie religijne kieruje sie swoistg racjonalnoscig oraz ze racjonalnosc¢ tego
zycia stanowi jego ceche konstytutywnga, wtaczenie wypowiedzi religijnych
w obreb innej racjonalnosci moze doprowadzi¢ do destrukcji lub ostabienia
wtasciwych religijnosci zasad. Przyktadowo, uzycie symboli religijnych do
realizacji partykularnych intereséow, ktére nie majg wiele wspélnego z religia,
podporzgdkowuje te symbole okreslonej racjonalnosci instrumentalnej. Rezul-
tatem tych proceséw jest ostabienie wiarygodnosci okreslonych religijnych sys-
temow znaczen dokonujgce sie w ten sposéb, ze systemy te w coraz wiekszym
stopniu oceniane sg przez pryzmat obcej im racjonalnosci, ktdrej kryteriom
nie sy w stanie sprostaé. Nie chodzi tutaj wyfgcznie o dobrze znane zjawisko
ekspansji racjonalnosci instrumentalnej w spoteczeristwach nowoczesnych, ale
takze o inne typy racjonalnosci wytaniajgce sie w réznych dziedzinach ludzkiej
dziatalnosci. Przyktadowo, naukowe badania religii mogg prowokowac pyta-
nie, niekoniecznie adresowane do naukowcdw, o relacje miedzy naukowymi
a wyznaniowymi koncepcjami religii. Z kolei wykorzystanie symboli religijnych
w reklamie moze sktaniaé do oceny wartosci tych symboli, a jednoczesnie tego,
co one symbolizujg, w kategoriach rynkowej wartosci débr — wartosci, ktdrg
mozna przetozyé na warto$¢ pienigdza. Nie oznacza to, ze symbole religijne
z chwilg, kiedy zostang wtgczone w odmienny system znaczen, automatycznie
zatracajg swoj religijny charakter. Chodzi raczej o to, ze o takich symbolach
zaczyna sie mysle¢ w inny, juz nie tylko religijny, sposdb, przez pryzmat ich
nowych powigzan z obrazami, symbolami, wypowiedziami czy zachowaniami
funkcjonujacymi w oparciu o odmienne reguty racjonalnosci.

Przedstawione zjawiska majg miejsce zaréwno woéwczas, gdy wyrazenia
religijne zostajg wykorzystane w ramach innego niz religijny systemu komu-
nikacji (w reklamie, polityce, sztuce), jak i wowczas, gdy to jezyk religijny jest
ujmowany w kategoriach odmiennej racjonalnosci (np. racjonalnosci nauko-
wej). W nowoczesnych spoteczenstwach zachodnich religia czesto jest bezsil-
na wobec ekspansji niereligijnych systemoéw znaczen oraz zwigzanych z nimi
racjonalnosci. Zamkniecie religii na Swiat w celu zapobiezenia destrukcyjnemu
oddziatywaniu odmiennych systemdw znaczen jest bezskuteczne, poniewaz
w ramach owych systemoéw czesto wykorzystuje sie symbole religijne do nie-
religijnych celdw. Sytuacji nie zmienia takze fakt, ze religijne systemy znaczen
sg poddawane kontroli instytucjonalnej, ktérg sprawuje grupa ekspertéw
religijnych. Kontrola taka ma czesto na celu utrwalanie i stabilizowanie tych
systemow, zapobieganie niepozgdanym zmianom pod wptywem czynnikéw
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zewnetrznych, wzmacnianie integralnosci systemow oraz ich legitymizacje. Jej
nieskutecznos¢ wynika m.in. z tego, ze eksperci religijni nie majg juz wytgcznosci
na okreslanie sposobdw uzycia jezyka religijnego.

4. Jezyk i Swiadomos¢ religijna
wobec ekspansji Swieckich systemoéw znaczen

a) Nauka

Interesujacy jest sposéb, w jaki znaczenie wyrazen jezyka religijnego jest prze-
ksztatcane w wyniku ekspansji naukowego obrazu swiata. Ekspansja ta nie
jest jedynie rezultatem dziatalnosci naukowcdw i ekspertéw zajmujacych sie
wykorzystaniem wiedzy w kontekstach praktycznych, ale takze zaawansowanej
popularyzacji wiedzy naukowej. Niezaleznie od tego, ze nauka w krajach roz-
winietych stanowi wspodtczesnie odrebny i silnie zinstytucjonalizowany sektor
powigzany z innymi dziedzinami kultury, wiedza naukowa i ekspercka przenika
zaréwno do zycia codziennego, jak i do Swiata religijnego.

Nauka operuje jezykiem zasadniczo odmiennym od tego, jaki funkcjonuje
w wiekszosci religii. Chociaz mozna wskaza¢ wiele podobienstw miedzy tymi
dwoma rodzajami jezyka®, oczywiste jest, ze petnig one zasadniczo rézne
funkcje. Jezyk nauki stuzy przede wszystkim do opisywania i wyjasniania rze-
czywistosci, formutowania teorii i argumentowania. Czynnik emocjonalny jest
w nim zredukowany do minimum, podobnie jak jego wymiar performatywny.
Wyrazenia jezyka naukowego nie sg wtopione w kontekst dziatarh naukowych
czy jakichkolwiek innych do tego stopnia, ze nie mogtyby by¢ rozumiane poza
tym kontekstem. Inaczej rzeczy sie majg w przypadku jezyka religijnego, ktéry
jest przede wszystkim jezykiem dziatania i w ktérym funkcja emotywna odgrywa
istotng role. Z punktu widzenia ludzi wierzgcych zadaniem jezyka religijnego nie
jest jedynie opisywanie rzeczywistosci, lecz tworzenie wiezi z przedmiotem czci,
a takze ze wspdlnotg wyznaniowa. Niefatwo jest zrozumiec wyrazenia jezyka
religijnego, gdy sg one wyrwane z wtasciwego im kontekstu doktrynalno-rytual-
nego. Wielu badaczy sktonnych jest uznaé, ze odmienne sposoby uzycia jezyka
w nauce i religii s powigzane z odmiennymi typami racjonalnosci. Racjonalnos¢
zycia religijnego, niezaleznie od tego, ze sama jest wewnetrznie zréznicowana,
charakteryzuje sie pewnga specyfikg, ktora pozwala jg odrdznic od racjonalnosci
nauki. Przyktadem takiej odmiennosci mogg byc¢ rézne standardy racjonalnosci,
okreslajgce kryteria, na podstawie ktorych zdania formutowane w obu dziedzi-
nach ludzkiej dziatalnosci mogg by¢ uznane za zasadne.

8 |. G. Barbour, Mity, modele, paradygmaty. Studium poréwnawcze nauk przyrodniczych
i religii, Znak, Krakéw 1984.
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Wychodzac od rdznic dzielgcych jezyk religii i jezyk nauki, warto zada¢ sobie
pytanie, co sie dzieje, gdy dochodzi do zderzenia tych dwdch sposobdw uzycia
jezyka. Problematyka ta jest zwykle poruszana, gdy mowi sie o relacjach zacho-
dzacych miedzy religig a nauka. Zazwyczaj punktem wyjscia opisu owych relacji
jest zatozenie, ze religia i nauka stanowig odmienne dziedziny kultury, w ktorych
formutowane sg odmienne przekonania wyrazone w zdaniach. W zaleznosci od
stanowiska dotyczgcego charakteru tej relacji mowi sie, ze okreslone zdania
jezyka religii i zdania jezyka nauki sg: (1) sprzeczne badz (2) zgodne, badz (3) nie-
poréwnywalne. Oczywiscie powyzszy zarys jest znacznym uproszczeniem; nie
chodzi jednak o to, by dyskutowaé kwestie relacji miedzy naukg a religia, lecz
raczej o to, by wskazac, ze tradycyjny sposéb myslenia o relacjach miedzy nauka
a religig nie jest sposobem jedynym. Nie mniej interesujgca wydaje sie kwestia
przenikania sie obu dziedzin kultury, a przede wszystkim obu sposobdw uzycia
jezyka. Innymi stowy, mowa jest tutaj o zjawiskach przenikania niektérych spo-
sobdw uzycia jezyka religijnego do nauki oraz przenikania niektérych sposobdéw
uzycia jezyka naukowego do religii. Poniewaz rozwazania niniejsze ograniczajg
sie do jezyka religijnego, pod uwage zostanie wzieta tylko druga kwestia.

Mdwiac o przenikaniu pewnych wtasciwych nauce sposobow uzycia jezyka
do jezyka religijnego, nie mam na mysli przenikania stownictwa, lecz raczej
wbudowane w jezyk naukowy standardy racjonalnosci® lub inaczej méwigc
— wiasciwg temu jezykowi ,logike”. To przenikanie jest wynikiem m.in. eks-
pansji racjonalnosci naukowej, np. wtasciwego nauce sceptycyzmu, do innych
obszaréw zycia. Skrajnym przypadkiem takiej ekspansji byto i jest utozsamianie
racjonalnosci wtasciwej nauce z racjonalnoscig w ogéle, a tym samym od-
mawianie réznym innym formom ludzkiej aktywnosci waloru racjonalnosci.
W przypadku religii owa ekspansja jest jednak przede wszystkim wynikiem
coraz bardziej zaawansowanych naukowych badan nad religig oraz faktu, ze
wyniki tych badan sg szeroko popularyzowane, dzieki czemu stajg sie alterna-
tywnymi wobec tradycji religijnych sposobami rozumienia religii.

Problem z ekspansjg jezyka religijnego i racjonalnosci naukowej poteguje sie
wowczas, gdy o zjawiskach religijnych zaczyna sie myslec¢ juz nie tylko z ,wne-
trza” danej religii, ale réwniez w kategoriach naukowych. Przedstawianie zjawisk
religijnych w jezyku nauki oznacza zazwyczaj ich redukowanie do zjawisk innego
typu niz zjawiska religijne. W naukowym wyjasnianiu zjawiskom religijnym od-
mawia sie swoistosci i sprowadza sie je do zjawisk tatwiej dostepnych naukowe-
mu badaniu. Nie ma watpliwosci, ze naukowe wyjasnianie religii, ktére prowadzi
do wnioskéw niedajgcych sie pogodzi¢ z wyobrazeniami ludzi religijnych, stanowi
duze wyzwanie dla sSwiadomosci religijnej. Jednak nie mniejsze problemy moze
wywotywac sytuacja, w ktérej wykorzystuje sie wyniki naukowych badan nad

° Por. S. Sztajer, Kulturowe konsekwencje naukowego badania religii, ,Przeglad Religio-
znawczy” 4(238)/2010, ss. 99-108.
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religig do obrony stusznosci okreslonej doktryny religijnej. Do czego moze pro-
wadzié takie wykorzystywanie rezultatéw badan naukowych? Otéz tworzy ono
i upowszechnia wsrdd ludzi religijnych wrazenie, ze prawdziwo$é przynajmniej
niektorych wypowiedzi religijnych moze by¢ przedmiotem naukowego badania.
Oznacza to jednoczesnie, ze moze by¢ réwniez, a nawet powinna by¢, przed-
miotem wtasciwego podejsciu naukowemu sceptycyzmu. Ten ostatni jednak
nie miesci sie w tradycyjnych ,,epistemologiach” religijnych.

b) Marketing

Kolejnym czynnikiem, ktdry wspétczesnie przyczynia sie do zmiany znaczenia je-
zyka religijnego niektdérych wspdlnot religijnych, jest powigzanie tresci religijnych
z marketingiem. Powigzanie to moze mieé dwojaki charakter. Po pierwsze, niektdre
wyznania religijne wykorzystujg zdobycze marketingu dla celéw praktykowanego
w ich ramach prozelityzmu oraz, w mniejszym zapewne stopniu, do ksztattowania
wizerunku wyznania. Funkcjonowanie niektérych nowych ruchoéw religijnych
(np. scjentologia) przypomina dziatanie korporacji miedzynarodowych z catym
wykorzystywanym przez nie instrumentarium marketingowym. Wykorzystanie
w ramach religii technik marketingowych wigze sie nie tylko z zaadaptowaniem
nowego jezyka, ktéry zasadniczo rdzni sie od typowego jezyka religii, ale rowniez
z podporzadkowaniem czesci dyskursu religijnego obcej wielu wyznaniom ,logice”
rynku. Z chwilg, gdy wykreowane wizerunki przyémiewajg prawdy zawarte w dok-
trynie lub sg z nimi niezgodne, pojawia sie niebezpieczeristwo zmiany znaczenia
wyrazen jezyka religijnego. Ponadto jezyk religijny moze zostac¢ wykorzystany przez
podmioty, ktére majg wprawdzie niewiele wspdlnego z religig, ale dostrzegajg
atrakcyjnosc religijnych znaczen i sg sktonne uczynié z nich instrumenty stuzgce
realizacji niereligijnych celéw. Doskonatym tego przyktadem jest reklama, ktdra
wykorzystuje symbole religijne'®. Sieganie po tresci religijne przez twércow rekla-
my, jakkolwiek moze wydawac sie to naduzyciem, wynika z tego, ze niektére idee
religijne fatwo przyciggajg uwage odbiorcéw i sg z fatwoscig przez nich zapamie-
tywane. Trudno powiedzie¢, czy zjawisko to przektada sie na efekt marketingowy
reklam wykorzystujgcych przedstawienia religijne, ale jesli popularnos¢ reklam
zawierajgcych tresci religijne moze by¢ wskaznikiem ich skutecznosci, efekt taki
nie budzi watpliwosci. W przypadku reklam wykorzystujgcych tresci religijne
mamy zazwyczaj do czynienia z zewnetrzng ingerencjg polegajaca na instrumen-
talizacji tych tresci. Symbole religijne wykorzystywane w przekazie reklamowym
w zamysle tworcow reklamy majg przede wszystkim odsytac do reklamowanych
produktéw, w wyniku czego ich znaczenia ostateczne (nieinstrumentalne) zostaja
zepchniete na dalszy plan. Mozna oczywiscie argumentowac, ze rozpowszech-

' E. Stachowska, Komercjalizacja sacrum, ,Przeglad Religioznawczy” 2(236)/2010, ss.
117-148.
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nienie omawianych przekazéw reklamowych w niczym nie zmienia znaczenia
wyrazen jezyka religijnego, ktore zostaty wykorzystane w reklamie. Argument taki
nie wydaje sie jednak zasadny, poniewaz instrumentalizacja symboli religijnych
czesto spotyka sie z negatywna reakcjg ludzi religijnych. Desakralizacja symboli
religijnych w reklamie jest postrzegana przez wielu wyznawcow jako zagrozenie,
a takze jako obraza uczu¢ religijnych. Zinstrumentalizowany symbol religijny,
oprécz tresci tradycyjnie mu przypisywanych, zaczyna symbolizowad tresci inne
od tych, do ktdrych symbolizowania zostat powotany.

c) Sztuka wspétczesna

Szeroko rozumiany jezyk religijny jest wykorzystywany w sztuce wspotczesnejl.
Charakter powigzania religii ze sztukg wspodtczesng wydaje sie by¢ zasadniczo
odmienny od tego, ktéry jest wtasciwy posiadajgcej bogatg historie sztuce
sakralnej. O ile sztuka sakralna jest przede wszystkim przejawem religijnej
instrumentalizacji sztuki, o tyle w przypadku wspétczesnych dziet artystycz-
nych wykorzystujacych motywy religijne mamy czesto do czynienia z sytuacja
odwrotng, tj. z wykorzystaniem symboli religijnych w celach artystycznych.
Wykorzystanie to polega niejednokrotnie, podobnie jak to miato miejsce
w przypadku reklamy, na wyrwaniu symboli religijnych z wtasciwego im kon-
tekstu i osadzeniu w systemie znaczer zbudowanym w oparciu o inng niz reli-
gijna , logike”. Przyktadem takiego zjawiska moze by¢ polska sztuka krytyczna
ostatnich lat, ktéra wykorzystuje motywy i symbole religijne majgce zywotne
znaczenie dla ludzi religijnych. Wydaje sie, ze tego rodzaju sztuka moze pro-
wadzi¢ nie tylko do degradacji symboli religijnych, ale réwniez pobudza¢ do
poszukiwania dla nich nowych znaczen.

Symbole religijne sg réwniez wykorzystywane w kulturze popularne;j.
Podobnie religijne mity stanowig kanwe dla réznego rodzaju wytwordw po-
siadajgcych fabute, m.in. filméw i powiesci. Opowiesci mityczne w popularnej
twdrczosci zostajg pozbawione religijnego charakteru, przede wszystkim zostaje
zakwestionowana ich religijna waznos¢, by nie powiedzied realnos¢. Stajg sie
one elementami fikcji i sg traktowane przez odbiorcéw jako opowiesci fikcyjne.
Jednoczesnie kultura popularna stwarza mozliwosci przedstawiania pewnych
obrazéw religijnych w sposdb, jaki dotychczas nie byt mozliwy. Recepcja fil-
mu ,,Pasja” Mela Gibsona, podobnie jak wielu innych filméw o charakterze
religijnym, byta swoistym zjawiskiem quasi-religijnym. Nie mozna wykluczy¢
tego, ze dla wielu ludzi religijnych zjawiska religijne otwierajg nowe wymiary
znaczenia dzieki doswiadczeniom estetycznym, niezaleznie od tego, czy sg one
przejawem kultury ,wysokiej”, czy popularnej.

" Zob. ). Zydorowicz, Miedzy ikonoklazmem i ikonofilig. Symbole religijne jako arsenat sztuki
wspodtczesnej, ,Przeglad Religioznawczy” 2(236)/2010, ss. 91-99.
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d) Sfera publiczna

Obecno$¢ religii w zyciu publicznym spoteczerstw zachodnich stanowi przed-
miot wielu sporéw zaréwno w spoteczeristwach pluralistycznych pod wzgledem
religijnym, jak i takich, w ktérych zauwazalna jest wyrazna dominacja jednej
religii. Przedmiotem dyskusji staje sie czesto dopuszczalnosé manifestacji sym-
boli religijnych w sferze publicznej i w instytucjach panstwowych. W ramach
tego sporu stawiane sg pytania m.in. o to, czy instytucje nowoczesnych panstw
demokratycznych powinny wykorzystywaé symbolike religijng, oraz o to, czy
istniejg granice publicznej ekspresji wiasnej religijnosci. Wolnosc¢ religijna, nie-
gdys traktowana jako istotny element liberalizmu, stawiana jest pod znakiem
zapytania. Coraz czesciej jest gtoszona opinia, ze religijnos¢ stanowi prywatng
sfere jednostek i jako taka powinna by¢ pielegnowana w zaciszu domowym bgdz
za murami religijnych budowli. Zastanawiajace jest, ze takie przekonanie traktuje
sie jako rzecz oczywistg i niewymagajgcg uzasadnienia. Jest ono zwigzane z pew-
nymi dos$¢ partykularnymi sposobami rozumienia religijnosci, ktore pojawity sie
gtéwnie w spoteczenstwach nowoczesnych. Nawet gdyby byto ono zasadne, nie
wynika z niego powinnosc¢ praktykowania religii poza sferg publiczna.

Préba zepchniecia religijnych systemow znaczen do sfery prywatnej sprawia,
ze w coraz wiekszym stopniu stajg sie one zamknietymi systemami komuni-
kacji. Znaczenie religijne staje sie znaczeniem ograniczonym w tym sensie, ze
jest coraz stabiej rozumiane przez niezaangazowane jednostki. Z kolei religijny
system znaczen jako catosé staje sie enklawg zaréwno zycia spotecznego, jak
i indywidualnego. Religijnos¢ staje sie jedng z rél, ktére mogg by¢ odgrywane
tylko w wyznaczonej przestrzeni—zgodnie z przywotanym wyzej pogladem nie
nalezy jej przenosic¢ na inne sfery zycia. Niewatpliwie takie zgdania stawiane
pod adresem religijnosci uderzajg przede wszystkim w religijno$é tradycyjng,
a takze w religijnos¢ koscielng, ktéra przeciwstawia sie procesom i zgdaniom
prywatyzacji. Prywatyzacja uderza bowiem w samo jadro tej religijnosci.
Zmiana, w szczegdlnosci zas ograniczenie w spoteczenstwach nowoczesnych
przestrzeni, w ktérej mozliwa jest komunikacja religijna, w istotny sposdb
wptywa na religijne znaczenie wyrazen jezyka religijnego, poniewaz zmienia
sie kontekst, w ktérym wyrazenia te wystepuja.

e) Polityka

Wykorzystanie jezyka religijnego w polityce ma dtugg historie i nie ograni-
cza sie do panistw, w ktorych brak wyraznego rozdziatu miedzy instytucjami
panstwowymi i religijnymi. Polityczna instrumentalizacja religii opiera sie na
mechanizmie podobnym do tego, jaki pojawia sie w reklamie czy w niekté-
rych dziataniach artystycznych, wykorzystujgcych symbole religijne. Chodzi
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mianowicie o to, ze szeroko rozumiane symbole religijne sg uzywane do celéw
niemajgcych wiele wspdlnego z religig. W polityce jest to zazwyczaj wykorzysty-
wanie symboli religijnych w walce politycznej lub do realizacji partykularnych
interesdw. Zmiana znaczenia wyrazen jezyka religijnego w wyniku ich instru-
mentalizacji politycznej jest rezultatem uzycia ich w odmiennym kontekscie
oraz powigzania z elementami tego kontekstu.

5. O sposobach reakcji na zmiane

Przemiany znaczenia wyrazen jezyka religijnego pod wptywem réznych czynni-
kéw nie sg zjawiskiem nowym. Tradycje religijne na rézne sposoby radzg sobie
z tg zmiang, préobujac zachowac integralnos¢ wtasnych systemoéw znaczen.
Nie sposdb w tym miejscu przedstawi¢ chocby zarys podstawowych sposo-
boéw religijnej reakcji na zmiane znaczenia wyrazen jezyka religijnego. Warto
jednak podkresli¢ wage jednego z nich, a mianowicie manipulacji literalnym
i metaforycznym rozumieniem wyrazen tegoz jezyka.

Napiecie pomiedzy literalnymi i metaforycznymi interpretacjami wypo-
wiedzi jezyka religijnego zaznacza sie w wielu tradycjach religijnych. Réznica
miedzy literalnoscig a metaforycznoscia nie jest wyrazna, jako ze interpretacje
literalne powstajg czasem na bazie wczesniejszych interpretacji metaforycz-
nych, zas interpretacje metaforyczne — z wypowiedzi rozumianych literalnie.
Mdwiac o metaforycznosci jezyka religijnego, nalezy rozrézni¢ dwie kwestie:
czym innym jest dokonywana przez ludzi religijnych interpretacja wypowiedzi
religijnych, czym innym zas kwestia rzeczywistej dostownosci lub metaforycz-
nosci. Istnienie réznicy pomiedzy rzeczywistg a jawigcg sie interpretatorowi
metaforycznoscig/literalnoscig jest dostrzegalne wéweczas, gdy pewne wyraze-
nia, ktére maja strukture metafor, sg przez pewnych interpretatoréow rozumiane
dostownie. Nawet jesli przyjmiemy, ze kluczowe wypowiedzi okreslonej religii
majg w zdecydowanej wiekszosci charakter metaforyczny, nie wynika z tego
jeszcze, ze wyznawcy tej religii interpretuja te wypowiedzi metaforycznie.
Przeciwnie, czesto wypowiedzi okreslonej religii uyjmowane z perspektywy
zewnetrznego interpretatora, ktdry nie jest wyznawcg, majg niewatpliwe
znamiona metaforycznosci, cho¢ przez wyznawcow sg traktowane jako wypo-
wiedzi dostowne. Nie oznacza to oczywiscie, ze istnieje jakas obiektywna miara
literalnosci i metaforycznosci, z ktdrg ludzie religijni sie rozmijaja, ale to, ze
dostownos¢ i metaforycznosé w religii zalezy w znacznej mierze od interpretacji,
ktéra ma charakter historyczny, a czasami takze indywidualny.

Przechodzenie od literalnego do metaforycznego rozumienia wyrazen
jezyka religijnego oraz droga odwrotna, od rozumienia metaforycznego do
literalnego, nalezg do zasadniczych mechanizméw zmian znaczenia wyrazen
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jezyka religijnego, a jednoczesnie sg waznym sposobem reagowania na zmiany
znaczenia, ktore powstaty pod wptywem czynnikdw zewnetrznych, czesto nie-
pozadanych i niedajgcych sie kontrolowac. Zastosowanie tych mechanizméw
jest rownoznaczne z poszerzeniem mozliwosci interpretacyjnych w odniesieniu
do okreslonych wypowiedzi religijnych. Z kolei istnienie takich mozliwosci jest
przydatne, a nawet niezbedne, gdy zmienia sie kontekst wypowiedzi religijnych,
natomiast same wypowiedzi nie ulegajg zmianie. Jezyk starozytnych swietych
ksigg staje sie dla wspotczesnego cztowieka problematyczny nie tylko dlatego,
ze jego forma nie jest juz stosowana w mowie potocznej, ale rowniez dlatego,
ze zasadnicza zmiana dokonata sie w kulturowym kontekscie tych wypowie-
dzi. Czesto bowiem warunkiem rozumienia wypowiedzi jest zmiana sposobu
rozumienia, np. na bardziej metaforyczny.
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Refleksje o marketingu i Ewangeliach

Zgodnie ze statystykami, okoto 95% Polakéw jest formalnie zwigzanych z Ko-
Sciotem katolickim i tym samym z tresciami zawartymi w Ewangeliach. Mogtoby
to oznacza¢, ze wartosci ujete w Ewangeliach ksztattujg nie tylko osobistg, ale
tez wszelkg dziatalnos¢ ludzi. Trudno jednak zaktadac taka hipoteze, a jeszcze
trudniej jg udowodnic. Ryzykowna moze by¢ analiza tresci zawartych na kar-
tach Ewangelii w powigzaniu z zagadnieniami ekonomicznymi, a w ich ramach
z marketingiem. Nikt nie chciatby sie narazi¢ na zarzut koniunkturalizmu, spty-
cania problemow, tgczenia spraw, ktére powinny byc¢ od siebie oddzielone. Jak
trudna i ztozona to kwestia pokazuje przyktad ksigzki Bruno Ballardiniego, ktéra
nie tylko ze jest ptytka i naiwna, to moze nawet obrazac uczucia ludzi wierzg-
cych. Autor, znajgc Ewangelie od najwczes$niejszych lat zycia, niejednokrotnie
dostrzegat zwigzki miedzy zyciem gospodarczym, przywddztwem, organizacjg
przedsiebiorstwa a przypowiesciami zawartymi w Ewangeliach.

Na tle tych uwag wstepnych pragne podkresli¢, ze przedstawione nizej
refleksje majg charakter osobisty, a artykut jest przygotowany z poszanowa-
niem powagi poruszanej tematyki. Majac doswiadczenia zwigzane z ruchem
ekumenicznym i czytajgc Ewangelie, zajmuje sie zawodowo problematyka
marketingu. Na tle wtasnych doswiadczen, przemyslen, rozmdw i obserwacji
zrodzito sie sporo refleksji odnosnie do zwigzkdw miedzy tymi sferami. Majac
charakter subiektywny, beda one jednak odwotywaty sie do istniejgcego stanu
wiedzy, zwtaszcza z obszaru marketingu. Wieloletnie relacje ze studentami oraz

' B. Ballardini, Jezus. | biel stanie sie jeszcze bielsza, Wydawnictwo W.A.B., Warszawa
2008.
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bliskie kontakty z licznymi przedsiebiorstwami umozliwiajg mi snucie refleksji
na temat wartosci wspdlnych dla marketingu i Ewangelii.

Rozwazania, spisywane w kwietniu 2011 r., mozna rozpoczgc od refleksji na
temat unikatowej i oryginalnej akcji dominikanéw z Krakowa pod hastem ,,Zréb
sie na post”. Zostata ona zaproponowana na okres Wielkiego Postu 2011 i na-
gtosniona za pomoca kilku instrumentéw: billboarddw, ulotek, ogtoszen, zdjec
i filméw w Internecie oraz informacji przekazywanych z ust do ust. Punktem
wyjscia sg piekne i gtebokie stowa Jezusa zawarte w Ewangelii Sw. Mateusza
(6, 16-18). Mowig one o tym, ze trzeba oddzieli¢ kwestie samego postu od
zewnetrznego zachowania cztowieka.

Przestanie ,Zréb sie na post” mozna odnies¢ réwniez do przedsiebior-
stwa. Koncepcja spotecznej odpowiedzialnosci biznesu, sponsoring, troska
o srodowisko, o rozwdj zréwnowazony nie powinny by¢ hastami adresowa-
nymi do otoczenia, lecz powinny stac sie rzeczywistymi elementami dziatan
rynkowych. Jak mozna przeczyta¢ w Ewangeliach, post nie polega na poka-
zywaniu wartosci za pomocg haset zewnetrznych, lecz na trwatej przemianie
mentalnej, duchowej, osobowosciowe]. W przypadku przedsiebiorstwa moze
to by¢ kwestia poszukiwania, budowania oraz umacniania jego tozsamosci
i wizerunku. Mniej bedzie pozytku z tego, ze kto$ powstrzyma sie od jedzenia
stodyczy czy spozywania alkoholu w czasie Wielkiego Postu, niz gdyby rozpoczat
proces budowania nowych nawykéw dziatania — zaréwno w sferze osobistej,
jak i biznesu. Inicjatywa ,Zrdb sie na post” — w moim przekonaniu — znako-
micie wpisuje sie w zalecenie Stephena R. Coveya o tym, ze ,furtka do zmian
otwiera sie od Srodka”?. Trafnos¢ tej hipotezy potwierdzit Martin Lindstrom
w badaniach nad wptywem ostrzezen na opakowaniach papieroséw. Wynika
z nich jednoznacznie, ze nawet najbardziej dramatyczne obrazy (rak ptuc) nie
ograniczajg palenia. Skuteczne moze byc¢ przede wszystkim indywidualne,
osobiste postanowienie o wprowadzeniu zmian w swoim zyciu. Takie wtasnie
przestanie mozna odebrac z przekazu ,Zréb sie na post”. Koncentracja na
przemianach wewnetrznych moze wptyngé¢ na uzyskiwane efekty w sferze
spotecznej i gospodarczej. Rozmowa na temat przekazu ,Zréb sie na post”
pojawita sie na zajeciach warsztatowych, poswieconych tematyce przywodz-
twa. Stuchacz programu, ktory przyjechat z Krakowa i dobrze znat inicjatywe
Dominikanéw, podzielit sie wtasnymi uwagami, kiedy rozwazano kwestie etyki,
odpowiedzialnosci oraz zaufania w przywddztwie. Ad hoc pojawito sie na tych
zajeciach inne hasto — ,,Zréb sie na lidera”. W ten, by¢ moze mato oryginalny,
jednak syntetyczny oraz peten gtebszej tresci sposdb, podkreslono koniecznosé
pracy nad sobg, aby skutecznie zarzadza¢ innymi. Przestanie ,,Zréb sie na lide-
ra” miato by¢ syntezg tego wszystkiego, co dotyczy poszanowania zasad etyki,

2 S. R. Covey, 7 nawykow skutecznego dziatania, Rebis, Poznan 2007.
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odpowiedzialnosci za zespdt, budowania wartosci oraz wdrazania koncepcji
przywodztwa stuzebnego?®. Lider jest przede wszystkim tym, czym karmi swaj
umyst. W prowadzonych eksperymentach Dan Ariely wykazat, ze studenci byli
bardziej uczciwi w czasie egzamindw pisemnych, jesli wczesniej przypominali
sobie tresci zawarte w dekalogu®. Wspomniana koncepcja przywddztwa stu-
zebnego wpisuje sie w stowa zawarte w Ewangeliach, aby ci, ktdrzy sg wyzej
w hierarchii spotecznej, stuzyli tym, ktdrzy sg w niej nizej.

W swojej praktyce miatem okazje spotkac lideréw, ktérzy w codziennym
zyciu realizowali omawiane przestanie. Dwaj wtasciciele przedsiebiorstwa ro-
dem z Polski, eksportujgcego swoje produkty do wielu krajow na Swiecie, majg
w firmie wspdlny pokdj. Bytoby ich sta¢ na osobne, luksusowe gabinety. Aby
jednak wiasciwie stuzy¢ innym, potrzebujg kontaktéw, uzgodnien, wymiany
informacji. Wspdlny pokdj jest narzedziem komunikowania sie, odpowiedzial-
nosci, skromnosci, a przede wszystkim rozumienia roli lidera w zespole.

Opis zachowan Jezusa, pokazany na stronach Ewangelii, moze by¢ pod-
stawg do refleksji na temat postepowania lideréw w przedsiebiorstwach.
Przewodzenie innym wymaga duzej odpowiedzialnosci, a to z kolei refleksji
nad sobg, obowigzkami, decyzjami, wizjg rozwoju itd. Cechy te nie ksztattujg
sie w warunkach codziennego zabiegania, ale w ciszy i skupieniu, w odpo-
wiednim miejscu. Przebywanie Jezusa na pustyni (tk 4, 42), aby przygotowac
sie do waznych wydarzen, moze by¢ wskazéwkg dla kazdego lidera. Powinien
on tworzy¢ sobie warunki, w ktérych znajdzie czas i sposob na przemyslenie
wielu rzeczy, przygotowanie sie do rozmow, zastanowienie nad wizjg rozwoju.
Pracownicy powinni widzie¢ usmiech, pewnosc siebie, wiare w cele, w rozwaj
przedsiebiorstwa, ktore malujg sie na twarzy lidera. Wszelkie watpliwosci lider
powinien analizowa¢ w zaciszu swego gabinetu, ewentualnie w rozmowach
z mentorem. Wiara lidera w powodzenie opracowanej wizji rozwoju ma wymiar
samospetniajgcego sie proroctwa. Znakomicie oddaje to fragment opisujgcy
sposdb myslenia kobiety dotknietej krwotokiem (tk 8, 40-48). W ogromnym
ttumie, daleko od Jezusa moéwita sobie, ze jesli tylko Go dotknie, bedzie uzdro-
wiona. | tak sie stato, jednak Jezus zatrzymat sie i zapytat, kto Go dotknat.
Uczniowie spojrzeli na siebie z niedowierzaniem. Wszyscy sie ttoczg, w tym
Scisku, bez przerwy ktos kogos dotyka a ze strony Jezusa pada tak dziwne py-
tanie. Wtedy kobieta przyznata, ze to ona. Ustyszata, ze jej wiara jg uzdrowita.
Wielu przedsiebiorcow twierdzi, ze wiara w cele, pasja, cierpliwos¢ i konse-
kwencja sg czynnikami, ktére pozwalajg budowac silng pozycje na rynku, ale
takze jednoczy¢ pracownikdw wokdét wspélnego celu. Chociaz wiele prawd

3 Por. K. Blanchard, Przywddztwo wyzZszego stopnia, Wydawnictwo Naukowe PWN, War-
szawa 2007.

4 D. Ariely, Potega irracjonalnosci. Ukryte sity, ktére wptywajg na nasze decyzje, Wydaw-
nictwo Dolnoslgskie, Wroctaw 2009.



112 HENRYK MRUK

jest znanych, nawet oczywistych, to jednak sztuka zycia polega takze na tym,
ze niemal codziennie trzeba je odkrywac na nowo, aby kroczy¢ wyznaczong
drogg, takze w zyciu gospodarczym.

Niezwykle ciekawe, nawet fascynujace jest spojrzenie na harmonie stworzo-
ng przez Jezusa w zakresie relacji z uczniami. Spogladajac na ich dobdr, mozemy
zastanawiac sie nad sposobami zbudowania zespotu, ktéry bedzie zjednoczony
wokot lidera, wokdt wartosci, wizji, chociaz jego cztonkowie wywodzg sie z tak
réznych sSrodowisk, majg niekiedy obcigzone sumienia. Kazdy, kto widziat obraz
Caravaggia Powofanie sw. Mateusza (1600) w kaplicy Contarellich w Rzymie,
bedzie peten watpliwosci, dlaczego to wtasnie Mateusz dotgczyt do zespotu
i jak to sie stato, ze podporzgdkowat sie wspdlnej misji. W Ewangeliach nie ma
prostych recept, jak budowac skuteczne zespoty. To, czego doswiadczamy, czy-
tajac opisy wspodlnych dziatan, powoduje refleksje nad poszukiwaniem metod
takiego zarzadzania zespotami, aby realizowa¢ stawiane przed ich cztonkami
cele. Sita, pasja, przekonania lidera mogg zmienia¢ kazdego pracownika w oso-
be zaangazowang i odpowiedzialng. Wspomniany obraz pokazuje ogromne
zdziwienie Mateusza, ze kto$ go wybiera, okazuje mu zaufanie i proponuje
odpowiedzialne obowigzki.

Wywiady z przywddcami, ktérzy po latach analizujg Sciezke swego rozwoiju,
potwierdzajg znaczenie tolerancji w budowaniu relacji lidera z pracownikami.
Wymagajgc od siebie, lider moze takze wymagac od innych. Jednak mogag zajs¢
okolicznosci, w ktdrych zachowania wspétpracownikéw naruszajg ustalone za-
sady. W takich przypadkach, warto pamietac o tolerancji. Na kartach Ewangelii
znajdziemy przyktad syna marnotrawnego, ale tez poruszajacy opis zaparcia
sie Sw. Piotra (Mt 26, 69-75). Ta wyjgtkowa scena ilustruje, jak duze znaczenie
majg w naszym zyciu emocje®. Méwi tez ona o tym, ze w kazdym przypadku
warto indywidualnie podchodzi¢ do rozwigzywania konfliktéw i sporéw. Troska
o wiasciwe traktowanie pracownikéw, wielokrotnie podkreslana przez Petera
F. Druckera, ma swoj ewangeliczny pierwowzér w zapewnieniach Chrystusa,
ze trzciny nadtamanej nie ztamie oraz ze opiekg sg objete i ptaki niebieskie,
i wtosy na gtowie. By¢ moze fatwiej bedzie nam zrozumieé zalecenia Rady
Europy, aby budujac nasze gmachy, nie zapominac¢ o tym, by byty dostepne
réwniez dla oséb niepetnosprawnych. Przyktad mogg stanowié nowoczesne
rozwigzanie zastosowane na Uniwersytecie Warszawskim, z ktérych korzystajg
nawet niektére uniwersytety w Stanach Zjednoczonych.

Poszanowanie dla kazdego cztowieka, wtasciwe traktowanie wszystkich
pracownikow zbliza nas do modelu, ktory w centrum wszelkiej dziatalnosci
stawia cztowieka. Inne przyktady pojawiajgce sie w Ewangeliach mowig o tym,
jak wazna jest w zyciu cztowieka rado$¢ pozamaterialna, refleksja i zaduma

> Por. M. Lindstrom, Zakupologia. Prawdy i ktamstwa o tym, dlaczego kupujemy, Znak,
Warszawa 2009.
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nad wszystkimi aspektami zycia. llustruje to zachowanie Marii (J 12, 1-9),
ktéra wylata zawartosé drogocennego olejku na nogi Chrystusa. Wobec zgor-
szonych tym faktem uczniéw, Jezus mowit o znaczeniu kazdego dnia, o radosci
codziennej, o dystansie do merkantylnego podejscia do kazdego dziatania.
Sponsoring i mecenat przedsiebiorstw nad artystami, nad twércami kultury
stanowi praktyczng ilustracje troski o harmonijny rozwdj wszystkich aspektéw
funkcjonowania cztowieka we wspotczesnym swiecie. Mozna takze przywotac
koncepcje przywddztwa harmonijnego, ktéra mowi o koniecznosci znalezienia
czasu na sprawy zawodowe, rodzinne, towarzyskie i spoteczne.

Innym, ciekawym wspotczesnie aspektem inwestowania w ludzi oraz mo-
tywowania pracownikow jest koncentracja na silnych stronach®. Zaréwno te
kwestie, jak réwniez koncepcje Kena Blancharda, ze nie ma gorszej rzeczy niz
réwne traktowanie nieréwnych podmiotdw, ilustruje przypowies¢ o talentach
(Mt 25, 14-30). Gtebsza refleksja nad tymi problemami pozwala inaczej podcho-
dzi¢ do zadan realizowanych przez przedsiebiorstwa. Obok celéw biznesowych
trzeba silniej akcentowac cele spoteczne.

Kryzys gospodarczy z przetomu XX i XXI wieku doprowadzit do rozszerzenia
programow ksztatcenia w szkotach biznesowych o zagadnienia etyki. Kadra
menedzerska zrozumiata, ze naruszanie zasad etycznych zagraza tadowi eko-
nomicznemu. Zapoczatkowato to prace nad tworzeniem kodeksow etycznych
w korporacjach. Organizowanie pracy zgodnie z zasadami owych kodekséw
utatwi dziatania oparte na przestrzeganiu regut etycznych. By¢ moze z tymi
kwestiami mozna tgczy¢ zainteresowanie problematyka zaufania. Czytajac
zalecenia Reinharda K. Sprengera’ dotyczgce powtdrnego okazania zaufania,
przychodzi na mysl scena z Ewangelii, w ktérej Jezus zostaje sam z kobietg
oskarzong o cudzotdstwo (J 8, 1-11). Wszyscy odstgpili od zamiaru kamieno-
wania, kiedy Jezus zaproponowat, aby pierwszy rzucit ten, ktéry jest bez winy.
Jezus rozstat sie niewiastg stowami: ,| Ja ciebie nie potepiam”. Btgdzenie jest
rzeczg ludzky (errare humum est), stad waga, jaka przywigzuje Sprenger do
kwestii zaufania.

Omawiajgc relacje pomiedzy marketingiem i Ewangeliami, mozna odwotac
sie do rozwazan na temat zwigzkéw miedzy religig a gospodarka®. W miare
rozwoju ekonomii jako nauki wyodrebnit sie samodzielny obszar badan nazy-
wany marketingiem. Obejmuje on sfere poznania naukowego, w ktérym bada
sie relacje miedzy potrzebami konsumentow a ofertg przedsiebiorstwa. Obok

& Por. M Buckingham, D. Clinton, Teraz odkryj swoje silne strony, MT Biznes, Warszawa
2003.

7 R. Sprenger, Zaufanie, MT Biznes, Warszawa 2009; P. Sztompka, Zaufanie, Znak, Krakéw
2007.

8 Por. ). Majka, Etyka Zycia gospodarczego, Wydawnictwo Wroctawskiej Ksiegarni Archi-
diecezjalnej, Wroctaw 1982.
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wielu réznych podejsé, marketing mozna traktowac jako filozofie zarzgdzania
przedsiebiorstwem. Zaktada ona dostosowanie dziatan przedsiebiorstwa do
oczekiwan konsumentdéw. To podejscie mozna wyprowadzac z teorii wymiany,
w ramach ktérej istotne jest zadowolenie obydwu stron, czyli w tym przypad-
ku przedsiebiorstwa oraz konsumenta®. Chociaz marketing jako samodzielny
obszar badan nie doczekat sie jeszcze spdjnej teorii, to na pewno takie proby
zostang zakonczone sukcesem w najblizszej przysztosci. Nie oznacza to oczy-
wiscie, ze kolejne badania zwigzane z rozwojem spoteczno-gospodarczym nie
zweryfikujg dotychczasowych paradygmatow.

Na potrzeby tego artykutu marketing bedzie traktowany jako rozpatrywa-
nie dziatan przedsiebiorstwa przez pryzmat harmonii pracy wszystkich jego
komédrek w celu dostosowania oferty do oczekiwan konsumentow. W takim
znaczeniu marketing obejmuje procesy tworzenia warunkéw wymiany ekwi-
walentnej. W tym ujeciu oznacza to tworzenie partnerstwa miedzy stronami,
czyli sprzedajgcymi i kupujgcymi. Badania rzeczywistych zachowan podmiotéw
rynkowych pozwalajg oceniaé stopien zgodnosci miedzy modelem wymiany
ekwiwalentnej a postepowaniem sprzedajgcych i kupujacych. Odwotanie sie
do marketingu jako teorii wymiany pozwala na identyfikacje wartosci podejscia
partnerskiego, ktore jest takze zawarte na stronach Ewangelii. Uzasadnia to
zarowno rozwdj ekonomii jako nauki, jak i koncepcji marketingu. Przejawem
zmian w ekonomii moze by¢ zataczajgca coraz szersze kregi koncepcja spo-
tecznej odpowiedzialnosci biznesu. Wspodtczesne przedsiebiorstwa wykazujg
dbatos¢ o rozwdéj zrwnowazony, o poszanowanie relacji spotecznych. Jest to
dalekie od formutowanej w przesztosci koncepcji maksymalizowania zysku.
Przyktadem nowego podejscia w sferze marketingu jest koncepcja partner-
stwa, czyli budowania odpowiednich relacji miedzy stronami, uczestnikami
wymiany?©,

Na marginesie tych rozwazan pozostawimy réwniez niezwykle ciekawg
kwestie zwigzang ze stosowaniem narzedzi marketingu w Kosciele!!. Wspét-
czesne spoteczenstwa zachowujg sie inaczej niz byto to w przesztosci, w ktdrej
nie byto tak tatwego dostepu do produktéw, do wiedzy, do wymiany opinii,
np. na portalach spotecznosciowych. Prawdopodobnie Koscidt, aby budowac
wtasciwe relacje z wiernymi oraz pozostatymi grupami w spoteczenstwie,
bedzie adaptowat odpowiednie narzedzia marketingowe i stosowat je w ko-
munikowaniu sie z otoczeniem.

° Por. H. Mruk, Teoria marketingu — analiza krytyczna, w: T. Listwan, W. Kaczocha (red.),
Wspdtczesne przemiany spoteczno-gospodarcze w Polsce i na Swiecie, Forum Naukowe, Poznan
2007, ss. 207-216.

0 R. Niestrdj (red.), Tozsamosc¢ i wizerunek marketingu, PWE, Warszawa 2009, ss. 15-183.

" Por. Marketing wiary i wiara w marketing, , Tygodnik Powszechny” nr 47 z 23.11.2008,
ss. 3-7.
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Jednym z wazniejszych wspdtczesnie zadan marketingu jest integrowa-
nie wszystkich komarek przedsiebiorstwa wokét klienta oraz jego potrzeb.
Doswiadczenia przedsiebiorstwa General Electric wskazujg, Zze chociaz jest
to trudne, to jednak mozliwe do wprowadzenia w zycie?. Z kolei dziatania
Wspdlnoty z Taizé majg na celu zblizanie wszystkich wyznawcéw Chrystusa do
siebie. Zachowanie jednosci to piekny, ale tez dramatyczny gtos Jezusa w czasie
Ostatniej Wieczerzy. Kwestia rozumienia siebie przez wszystkie dziaty w przed-
siebiorstwie jest niezwykle trudnym do spetnienia warunkiem codziennego
funkcjonowania. Dziat marketingu nie powinien ustawa¢ w wysitkach na rzecz
budowania zrozumienia we wszystkich jednostkach przedsiebiorstwa.

Rozpatrujgc marketing na gruncie teorii wymiany, mozna odwotac sie do
budowania wtasciwych relacji miedzy partnerami. Ewangelie s3 nasycone
przyktadami zachecajgcymi do partnerskiego traktowania siebie nawzajem
(np. opowies¢ o synu marnotrawnym — t 15, 11-32, o tatwosci zauwazania
i przerzucania btedéw na innych — przyktad belki i drzazgi — t 6, 41-42). Tak
tez, czyli po partnersku, przedsiebiorstwa traktujg klienta, jesli stawiajg sobie
cele dtugofalowe i chcg budowac jego zadowolenie. Podejscie partnerskie do
kazdego cztowieka, biednego i bogatego, rezolutnego i utomnego, powinno by¢
podejsciem przedsiebiorstwa do klientéw obstugiwanych w ramach wybranego
segmentu rynkowego. Wiedzac, ze nie zawsze tak jest, nalezy mieé¢ na uwadze
rozwoj oraz postep w systemach wartosci. Jakze rewolucyjna dla wspétczesnej
Europy jest koncepcja solidarnego rozwoju, likwidowania granic, znoszenia
barier celnych, poszanowania kultur itp. Sg to dziatania, ktére rozpoczynaja
nowa, piekng karte historii Zjednoczonej Europy. Mozna spodziewac sie, ze
réwniez w kontaktach miedzy przedsiebiorstwami bedzie sie umacniac podej-
Scie partnerskie. Pod koniec XX wieku Europa zrozumiata, ze trzeba kierowac
sie madroscig we wszystkich dziataniach. Odrzucajgc przemoc i wojny, wrogo
dotad nastawione do siebie kraje budujg nowy tad ekonomiczny i spoteczny.
Trudno nie przywotac tutaj przypowiesci o pannach gtupich i madrych (Mt 25,
1-13). Te metafore nalezy rdwniez odnosi¢ do wspoétpracy wszystkich dziatow
przedsiebiorstwa. Gtupotg bywa tolerowanie konkurencji wewnetrznej miedzy
dziatami. Duzego wysitku wymaga, aby postepowac madrze, czyli kierowac sie
zasadami wspotpracy produkcji, sprzedazy, marketingu, finanséw i logistyki dla
budowania wtasciwych relacji z klientami.

W wielu przedsiebiorstwach wprowadzane sg oryginalne programy budo-
wania klimatu zaufania w spotecznosci lokalnej. Przyktadem moze by¢ przed-
siebiorstwo budujgce autostrade. Niezaleznie od placu budowy, wyznaczane sg
bezpieczne $ciezki dojscia dzieci i mtodziezy do szkét. Zimg drogi sg odsniezane
za pomocg sprzetu. Dzieci otrzymujg Swiatetka odblaskowe. Mieszkaricom

2 Por. B. Comstock, R. Gulati, S. Liguori, Uwolnij peten potencjat marketingu, ,,Harvard Busi-
ness Review Polska” 12/2010i 01/2011.
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wiosek objasnia sie korzysci wspdlne, wynikajgce z faktu budowania auto-
strady na ich polach. Prowadzenie dialogu to nowy wymiar biznesu, zgodny
z duchem Ewangelii.

Ciekawie przedstawia sie spojrzenie na Ewangelie i marketing w sSwietle
wynikow wspodtczesnych badan nad zachowaniami klientéw. W badaniach
opisanych przez Geralda Zaltmana, skutecznosé¢ komunikowania sie z klien-
tem jest wyzsza, jesli uzywa sie metafor®®. Mozg cztowieka tatwiej odbiera
obraz niz przekaz abstrakcyjny. Czytajgc Ewangelie, rozumie sie przekazywane
tresci wtasnie dzieki zawartym w niej metaforom. Interesujgco pisat o tym
Roman Brandstaetter, wskazujgc na gtebie i czytelnosé¢ odwotan do rolnictwa
w przypowiesciach Chrystusa®. Rozmowa z pasterzami i rolnikami mogta by¢
bardziej skuteczna, jesli punktem odniesienia byta ich wiedza oraz codzienne
doswiadczenia. Pojawiajgce sie w Ewangeliach obrazy (np. o siewcy, Mt 13,
1-9) tatwo zapadajg w pamied i stajg sie wartosciami, ktére beda stosowane
w praktyce. Jezus wyjasnit, ze stosuje przypowiesci, aby skutecznie docierac
do stuchaczy (Mt 13, 10-16). tatwosc zapamietania scen naturalnych zostata
potwierdzona w badaniach>. Metafora uzywana w kontaktach z pacjentami
istotnie zwieksza skuteczno$¢ przekazu lekarza oraz farmaceuty?.

Umiedzynarodowienie oraz globalizacja prowadzg do coraz silniejszej
konkurencji na rynku. tatwos¢ kopiowania nowych produktéw oraz strategii
marketingowych skraca okres przewagi wynikajacej z nowych rozwigzan.

Gdy dane przedsiebiorstwo stara sie przygotowac oferte lepszg niz czyni to
konkurencja, rodzi sie niekiedy pokusa, aby stosowac dziatania, ktdre wyelimi-
nuja konkurencje z rynku. Podobny pomyst mieli Zydzi, ktérzy chcieli zniszczy¢
apostotéw, zabraniajac im krzewienia nauki Chrystusa (Dz 5, 33). Wowczas
odezwat sie faryzeusz Gamaliel i poradzit, by zostawi¢ tych ludzi w spokoju
i nie zabrania¢ im gtoszenia wtasnych prawd (jesli pochodzi to od Boga, nic nie
poradzisz, jesli nie, samo upadnie). Opisany przyktad tgczy sie z nieco innym
rozumieniem terminu konkurencja — jako ,biec razem”. Jesli tak potraktuje-
my konkurowanie, to przyjmujemy, ze kazdy ma swojg Sciezke, swéj segment
klientow, produkty, ustugi itp. Przedsiebiorstwa razem dziatajg na rynku, co
ogranicza stosowanie socjotechnik, podstepu, manipulacji. Wymaga to jednak
szanowania wartosci, ktore sg zapisane na kartach Ewangelii. Istnienie na rynku,
wspotzaleznosc sg wartosciami nadrzednymi wobec wskaznikéw finansowych,
szczegolnie w dtuzszej perspektywie obecnosci przedsiebiorstwa na rynku.

B G. Zaltmann, Jak myslq klienci? Podréz w gtgb umystu rynku, Forum, Poznan 2003.

“ R. Brandstaetter, Jezus z Nazaretu, Wydawnictwo M, Krakéw 2008.

> Por. H. Mruk, M. Sznajder (red.), Neuromarketing. Interdyscyplinarne spojrzenie na
klienta, UP, Poznan 2008.

'® Por. M. Michalik, B. Pilarczyk, H. Mruk, Marketing strategiczny na rynku farmaceutycznym,
Oficyna Ekonomiczna, Krakow 2005.
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Jako wtasciwe i zasadne nalezy uznac jednoczesnie skupianie uwagi na
tworzeniu relacji z wybranym segmentem konsumentdw. Takie sg cele i zada-
nia przedsiebiorstwa. Nie mozna rezygnowac z ,towienia” — trzeba prébowac
tak dtugo, az ,sie¢ napetni sie rybami”. Chodzi tu o dziatania, ktére zbudujg
lojalnos¢ klientow.

Skutecznosc¢ dziatart marketingowych zalezy takze od umiejetnosci kreatyw-
nego rozwigzania problemu. Nasladowanie znanych i stosowanych przez inne
przedsiebiorstwa rozwigzan nie daje tak dobrych rezultatéw, jak wprowadzanie
produktow lub reklam oryginalnych, odbiegajgcych od stereotypdéw. Nowa-
torskie, unikatowe rozwigzania budzg wiele kontrowersji na rynku, zwtaszcza
wsrdd konkurentdw. Wynikajg one gtéwnie ze ztosci, ze to nie my, ale ktos inny
wpadt na taki pomyst, zachowat sie inaczej. Rozwigzania kreatywne sg z reguty
zrédtami dokonujacego sie postepu. W Ewangeliach sg przyktady, ktére ilustrujg
zmiany w zachowaniach oraz kreatywne podejscie do rozwigzania problemu.
Grupa mezczyzn, chcgca uzyska¢ pomoc od Jezusa, rozebrata dach i opuscita
toze z chorym (L 5, 17-26). Ttok wokdt domu, w ktérym Jezus przemawiat, byt
tak duzy, ze postanowili ztamac istniejgcy schemat. Innym razem, uczniowie
mieli pretensje do Jezusa, ze rozmawiat z niewiastg (Jan 4, 27).

Unia Europejska zgtasza zastrzezenia wobec Polski, ze nie stosuje w petni
zasad petnego dostepu mezczyzn i kobiet do niektdrych funkcji i stanowisk.
Stereotypy na temat traktowania kobiet i mezczyzn w relacjach biznesowych
nadal s3 wyznacznikiem wielu rozwigzan.

Wprowadzane w zycie, niekiedy moze nieco sztucznie, zasady parytetu
obrazujg dokonujgce sie powoli zmiany. Globalizacja zycia gospodarczego
powoduje, ze konieczna staje sie wspotpraca ludzi, ktdrzy zostali wychowani
w réznych kulturach. Dotyczy to réwniez przygotowania oferty przedsiebior-
stwa stosownie do oczekiwan i potrzeb klientéw z rynku goszczacego.

Lektura Ewangelii dostarcza réwniez interesujgcych przemyslen zwigzanych
z szanowaniem réznic miedzykulturowych. Wiele przypowiesci wydaje sie nie
miec sensu, jesli nie odniesie sie ich do czaséw Chrystusa. Przypowiesc o budo-
waniu na piasku lub na skale dotyczy powierzchni pokrytej gérami i dolinami,
nawiedzanej przez ulewne deszcze (t 6, 48-49). Wynagradzanie pracownikow
winnicy o 11 godzinie dnia trzeba widzie¢ w kontekscie liczenia czasu (pierwsza
godzina liczona byta od wschodu storica, Mt 20, 1-16). Wspomniana przypo-
wies¢ o cztowieku budujgcym na skale odnosi sie takze do zasad, na ktérych
bedzie budowane przedsiebiorstwo. Powinny by¢ one trwate i akceptowane
przez wszystkich. Dtugofalowe spojrzenie na pozycje przedsiebiorstwa na ryn-
ku trzeba faczy¢ z przestrzeganiem zasad etyki. W tym znaczeniu Ewangelie
oraz marketing odwotujg sie do wartosci wspdlnej, ktdrg jest budowanie na
trwatych podstawach. Metafora zwigzana z mezem, ktéry buduje na skale,
ilustruje takze réznice w mysleniu doraznym i perspektywicznym. tatwiej wy-
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kopac fundamenty w piasku, jednak szybko mozna wszystko stracic. Przyktady
spotek gietdowych ze Standw Zjednoczonych pokazaty, jak ztudne jest tworze-
nie wartosci przedsiebiorstwa w oderwaniu od zasad etycznych. Zrozumienie
Ewangelii wymaga wysitku zwigzanego z interpretacjg przekazu sprzed dwéch
tysiecy lat. Podobnego wysitku wymaga zrozumienie nowych rynkéw w sensie
dostosowania oferty do potrzeb lokalnych odbiorcéw.

Istotnym obszarem dziatat marketingowych jest skuteczne komunikowanie
sie z klientami oraz interesariuszami. Niezwykle ciekawa analiza wystgpienia
$w. Pawta na Aeropagu znajduje sie w pracy Kevina Hogana'’. Pokazuje on, jak
skutecznie $w. Pawet prezentowat swoje przekonania ludziom, ktérzy tkwili we
wiasnym systemie wartosci. W powyzszym tekscie mozna odnalez¢ szacunek do
partnera, techniki przekonywania, a jednoczesnie sposoby prezentowania inne-
go punktu widzenia. Zawarte w Ewangeliach przyktady pokazujg, jak istotne jest
szukanie witasciwych technik komunikowania sie zinnymi ludZzmi. Przypowies¢
o pannach madrych i gtupich, rozmowa z ttumem oraz niewiastg przytapang na
cudzotéstwie, dyskusja z apostotami w drodze do Emaus pokazujg, jak wazne
jest dobieranie metafor, stosowanie argumentow oraz kontrargumentow,
a takze budowanie relacji miedzy ludzmi poprzez rozmowe.

Poczatek XXI wieku przynosi zmiane spojrzenia na paradygmaty nauk
ekonomicznych®®. Wielu badaczy proponuje, aby — obok budowania modeli
matematycznych — spojrze¢ na gospodarke w kontekscie nauk spotecznych.
Coraz czesciej méwi sie o koniecznosci prowadzenia badan nad zachowaniami
ludzi jako istot spotecznych, a nie podmiotdw dziatajgcych zgodnie z modelami
matematycznymi. Cztowiek w swoich aktywnosciach, takze marketingowych,
jest syntezg réznych wartosci i przekonan. Wieksza lub mniejsza ich czesé¢ moze
by¢ zbiezna z wartosciami zawartymi w Ewangeliach. Piekne i wartosciowe jest
takze to, ze Ewangelie likwiduje granice miedzy paristwami. Ewangelisci opisujg
swobodne wedréwki Jezusa miedzy krainami, rozmowy z kazdym napotkanym
cztowiekiem, z dzieémi, faryzeuszami, z biednymi i bogatymi. Mozna to trakto-
wac jako zmiany przestrzenne (likwidacja posterunkéw). W rzeczywistosci jest
to efekt gtebokich zmian mentalnych. W coraz szerszym i gtebszym zakresie
zapisane w Ewangeliach wartosci stajg sie istotna cechg funkcjonowania spo-
teczenstw, przedsiebiorstw oraz marketingu.

Uzywanie potocznego jezyka w naukach ekonomicznych moze powodo-
wac wiele nieporozumien. Réwniez termin marketing wystepuje w réznych
znaczeniach w zyciu codziennym. tatwo mozna stracic¢ orientacje, kiedy jest

7 Por. K. Hogan, Nauka perswazji, czyli jak w 8 minut postawi¢ na swoim, Rebis, Poznan
2008.

'® Por. R. Ohme, P. Pyl, Ptytkie versus gtebokie przetwarzanie komunikatéw reklamowych,
,Marketing i Rynek” 3/2006, ss. 30-34 oraz ,,Polityka”, Niezbednik Inteligenta, nr 10 z 3 111 2008,
rozmowa J. Zakowskiego z R. Frydmanem.
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sie Swiadkiem stosowania narzedzi ,,marketingu politycznego” do osiggania
wtasnych celéw, bez poszanowania interesu spotecznego. Narzedzia, ktérymi
postuguje sie marketing, jak wszystkie narzedzia, sg neutralne etycznie. Dopiero
ich wykorzystanie przez cztowieka w konkretnej sytuacji spotecznej i ekono-
micznej pozycjonuje je w systemach wartosci. W takim sensie przedstawione
refleksje na temat marketingu i Ewangelii majg na celu uswiadomienie, ze nie
ma innej drogi dla ludzi, réwniez w sferze gospodarczej, jak systematyczne
poszukiwanie Sciezek rozwoju opartych na wartosciach. Korzystajgc z tresci
zawartych na kartach Ewangelii, mozna lepiej rozumiec i stosowa¢ filozofie
marketingu w przedsiebiorstwach.
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Uniwersytet Warszawski
Instytut Profilaktyki Spotecznej i Resocjalizacji

Konsumpcja a religia. Komercjalizacja sacrum
we wspotczesnym Swiecie*

(...) piec lat staran, haréwki, poswieceri i samoograniczen, oszczedzania na czym
sie da (...) pie¢ Bozych Narodzeri bez choinki i Swigtecznych dekoracji. (...) Pie¢ dtugich
lat, az wreszcie zdoftali uciuta¢ minimalng sume upowazniajgcq do ztoZzenia wniosku
0 przyznanie Srebrnej.

Czy warto byto? Oczywiscie! Wszystko byto warte tej chwili (...) rozerwali bury
pakowy papier i wyjeli katalog Days (...) i karte.

Srebrnq karte Days (...) Ogarneta jqg prawdziwa ekstaza. Trzymata karte w reku,
poruszata nig w lewo i prawo, obserwowata jak Swiatto ISni na powierzchni i optywa
wypukte litery (...)

Och tak! Ta chwila byta warta wszystkich cierpier (...)

Chciata pojechac na zakupy juz nazajutrz (...) do gigamarketu (...) Days (...)

W Days podobno mozna kupi¢ wszystko, czego sie zapragnie, kazdq rzecz na
Swiecie. Tak wtasnie gtosi motto (...) ,To, co da sie sprzedaé, mozna kupic, a co mozna
kupié, da sie sprzedac™.

1. Rynek a przestrzen spoteczna

Kategorie kupna i sprzedazy, sSrodkéw ptatniczych prawdziwych i nieprawdzi-
wych, realnych i wirtualnych (np. plastikowych), przestrzeni handlowych tak
fikcyjnych, jak gigamarket Days Jamesa Lovegrove’a czy opisany przez Emile’a
Zole dom handlowy Oktawa Moureta? badz tez obszaréw handlowych mniej

* Rozszerzona wersja artykutu zostata opublikowana w ,Przegladzie Religioznawczym”
2/2010.

' J. Lovegrove, Days, Muza, Warszawa 2002, ss. 29-30, 33-34.

2 E. Zola, Wszystko dla pari, PIW, Warszawa 1971.
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fikcyjnych, choé zawierajgcych pierwiastki fantasmagorycznosci, do ktérych
nalezy zaliczyé m.in. wspotczesne centra handlowe, takie jak: South China Mall?,
Central World w Bangkoku*, Dream Mall w Kaohsiung na Tajwanie® lub West Ed-
monton w Kanadzie®, byty, sg i niewykluczone, ze bedg znaczgcym elementem
zycia spotecznego. Rynek, ekonomia i jej prawa strukturalizujg bowiem obszar
spotecznych relacji, a tym samym wptywajg — jakby to ujat Erich Fromm — na
charakter spoteczenstwa’, uwypuklajgc jednoczesnie okreslony model, wzo-
rzec dziatania ludzi, ktory determinowany jest nade wszystko immanentnym
dazeniem spoteczenstwa do trwania, ,,nieustannego funkcjonowania”®. Zasady
ekonomiczne tworzg wiec styl zycia spoteczenistw, w ktérych stosunki miedzy-
ludzkie, dziatania spoteczne, cele i dazenia jednostek sg gtdwnie odzwiercie-
dleniem ontologicznych potrzeb systemu spotecznego, ale takze ujawniajg
role i znacznie proceséw gospodarczych w obszarze powstawania stosunkow
spotecznych, ksztattujgc tym samym ich postac i charakter. W tym kontekscie
sie¢ organizacji i struktur spotecznych jawi sie jako emanacja ekonomicznych
ingrediencji, takich jak: produkcja, konsumpcja i dystrybucja, a takze praca,
ktérych rola i znaczenie ulegajg pewnym zmianom w toku historycznego roz-
woju. Owe zmiany mozna rozpatrywac w dialektyczny sposéb. Z jednej strony
rola czynnikdéw ekonomicznych ma charakter niemal constans, gdyz sg one
integralnym elementem egzystencji indywidualnej i zbiorowej, utatwiajgcym,
a nawet zapewniajgcym przetrwanie. Z drugiej natomiast strony te same czyn-

3 South China Mall znajdujacy sie w Dongguan w 2008 r. byt najwiekszym centrum han-
dlowym na $wiecie. Jego powierzchnia ma powyzej 600 tys. m?, znajduje sie tam ponad 1500
sklepéw (http://www.rediff.com/money/2008/jun/24slidel.htm, VII 2009). Centrum to jest
podzielone na kilka przestrzeni, ktére majg dostarczy¢ klientom spektakularnych doznan,
m.in. poprzez odpowiednig architektoniczng aranzacje, bedgcy imitacjg okreslonych czesci
Swiata. Jest tam np. cze$s¢ amsterdamska, gdzie mozna zobaczy¢ ikony kultury holenderskiej:
wiatraki, drewniaki, tulipany oraz twérczos¢ Van Gogha; czes¢ wenecka z gondolami czy czes¢
kalifornijska, gdzie zakupy uatrakcyjnia imitacja plazy (wiecej na: www.southchinamall.com.
cn/english/attractions/travel.jsp?catid=94,102,165, VII 2009).

4 Byto to w 2008 r. trzecie co do wielkosci centrum handlowo-biurowe na Swiecie i naj-
wieksze w potudniowo-wschodniej Azji. Jego powierzchnia liczy ponad 800 tys. m? (www.rediff.
com/money/2008/jun/24slide3.htm; http://www.centralworld.co.th/, VIl 2009).

> Powierzchnia tego centrum handlowego wynosi ponad 400 tys. m?, co daje mu 5. miejsce
na Swiecie w 2008 ..

& West Edmonton ma powierzchnie 350 tys. m?, co plasuje je na 6. miejscu na $wiecie
pod wzgledem wielkosci, a przy tym jest to chyba najbardziej bajkowa przestrzen handlowa
na Swiecie, o czym $wiadczy jej dodatkowa nazwa — Fantasyland, ktéra w istocie jest nazwa
hotelu znajdujgcego sie przy galerii handlowej (www.rediff.com/money/2008/jun/24slide6.
htm, http://www.westedmall.com/about/history.asp, VIl 2009). Wymienionych zostato tylko
kilka najwiekszych centréw handlowych, cho¢ pozostate z listy 10 najwiekszych centrow na
Swiecie takze moga urzekaé magia swojej przestrzeni.

7 E. Fromm, Zdrowe spofeczeristwo, PIW, Warszawa 1996, ss. 89-211.

8 Tamze, s. 90.
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niki ulegajg modyfikacjom w wymiarze dominacji poszczegdlnych dziatan eko-
nomicznych, ktérych odzwierciedleniem, a takze implikacjg jest klasyfikowanie
spoteczenistw adekwatnie do ekonomicznej dominanty, m.in. na przemystowe
(produkcyjne) i konsumpcyjne. Supremacja poszczegdlnych ,proceséw” eko-
nomicznych oznacza zatem przeksztatcenia w wymiarze strukturalnym, gdyz
poszczegblne procesy ekonomiczne wymagajg okreslonej specjalizacji, ktora
determinuje model stosunkéw miedzyludzkich, w tym stosunkow gospodar-
czych, co owocuje spektakularnym zréznicowaniem spotecznym. Dodatkowo
owe procesy implikujg przemiany w sferze aksjologicznej. Obszar idei, symboli
i wartosci stanowi bowiem znaczgce Zrédto stabilizacji systemdw spotecznych®,
ktérych trwatos¢ w znaczgcym stopniu jest uzalezniona od poziomu obowig-
zujacej w spoteczenstwie aksjologii, gdyz kultura i religia stanowig fundament
aksjonormatywny, tworzacy przestrzen zycia i doswiadczen zbiorowosci.
Wzory dziatan i styldw zycia jednostek powinny by¢ zgodne z obowigzujgcymi
wymogami aksjologicznymi, ale jednoczesnie postepowanie ludzi nie powin-
no ,zaleze¢ od Swiadomej decyzji w sprawie przestrzegania bgdz nie wzorca
spotecznego, lecz by chcieli oni dziatac tak, jak dziata¢ muszg, a jednoczesnie
znajdowali gratyfikacje w dziataniu zgodnym z wymogami kulturowymi”°.
Wymiar aksjologiczny, kulturowy, a takze religijny tradycyjnie stanowit zrodto
legitymizacji okre$lonego porzadku spoteczno-ekonomicznego®, ktérego egzem-
plifikacjag moze by¢ Weberowski ,,duch kapitalizmu”*?. Weberowska interpretacja
upatruje bowiem w ascetycznym protestantyzmie — a zwtaszcza w jego kalwini-
stycznej orientacji — znaczacych inspiracji wptywajgcych na rozwdj kapitalizmu.
Dziatalnos¢ protestantéw byta sankcjonowana przez boski kodeks nakazujg-
cy m.in. wstrzemiezliwosé, pracowitosé i metodycznosé, ktére zaowocowaty
szczegblnym rodzajem organizacji spoteczno-ekonomicznej, opierajgcej sie na
fundamentalnej idei — obok aksjologii stricte religijnej — racjonalnosci*. Owa ra-
cjonalnos¢, majgca poczatkowo silne zwigzki z etyka protestanckg, doprowadzita
do powstania ,racjonalnego” kapitalizmu?*, ktérego zasady dziatania przeniknety
do zycia spotecznego, czego efektem jest szczegdlna etyka zycia i pracy. Wspot-
czesnie jednak ewentualne przejawy Weberowskiego modelu racjonalnosci

° Zob. tamze, s. 91.

© Tamze, s. 90.

" Zob. L. E. Harrison, S. P. Huntington (red.), Kultura ma znaczenie, Zysk i S-ka, Warszawa 2003.

2 Zob. M. Weber, Etyka protestancka a duch kapitalizmu, Test, Lublin 1994; tenze, Szkice
z socjologii religii, Ksigzka i Wiedza, Warszawa 1984; J. Tawney, Religia a powstanie kapitalizmu,
Ksigzka i Wiedza, Warszawa 1963.

B M. Weber, Etyka protestancka...; tenze, Szkice z socjologii...; tenze, Gospodarka i spote-
czenstwo, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 2002; ponadto: Z. Drozdowicz, O racjonal-
nosci Zycia spotecznego, Wydawnictwo Naukowe UAM, Poznan 2007, ss. 215-217.

' Na temat racjonalnosci w kapitalizmie: M. Weber, Etyka protestancka...; tenze, Gospo-
darka i spoteczeristwo.
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majg charakter raczej pozateologiczny®. Nie tylko bowiem religijne mechanizmy
sankcjonowania i regulowania zycia spotecznego wydajg sie archaiczne i mato
skuteczne, ale takze —a moze przede wszystkim — apologetyka rynku i aksjologia
eudajmonii, hedonizmu wydaja sie bardziej fascynujgce i urzekajgce z punktu
widzenia jednostki i bardziej efektywne z punktu widzenia zbiorowosci.

Wspotczesnie obserwujemy zanik spoteczenistwa produkcyjnego, tradycyjnie
interpretowanego jako opartego na etyce pracy, racjonalnosci, systematyczno-
$ci, metodycznosci, oszczednosci, ascezie i wydajnosci, ktdre wspierane przez
doktryne protestancka zainicjowato pojawienie sie kapitalizmu w Weberowskim
wydaniu®®. To, co kiedys$ byto fundamentem kapitalizmu organizujgcym — jakby
powiedziat Peter L. Berger — nie tylko gospodarke jako catoscY, ale takze impe-
ratywem narzucajgcym ksztatt spoteczeristwom, polityce i kulturze, stanowi dzis
element historii, ktéry mozna traktowac jako preludium do etyki konsumpcji czy
tez — odwotujac sie do stéw Zygmunta Baumana — , estetyki konsumpcji”’*é, gdzie
kréluje m.in. irracjonalnos¢ lub racjonalnos¢ nieracjonalnosci, chaos, hedonizm,
fetyszyzm towarowy, efemerycznosé doznan, ktére determinujg potrzeby, ma-
rzenia ludzi, ich style zycia, a tym samym relacje spoteczne. Konsumpcja stata sie
dzi$ gtéwnym graczem, ktdry dyktuje, jak spoteczenstwa i ich cztonkowie majg zy¢
i przezywac doczesnos¢, do czego powinni dgzyé i czego pragnad, a takze wedtug
jakich kryteriéw nalezy oceniac znaczenie miejsc, rzeczy i relacji zinnymi. Jednostki
nie tylko bowiem majg uczestniczy¢ w tym procesie, ale wykorzystujac jego logike,
postrzegac Swiat, swoje zycie, rozbudza¢ aspiracje i tworzy¢ plany na przysztosé,
a tym samym traktowac konsumpcje jako powotanie, a nawet przeznaczenie, bez
ktérego zycie wspotczesnego cztowieka po prostu traci sens®.

Konsumpcja przybrata zatem postac atrybutu zycia, podstawowego zajecia
dzisiejszego cztowieka, procesu o fundamentalnym znaczeniu, ktdry strukturalizuje
zycie spoteczne. Nie oznacza to jednak, ze konsumpcja jest zjawiskiem innowa-
cyjnym, gdyz byta ona — podobnie jak inne procesy ekonomiczne — niemal zawsze
obecna w historycznie ewoluujgcym zyciu spotecznym, lecz transformacji ulegto
jej znaczenie i sita oddziatywania, czyniac jg jesli nie zjawiskiem nowatorskim, to
spektakularng ingrediencjg ponowoczesnej rzeczywistosci®.

Dawniej konsumpcja byta traktowana jako proces stuzgcy zaspokajaniu dostrze-
zonych przez jednostki potrzeb, jako koniecznos¢ zyciowa, ,,przykry obowigzek,

5 Zob. D. Bell, Kulturowe sprzecznosci kapitalizmu, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa
1998, ss. 94 i 101.

6 Zob. M. Weber, Etyka protestancka...; tenze, Szkice z socjologii...; ). Tawney, Religia
a powstanie kapitalizmu.

7 P. L. Berger, Rewolucja kapitalistyczna, Oficyna Naukowa, Warszawa 1995, s. 51.

'8 7. Bauman, Praca, konsumpcjonizm i nowi ubodzy, WAM, Krakéw 2006, ss. 53-84.

Y Por. tamze.

20 7Zob. tamze, ss. 54-55.
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ktory nalezy spetni¢”?, aby przetrwaé. Wspotczesnie natomiast przybrata ona po-
sta¢ niemal imperatywu zyciowego, ktory nie tylko dominuje w kazdym momencie
spotecznejiindywidualnej egzystenciji, ale takze wyznacza jej charakter, gdyz zycie
bedzie szczesliwe, satysfakcjonujgce, wspaniate, ludzie bedg atrakcyjni, zdrowi,
kochani, madrzy, jesli tylko nabedga okreslony produkt lub ustuge niezaleznie od
proweniencji. Ontologiczno-epistemologiczny charakter konsumpcjonistycznego
Zycia nie wigze sie juz zatem — jak twierdzi Z. Bauman — z zaspokojeniem potrzeb,
lecz z brakiem zaspokojenia?, permanentng pogonig za efemerycznym doznaniem
ukojenia i satysfakgcji, ktorych sita i magia polega gtéwnie na tym, ze sg ulotng
reminiscencjg doswiadczenia zaspokojenia i sytosci. Potrzeby nie majg bowiem
zostac zaspokojone, potrzeby majg nieustannie wzbudzaé pozadanie i sktaniac jed-
nostki do nieustajgcych peregrynacji w supermarketowych spektaklach promocji
i wyprzedazy, ktore nadajg sens i tempo codziennym doswiadczeniem. Konsument
nie ma bowiem prawa poddac sie autorefleksji, nie ma takze prawa analizowac
aktow zakupowych i dokonan konsumpcyjnych, ma on tylko jedno, gtéwne prawo
— konsumowag, i to bez chwili wytchnienia. Ma on niestrudzenie uczestniczy¢
w oferowanym przez ponowoczesng konsumpcje happeningu fetyszystycznych
doznan i przezyé, gdyz kazdy moment odpoczynku jest dla niego bezpowrotnie
utracong chwilg, mijajacg okazjg, ktérej nigdy wiecej nie doswiadczy, a wiec ja-
kakolwiek zwtoka staje sie ,,seryjnym mordercg szans”%.

Zycie konsumentéw przybiera zatem posta¢ nieco paradoksalna, z jedne;j
bowiem strony jest ono permanentng pogonig za szczesciem, wieczng eu-
dajmonig, ktéra imituje niebianski raj, z drugiej — jest przenikniete lekiem
wynikajgcym z mozliwosci utraty szansy. Jednakze 6w lek czy obawa przed
ewentualng stratg stanowi nie tylko warunek sine qua non konsumpcjonistycz-
nej logiki, ktéra konstytuuje cykl koniunkturalny wspoétczesnych spoteczenstw,
stymulujac ludzkie nadzieje, ale takze sprawia wrazenie jedynego leku ewen-
tualnie determinujgcego egzystencje, gdyz istotng troskg konsumencka jest
niemoznos¢ konsumowania. Wykluczenie z konsumenckiego spektaklu jawi
sie bowiem jako niemal réwnoznaczne z ekskluzjg spoteczng, gdyz pragnienie
konsumowania jest spotecznym obowigzkiem, ktéry spoczywa na obywate-
lach ponowoczesnych spoteczenstw. Ten obowigzek konsumowania mozna
przyréwnac do historycznie uksztattowanego pojmowania pracy w krajach
chrzescijanskich, postugujac sie stowami sw. Pawta, ktdrych ponowoczesna
parafraza mogtaby brzmieé: ,kto nie konsumuje, ten spotecznie umiera”, co
oznacza, ze fundamentalnym nakazem ponowoczesnego spotfeczeristwa jest
partycypacja w ,hedonistycznym kieracie”?.

2 Tamze, s. 67.

2 7. Bauman, Konsumowanie zycia, UJ, Krakow 2009, s. 39.
3 Tamze, s. 43.

% R, Layard, cyt. za: tamze, s. 52.
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Sankcyjny (czy tez normatywny) wymiar konsumpcji moze by¢ wprawdzie ele-
mentem deprymujgcym charakter egzystencji, lecz sita magii konsumpcji ujawnia
sie wtasnie w tym, ze prymat nad pragnieniami i dgzeniami nalezy do oferowanej
przez nig szczegdlnej wizji szczescia, ktdra moze byc osiggnieta — jak twierdzi
Z. Bauman — ,»tu i teraz«”, jak réwniez w kazdym kolejnym »teraz«”?*. Implika-
cja wszechogarniajgcej propagandy iluzji szczescia jest de facto bagatelizowanie
bolu, cierpienia i porazek, ktére w konfrontacji z — wprawdzie fantasmagoryczng
— mozliwoscig doswiadczania przyjemnosci wypadajg mato zachecajaco, a poza
tym na martyrologie i cierpietnictwo nie ma po prostu przyzwolenia?®.

Ponowoczesny charakter konsumpcji sprawia, ze ukonstytuowany porzadek
spoteczno-ekonomiczny przybiera postac tadu opartego na feerii i symulacji
pragnien, utudzie szczescia, ktdére imitujg rzeczywiste doswiadczenia, a tym sa-
mym sprawiajg, ze zycie konsumenta jest hologramem realnosci?’, za$ przestrzen
relacji miedzyludzkich bardziej imitacjg niz faktycznoscia, a spoteczeristwo to
emanacja marzen, a nie rzeczywistos¢ sui generis. W owym procesie ,,odrealnie-
nia”, przybierajgcym postac — jakby powiedziat Max Weber — ,,zaczarowywania”
Swiata, znaczaca role odgrywa komunikacja marketingowa, ktéra ma uwodzi¢
konsumentow i rozbudza¢ w nich przekonania, ze najlepszym sposobem na zycie
jest czas spedzony na konsumpcji. Propagowanie tej formy egzystencji wymaga
jednak nie tylko okreslonego potencjatu, ktory bezrefleksyjnie zaangazuje sie
w oferowany magiczny model zycia, ale niezbyt wysublimowanego przekazu,
sugerujgcego, ze Swiat produktow i ustug jest wyjatkowy, a przy okazji jawi sie
jako mity, tatwy i oczywiscie przyjemny. Implikacjg tego jest afirmacja banatu,
trywializmu i infantylizmu, w ktére odziewane sg poszczegdlne sfery zycia jed-
nostkowego i zbiorowego?. Nie tylko bowiem krzewi sie idee zabawy, przyjem-
nosci, tatwosci, braku trosk i zobowigzan w obszarze do tego przeznaczonym,
ale takze w sferze polityki, nauki, a nawet religii.

2. Rynek a religia

Implementacja infantylizmu w obszar profanum, pomimo ewentualnych nega-
tywnych konotacji, nie jest raczej niczym nadzwyczajnym, lecz te same zabiegi
w odniesieniu do przestrzeni sakralnej wydaja sie jednak by¢ czyms osobliwym.

2% Tamze, s. 51.

2% Zob. tamze.

2 Zob. J. Baudrillard, Spofeczernistwo konsumpcyjne. Jego mity i struktury, Sic!, Warszawa
2006; tenze, Symulakry i symulacja, Sic!, Warszawa 2005; tenze, Wymiana symboliczna i smier¢,
Sic!, Warszawa 2007.

2 Na temat infantylizacji we wspodtczesnym swiecie zob. m.in.: B. Barber, Skonsumowa-
ni. Jak rynek psuje dzieci, infantylizuje dorostych i potyka obywateli, Muza, Warszawa 2008;
N. Postman, Zabawic sie na smier¢, Muza, Warszawa 2002; M. F. Rogers, Barbie jako ikona
kultury, Muza, Warszawa 2003.
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Wprawdzie na ten model dziatan mozna patrzec jak na konsekwencje obec-
nej supremacji ekonomii, ktora sprawia, ze kazdy wymiar Zycia jednostkowego
i zbiorowego jest bezbronny wobec nacisku komercji, to jednak wptywy rynku
i konsumpcji w obszarze szeroko definiowanego sacrum jawig sie jako nieco
kontrowersyjne. Obszar religii byt bowiem tradycyjnie postrzegany jako tajem-
niczy, poza ludzkg, racjonalng zdolnoscig epistemologiczng, propagujacy war-
tosci wyzszego rzedu, troske o dobro cztowieka, spoteczng odpowiedzialnos¢,
a przede wszystkim arynkowy. Dzi$ zas sacrum, religia i instytucje o prowe-
niencji religijnej podejmujg coraz bardziej jawng i bezposrednia ,wspdtprace”
z obszarem rynku i procesami ekonomicznymi, ktérych efektem jest nie troska
o eschatologiczny wymiar zycia wspoétczesnego wyznawcy, lecz partykularny,
bo ekonomiczny interes poszczegdlnych konfesji.

Komercyjny charakter dziatarn Kosciotéw, denominacji i ruchéw religijnych
mozna potraktowac jako racjonalng strategie adaptacji do wspdtczesnych
wymogow rynku, w tym takze konsumpcji, ktdorg mozna zinterpretowad za
pomocy heurystycznego modelu zaproponowanego przez amerykanskich so-
cjologéw: Williama S. Bainbridga, Rodneya Starka, Rogera Finkego i ekonomisty
Laurence’a lannaccone®, zwanego rynkowg teorig religii. Model ten oznacza
m.in. eksploracje egzemplifikacji ekonomicznych praw w sferze religijnej oraz
wykorzystanie ekonomicznej nomenklatury do opisu przestrzeni religijnej, ktore
sprawia, ze instytucje religijne nalezy traktowac jak firmy, duchowni stajg sie
menedzerami, wierni —konsumentami, zas religia jest odpowiednio ,,obrando-
wanym” towarem3?,

Zastosowanie ekonomicznego modelu do interpretacji dziatan instytucji re-

2 Zob. E. Stachowska, Rechrystianizacja a neosakralizacja — czyli zbawienie na sprzedaz,
,Przeglad Religioznawczy” 3/2007, s. 228.

30 Zob. szerzej: R. Stark, W. S. Bainbridge, Teoria religii, Nomos, Krakéow 2000; R. Stark,
R. Finke, The Churching of America 1776-1990. Winners and Losers in Our Religious Economy,
Rutgers University Press, New Brunswik — New Yersey 2000; R. Stark, R. Finke, Acts of Faiht: Ex-
planing the Human Side of Religion, University of California Press, Berkeley — Los Angeles 2000;
L. R. lannaccone, Deregulating Religion: The Economics of Church and State, ,,Economic Inquiry”
35(2)/1997; tenze, Religious Participation: A Human Capital Approach, ,,Journal for the Scientific
Study of Religion” 3/1990, vol. 29, ss. 297-314; tenze, Risk, Rationality and Religious Portfolios,
,Economic Inquiry” vol. 38, 2/1995, ss. 285-295; tenze, The Consequences of Religious Market
Regulation: Adam Smith and the Economics of Religion, ,Rationality and Society” 2/1991, vol. 3,
ss. 156-177; tenze, Religious Markets and the Economics of Religion, ,,Social Compass” vol. 39,
1/1992, ss. 121-131; tenze, Progress in the Economics of Religion, ,Journal of Institutional and
Theoretical Economics” vol. 150, 4/1994, ss. 737-744; tenze, Voodoo Economics? Defending the
Rational Choice Approach to Religion, ,Journal for the Scientific Study of Religion” 34/1995, ss.
76-88; tenze, Household Production, Human Capital and the Economics of Religion, w: M. Tom-
masi (red.), The New Economics of Human Behavior, Cambridge University Press, Cambridge
1995; E. Stachowska, Ekonomiczny paradygmat w socjologii religii, ,,Przeglad Religioznawczy”
2/2005, ss. 119-149.

31 Zob. E. Stachowska, Rechrystianizacja a neosakralizacja...., s. 229.
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ligijnych uprawnia zatem do tego, by te przedsiewziecia wraz z ich postulatami
i sakralng retoryka traktowac jako integralny element rynkowych strategii, be-
dacych w istocie przejawem adaptacji sacrum do wspotczesnych komercyjnych
standardéw, nakazujgcych m.in. permanentng rywalizacje, ktéra oznacza probe
powiekszenia udziatu w rynku religijnym. Uczestnictwo instytucji religijnych
w rynkowej grze nalezy zatem analizowaé podobnie jak rywalizacje swieckich
podmiotow, eo ipso uzytecznym wydaje sie — wedtug R. Starka i R. Finkego
— czteroptaszczyznowy model eksplikujgcy dziatanie podmiotéw rynkowych,
ktéry obejmuje: strukture organizacyjna, sie¢ sprzedazowg, towar (produkt)
oraz techniki i narzedzia marketingowe3?. Owa ostatnia ptaszczyzna zwigzana
z marketingiem jawi sie w ujeciu ekonomicznym jako niezwykle znaczaca, gdyz
to za jej pomocg rozbudza sie konsumenckie pragnienia oraz kreuje ewentu-
alny poziom zadowolenia z nabywania okreslonych — w tym takze religijnych
— dobr®,

Spektakularnos¢ dziatan inicjowanych przez instytucje sakralne adekwatnie
do obowigzujacych dzi$ komercyjnych standardéw mogg zobrazowac¢ wybrane
strategie podejmowane przez podmioty religijne zwigzane z tradycjg chrze-
Scijanska, dla ktorej ksztatt wspdtczesnego Swiata jest nieco cyniczng remini-
scencjg jej historycznego wptywu. Chrzescijaristwo byto bowiem dotychczas
aktywnym uczestnikiem, a nawet inspiratorem, animatorem dokonujgcych sie
zmian, gdyz krzewigc okreslone idee i wartosci, legitymizowato tworzacy sie
tad spoteczno-ekonomiczny, lecz dzis ta tradycja religijna jest detronizowana
przez swoj wytwor, ktory dysponuje — jakby powiedziat Daniel Bell — na tyle
,,Sskutecznymi symbolami [...] dostarczajgcymiznaczen i Srodkow”, ze niemal au-
tonomicznie dziata i usensownia egzystencje indywidualng i zbiorowa. Religie
o proweniencji chrzescijanskiej — choc¢ nie tylko — muszg zatem podejmowac

32 Wymienione elementy czteroptaszczyznowego modelu majg swoje odpowiedniki w no-
menklaturze koscielnej: ,,administracja, duchowni, doktryna religijna i techniki ewangelizacyjne”.
R. Stark, R. Finke, The Churching of America..., s. 17. Por. takze: E. Stachowska, Sacrum w reklamie
czy reklama sacrum, w: Z. Drozdowicz (red.), Europa wspdlnych wartosci, cz. 2, Wydawnictwo
Fundacji Humaniora, Poznan 2005, ss. 139-162, zwfaszcza s. 152, przyp. 42.

3 Por. R. Stark, R. Finke, The Churching of America..., s. 17; E. Stachowska, Rechrystianizacja
a neosakralizacja..., s. 229. Dziatalnos¢ firm, zaréwno religijnych, jak i Swieckich uwarunkowana
jest takze czynnikami zewnetrznymi, np. stopniem uregulowania rynku (podmioty ekonomiczne
moga dziata¢ albo w warunkach rynku uregulowanego, albo nieuregulowanego). Nieuregulowa-
ny rynek implikuje pluralizm podmiotéw religijnych, ktére w swej dziatalnosci kierujg sie przede
wszystkim rywalizacja, gdyz to ona zapewnia — jak twierdzg R. Stark i R. Finke — multipodazo-
wos¢, barwnosc¢ i atrakcyjnosé oferty towarow religijnych, wielosé¢ wyboréw konsumenckich,
stymulujgcych site podazy. Rynek uregulowany wywotuje natomiast tendencje monopolizacyjne
w obszarze débr transcendentnych ze strony okreslonej firmy religijnej. Zob. R. Stark, R. Finke,
Acts of Faith..., ss. 198-203; R. Stark, R. Finke, Beyond Church and Sect: Dynamics and Stability
in Religious Economies, w: T. G. Jelen (red.), Sacred markets, sacred canopies. Essays on religious

markets and religious pluralism, Rowman Littlefield Publishers, Maryland 2002; E. Stachowska,
Rechrystianizacja a neosakralizacja..., s. 229.
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trud walki o miejsce w swiatowym hipermarkecie idei i symboli, odwotujac
sie przy tym do narzedzi i mechanizmow nalezgcych do komercyjnego Swiata,
gdzie uwaga wyznawcy — konsumenta moze zostaé przyciggnieta nade wszystko
metaforycznym , krzykiem” ptyngcym z reklam.

Podejmowana przez instytucje religijne walka o zainteresowanie ofertg
sakralng konsumentéw zostanie wybidrczo zarysowana przez odwotanie sie do
kampanii Kosciota Metodystycznego w USA i United Church of Canada, a takze
szczegblnego przedsiewziecia Kosciota katolickiego zwigzanego ze Swiatowymi
Dniami Mtodziezy, ktére odbyty sie w Sydney, i do obszaru dziatan The Churches
Advertising Network, bedgcego niezaleznym stowarzyszeniem ekumenicznym
dbajgcym o jakos$¢ kampanii marketingowych w Wielkiej Brytanii.

3. The United Methodist Church

Szczegdlnym przyktadem wykorzystywania przez instytucje religijne dziatalnosci
marketingowej jest kampania Kosciota Metodystycznego (United Methodist
Church — dalej: UMC) zrealizowana w USA w latach 2001-2008%*. Kampania
byta prowadzona pod hastem ,,Open hearts. Open minds. Open doors” i miata
na celu aktywizacje potencjatu konsumenckiego w wieku 21-60 lat3®, ktory nie
uczeszcza do kosciota, ale poszukuje duchowosci®’. Kampania przebiegata pod
réznymi hastami czgstkowymi, m.in. ,The Yourney”, ,Gift”, ,Prayer”, ,Chill”,
,Sun”38 ktore miaty przekonywac, ze UMC jest denominacjg otwartg, toleran-

34 W tekscie pominieto jedng z wazniejszych kampanii religijnych, ktdra zostata zrealizo-
wana w Singapurze przez Love Singapure Movement przy wspotpracy z agencjg reklamowa
Ogilvy&Mather w 2001 r. Singapurskie przedsiewziecie przebiegato pod hastem ,Kampania
Boga” i miato na celu ,repozycjonowanie” Boga. Szerzej: E. Stachowska, Sacrum w reklamie...,
ss. 139-162; K. Baranska, Nowe oblicze Boga — kampania dla organizacji Kosciotow chrzescijan-
skich w Singapurze, ,Brief” 58/2004 (www.brief.pl, 1 2005); J. Kriitzmann, Big ideas are usually
Simple ideas (www.ogilvy.com, | 2005).

3 Poczatkowo UMC planowat wydaé na te kampanie 28 min dol. (www.churchmarketing-
sucks.com/archives/2005/10/denominational.html, VIl 2009). Jednakze z czasem budzet po-
szczegoblnych etapdw kampanii byt zwiekszany. Por. informacje w dalszych przypisach. W 2006 r.
UMC na rézne instrumenty reklamowe zwigzane z realizacjg kampanii wydat ponad 6 min dol.
(www.umc.org/site/apps/ninet/content2.aspx?c=lwL4KnN1LtH&b=2897961&ct=4013653, VII
2009).

3¢ Przedziat wiekowy grupy docelowej ulega zmianom, poniewaz w raporcie z 2005 r. zre-
alizowanego przez The Barna Group dla UMC podano jako grupe docelowg przedziat wiekowy
24-54. W tej grupie sprawdzano odbidr i efektywnos$¢ kampanii. Por. www.umc.org, http://me-
diawarehouse.ignitingministry.org/downloads/gen_brochure2006.pdf (VII 2009); E. Stachowska,
Dechrystianizacja a neosakralizacja..., s. 231.

3 www.umc.org/site/apps/ninet/content2.aspx?c=lwL4KnN1LtH&b=28979618&ct=4013653
(VI 2009).

38 Catos$¢ kampanii zrealizowanej pod gtéwnym hastem ,,Open hearts. Open minds. Open
doors” przez UMC mozna obejrze¢ na stronie http://mediawarehouse.ignitingministry.org.
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cyjngitroskliwg®, a takze wzbudzajgcg zainteresowanie, przykuwajgcg uwage
0s6b ,,duchowo poszukujgcych” (rys. 1). Podjeta przez UMC préba dotarcia
do oséb poszukujgcych duchowosci realizowana byta systematycznie i meto-
dycznie, o czym Swiadczg nie tylko szeroko wykorzystane w kampanii kanaty
komunikacyjne — lokalne i krajowe media“, ale takze uruchomiona w 2001 r.
specjalna platforma internetowa ,,Igniting Ministry”, bedgca wprawdzie inte-
gralnym elementem kampanii, gdyz mozna na niej znalez¢ wszystkie informacje
dotyczgce podejmowanych dziatan marketingowych, ale przede wszystkim
majgca utatwic znalezienie najblizszej placéwki metodystycznej*:.

Przyjety przez metodystow model dziatania sugeruje, ze Kosciét ten pla-
nowat w znaczacy sposob zwiekszy¢ swdj potencjat konsumencki, od ktérego
zalezy przeciez status quo wspotczesnie funkcjonujgcych organizacji, niezaleznie
od proweniencji. Czysto ilosciowa intencja byta widoczna nie tylko w wymiarze
kierowania ewentualnie zainteresowanych klientéw do najblizszej placowki
,Sprzedazowej”, takze idee prezentowanej kampanii przez UMC sugerowaty, ze
instytucja ta stara sie by¢ , instytucja, a doktadniej Kosciotem dla wszystkich”.
Swiadczy o tym dos¢ duza pod wzgledem wieku grupa docelowa (21-60) oraz
tres¢ komunikatow, ktdre byty albo zabawne, jak chociazby etap ,,Chill” (,,Chill
out with our flok” z wymownym stadkiem pingwinéw) czy ,Sun” (,,Bored to
death this summer? Meet some new friends with a lot of life”), albo nieco
bardziej wywazone, jak ,Yourney” lub , Prayer”. Dodatkowo o iloSciowym na-
stawieniu UMC $wiadczy zainteresowanie populacjg hispanojezyczng, stanowigcg

39 0 troskliwosci UMC moze swiadczy¢ spot przygotowany z okazji rocznicy atakdw terrory-
stycznych na WTC (http://archives.umc.org/umns/news_archive2001.asp?ptid=28&story=%7B-
FE17EBB8-1C6B-4BF6-92D8-6051D50F76FA%7D&mid=3365, VII 2009).

40 Spoty reklamowe UMC o réznej dtugosci (15, 30 i 60 s) ukazywaty sie m.in. w: A&E, ABC
Family, Animal Planet, BET, CNN, CNN Headline News, Discovery Channel, Fox News Channel,
Hallmark Channel, Home and Garden Television, The History Channel, Lifetime Movie, TBS
Superstation, TNT, TV One, USA Network, The Weather Channel. W planie kampanii uwzgled-
niono szybko rozwijajaca sie populacje hispanojezyczng, dla ktérej wyemitowano w odpo-
wiedniej wersji jezykowej spoty w ich telewizjach (Telefutura, Galavision, Univision). Spot miat
tytut ,No Estas Obligado”. N. Willis, Igniting Ministry releases its first Hispanic TV commercial
(http://archives.umc.org/interior.asp?ptid=2&mid=3827). W kampanii wykorzystano takze
billboardy, reklame w kinach, prase. Church announces 52 million advertising push The Journey
(www.umc.org/site/c.gjJTJoMUIUE/b.995703/k.1A9A/Church_announces_2_million_advertis-
ing_push_The_Journey.htm, VII 2009).

4 Zob. N. Willis, Agency proposes expanding United Methodist ad campaign (http://archives.
umc.org/umns/news_archive2003.asp?story=%7B094EE765-1D4A-4C9E-A69D-D77447DBC
CB2%7D&mid=2406, VII 2009). W 2000 r. UMC przeznaczyt 20 min dol. na funkcjonowanie
,lgniting Ministry” przez kolejne 4 lata. W 2004 r. budzet na ten cel na lata 2005-2008 zostat
zaplanowany na 10,25 min dol. rocznie (tamze). Na platformie tej mozna byto znalez¢ infor-
macje, jak nalezy wdraza¢ poszczegdlne elementy kampanii w kosciotach. Nie kazdy pastor jest
bowiem ekspertem w zakresie ekonomii i marketingu, wiec platforma ta stanowita specyficzny
drogowskaz, jak nalezy wizerunkowo zarzadza¢ placéwka.
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w USA w 2007 r. 15,1% catej populaciji, dla ktérej przygotowano nie tylko osobng
wersje kampanii, ale takze nagtasniano zwiekszanie sie liczby hispanojezycznych
pastoréw*2. Ten model dziatan sugeruje, ze metodysci pragna stac sie sprzedawcy
ustug duchowych — jesli nie o cechach quasi-uniwersalnych, nawigzujacych do
tradycji chrzescijanskiej — to zapewne o aspiracjach masowych, majgcych na celu
utrzymanie dotychczasowego udziatu w rynku religijnym.

W 2009 r. metodysci wdrozyli nowg kampanie pod hastem ,,Rethink Church”#?
(rys. 2), ktora jest ideowg kontynuacjg kampanii ,,Open hearts. Open minds.
Open doors”*. Wczesniejsza kampania sygnalizowata otwartos¢ i troske oraz
wskazywata wtasciwg droge. Prezentowata rézne chwile z zycia ludzi — te
mniej szczesliwe lub przygnebiajace i te nieco przyjemniejsze, lecz niezaleznie
od charakteru zyciowych doswiadczen proponowata specyficzny lek na trudy
codziennosci w postaci wizji, ze cztonkowie wspdlnoty metodystycznej sg
,sercem i umystem otwarci”, a drzwi KoSciofa stojg ,,zawsze otworem”*. Nie
nalezy wiec niczym sie martwié, gdyz wspdlnota jest blisko i mozna liczy¢ na
jej wsparcie. Obecna kampania metodystow ,Rethink Church” uwypukla te
same idee, ale w sposdb nieco bardziej bezposredni i mniej alegoryczny. Jest
w niej wyraznie uwypuklona nie tylko kategoria otwartosci, chocby przez idee

42 Zob. na ten temat: www.umc.org/site/c.gjJTJbMUIuE/b.1744059/k.D97B/Close_Up_Hispa-
nicLatino_ministries_grow_with_population_trends.htm (VI 2009). Populacja hispanojezyczna
cechuje sie znaczng dynamika wzrostu, gdyz w 2000 r. stanowita ona 12,5% catej populacji
USA (co w liczbach bezwzglednych wyglada nastepujgco: 35 305 818 — 281 421 906), a w 2007
r.—15,1% (w liczbach bezwzglednych: 45 378 596 — 301 621 159), co oznacza wzrost o 2,6%.
Zatem z catego przyrostu populacji w USA w latach 2000-2007 wynoszacego 20 199 253 niemal
potowe (49,87%) stanowi grupa hispanojezyczna. Wedtug przewidywan Population Reference
Bureau, w 2050 r. grupa Hispano/Latino bedzie stanowita 30,5% catej populacji USA (w liczbach
bezwzglednych: populacja USA 438 153 000, a Hispano/Latino 133 667 000). W catkowitym przy-
roscie populacji USA, ktéry nastgpi od 2007 do 2050 r., 64,66% bedg stanowic przedstawiciele
grupy hispanojezycznej. Zob. Overview of Race and Hispanic Origin 2000 (www.census.gov/prod/
2001pubs/c2kbr01-1.pdf, 111 2001); U.S. Hispanic Population Surpasses 45 Million Now 15 Percent
of Total (www.census.gov/Press-Release/www/releases/archives/population/011910.html, VI
2009); PRB 2008 World Population Data Sheet (www.prb.org/Datafinder/Geography/Summary.
aspx?region=72&region_type=2; http://pewhispanic.org/files/factsheets/hispanics2007/Table-
1.pdf). Model strategii nastawionej na ilos¢ byt jednak krytykowany przez czes$é przedstawicieli
UMC. Szerzej: K. L. Gilbert, Evangelical event focuses on church’s critical issues, 30 X 2007 (www.
umc.org/site/c.lwL4KnN1LtH/b.2744555/apps/nl/content3.asp?content_id=%7B5F8540DC-59C0-
43FC-8CA6-FAA249F6AF62%7D&notoc=1, VII 2009).

4 Zob. www.umcom.org/site/c.mrLZJ9PFKmG/b.4696269/k.18F8/Rethink_Church__What_
if _Church_was_a_Verb.htm (VII 2009). Kampania bedzie trwata przez 4 lata (do 2013 r.), a jej
szacowany koszt to 20 min dol.

4 Zob. www.umc.org/site/apps/ninet/content3.aspx?c=IwL4KnN1LtH&b=1752967&ct=6960057
(V11 2009).

% Wiekszos¢ spotéw UMC z lat 2001-2008 koriczyto sie hastem: ,,Nasze serca, umysty i drzwi
sg zawsze otwarte” (http://mediawarehouse.ignitingministry.org, VIl 2009).
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przewodnig ,tysigca drzwi” (,,thousands of
doors”)%, ktore sg do otwarcia, podobnie jak

WE liczne trudy zycia s wyzwaniami do podjecia
CHURCH?

albo celami do zrealizowania, ale jest takze
uwidoczniona kategoria zmiany sygnalizu-
jaca, ze Koscidt nalezy zmieniac przez ,365
dni w roku”#. O Ko$ciele powinno sie bo-
wiem mysle¢ — zdaniem metodystéw — nie
jak o budynku, lecz jak o metaforycznych
drzwiach, ktére mozna otworzy¢ na rézne
sposoby, zmieniajgc przy tym Swiat*. Przytg-
czajac sie zatem do wspolnoty metodystow,
powinno odnalez¢ sie nie tylko powotanie
i witasciwg droge w zyciu, ale takze inspiracje
do aktywnosci, ktéra bedzie poswieceniem,
,darem” dla innych. Kampania ,Rethink
Church” sktania wiec do nieco zyczeniowej
refleksji o Swiecie, relacjach z innymi i oczy-
wiscie o Kosciele, w mysl ktdrej odrzuca sie
faktycznosé, terazniejszosé, czyli wizje rzeczy-
. { wistosci zastanej, aktualnej, a na jej miejsce
Rys. 2. Kampania UMC prowadzona nalezy wprowadzi¢ model przysztosciowy
pod hastem ,Rethink Church” . . . .
) (czy raczej marzeniowy), ukazujgcy otoczenie
Zrodto: www.umc.org takie, jakim mogtoby by¢, jakie jest mozliwe
do stworzenia. Elementy tworzenia i dziatalnosci stanowig dominante catej
obecnej kampanii, gdyz tak eksponowana idea drzwi sktania odbiorcéow do
refleksji, a nawet wysitku zmierzajgcego do otwarcia owych metaforycznych
drzwi, za ktérymi kryje sie nie tylko zacheta do ,,otwierania” swiata przed innymi,
ale przede wszystkim ,,otwierania” swiata razem, bo przeciez ,,razem mozemy
otwierac serca, umysty i drzwi”*°.
Kampania ,,Rethink Church” jest skierowana przede wszystkim do ludzi mto-
dych, ktérzy wyrazniej niz inne grupy wiekowe dystansujg sie wobec obszaru
sakralnego®’. Wybér grupy ludzi w wieku 18-34 lata jawi sie jako zabieg celowy,

46 Zob. www.10thousanddoors.org (VII 2009); United Methodists plan campaign to ,, rethink
church” (www.umc.org/site/apps/ninet/content3.aspx?c=IwL4KnN1LtH&b=2429873&ct=6056
507, VIl 2009).

4 www.umc.org/site/apps/ninet/content3.aspx?c=lwL4KnN1LtH&b=2429873&ct=6056507
(VII 2009).

48 Zob. www.10thousanddoors.org (VII 2009).

4 Jest to hasto z emitowanego przez UMC spotu telewizyjnego (www.umc.org).

%0 Zainteresowanie UMC mtodymi ludZmi jako potencjalnymi cztonkami tej denominacji
znajduje odzwierciedlenie w badaniach przeprowadzonych m.in. przez Instytut Gallupa, gdyz
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majgcy wykorzystac potencjat drzemigcy w mtodziezy (niezagospodarowany
dotad przez inne instytucje religijne) i uczyni¢ z mtodych zrédto inspiracji dla
UMC w zakresie radzenia sobie z wyzwaniami wspétczesnosci. Wiadze Kosciota
dostrzegajg bowiem sekularystyczne, a nawet postchrzescijaniskie tendencje
w przestrzeni amerykanskiej®?, ktérym mozna sprébowaé przeciwdziataé
— zgodnie z intencjg UMC — docierajac i angazujac te czesc¢ populacji bedaca
aktywnym uczestnikiem dokonujgcych sie wspotczesnie zmian i umozliwiajgca
oddziatywanie na trzy generacje®’: baby boomers®3, post-moderns (generacje

75% respondentow z grupy wiekowej 18-29 lat w 2008 r. deklarowato wiare w Boga. W pozo-
statych grupach wiekowych rozktad deklaracji wyrazajacej wiare w Boga wygladata nastepujaco:
30-49 lat — 74%; 50-64 lat — 77%,; 65 lat i wiecej — 88%. Deklaracje te majg charakter zagregowa-
ny, gdyz nie uwzgledniaja afiliacji religijnej respondentoéw, ktéra jednak réznicuje poziom wiary
w Boga. Wérdd protestanckich respondentéw wiare w Boga deklaruje 91%, a wsrdd katolickich
— 84%. Szerzej na ten temat komunikat z badan: F. Newport, Belief in God Far Lower in West-
ern U.S., 28 VII 2008. Poziom tej deklaracji w kontekscie praktyk religijnych moze ttumaczy¢
zainteresowanie mtodziezg, gdyz w 2009 r. 38% protestanckich respondentéw w wieku 21-29
lat deklaruje uczestnictwo w religijnych celebracjach w okresie 7 dni poprzedzajgcych badania.
Ta sama forma aktywnosci religijnej w pozostatych grupach wiekowych wygladata nastepujgco:
30-39 lat oraz 40-49 lat — 44%; 50-59 lat i 60+ — 47%. Analogiczna forma praktyk religijnych
w grupie katolickich respondentéow: 21-29 lat — 30%; 30-39 lat — 38%; 40-49 lat — 44%; 50-59
lat — 45%; 60 lat i wiecej — 58%. Szerzej: L. Saad, Church-Going Among U.S. Catholics Slides to
Tie Protestants, 9 IV 2009 (www.gallup.com). Dodatkowo mtodziez (grupa wiekowa 18-34) jest
W najmniejszym stopniu przekonana, ze religia moze byé pomocna w rozwigzywaniu codziennych
probleméw — takg postawe deklaruje 44% badanych respondentéw. W grupie wiekowej 35-54
z opinig tg zgadzato sie 52% badanych, za$ w najstarszej (55+) — 60% badanych. Szerzej komunikat
z badan: L. Saad, Americans Believe Religion is Losing Clout, 23 XIl 2008 (www.gallup.com).

51 Zob. www.umc.org/site/apps/ninet/content3.aspx?c=IwL4KnN1LtH&b=2429873&ct=6
056507 (VII 2009).

2 Zob. www.umc.org/site/apps/ninet/content3.aspx?c=IwL4KNnN1LtH&b=2429873&
ct=6056507 (VII 2009); http://www.umcom.org/atf/cf/%7B60C02017-4F6A-4F3B-883A-
4AFAECE1182F%7D/PDF_Rethink_FiveMarketingTipsforLocalChurchrev3.pdf (VII 2009).

%3 Baby boomers to — zdaniem badacza tego , pokolenia” Wade’a Clarka Roofa — grupa,
ktdéra interesuje sie zagadnieniami religijnymi i duchowymi, lecz stroni od religijnych ugrupo-
wan. Wsrédd 72 min przedstawicieli tej generacji 1/3 nigdy nie zaniechata swojej aktywnosci
religijnej, pozostate 2/3 tak, ale 40% z nich ponownie rozpoczeto duchowe poszukiwania.
Z badan W. C. Roofa wynika, ze 58% badanej populacji baby boomers uczeszcza do kosciota
lub synagogi, co jednak nie oznacza przynaleznosci do okreslonego wyznania. S to ,wierzacy,
nieprzynalezacy” lub ,poszukujacy”. Dodatkowo 28% interesuje sie sferg religijng, lecz dy-
stansuje wobec religijnych grup i 5% przyznaje sie do niewiary. Zob. wywiad z C. W. Roofem
przeprowadzony przez P. Steinfelsa, Charting the Currents of Belief For the Generation That
Rebelled, ,The New York Times” z 20 V 1993 (www.nytimes.com/1993/05/30/weekinreview/
conversations-wade-clark-roof-charting-currents-belief-for-generation-that.html); ponadto:
R. N. Ostling, J. Bonfante, R. Kamlani, E. Taylor, L. H. Towle, The Church Search, ,The Time”
z 51V 1993 (www.time.com/time/magazine/article/0,9171,978164-1,00.html, VIl 2009); W. C.
Roof, Spiritual Marketplace: Baby Boomers and the Remaking of American Religion, Princeton
University Press, Princeton 2001.
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X>%) i millenials (generacje Y*°). Przy pomocy jednego targetu metodysci bedg
mogli dotrzec ze swoim przestaniem do niemal catego spoteczenstwa.

Dziatania marketingowe Kosciota Metodystycznego w USA mozna potrakto-
wac jako prébe przeciwdziatania zmniejszaniu sie potencjatu konsumenckiego
w ramach tej konfesji. Badania Instytutu Gallupa wykazaty tendencje spadkowg
deklaracji wyrazajgcych przynaleznos¢ do tego wyznania —w 1992 r. takg prefe-
rencje wyrazito 10% respondentéw, a w 2008 r. — 7%°¢. Podobne wyniki prezen-
tuje American Religious Identyfications Survey, w ktéorym w 1990 r. z KoSciotem
Metodystycznym identyfikowato sie 8,1% Amerykandw, a w 2008 r. — 5%°’.

Wykorzystywanie instrumentéw i narzedzi marketingowych jest charak-
terystyczne nie tylko dla Kosciota Metodystycznego, gdyz podobne kampanie
prowadzg m.in. denominacje prezbiterianskie, baptystyczne, United Church
of Christ®®, co prawdopodobnie jest spowodowane zmniejszajgca sie liczba
wyznawcow. Potwierdzajg to wyniki badan przeprowadzonych przez Instytut
Gallupa w 2008 ., w ktorych afiliacje chrzescijariskg zadeklarowato 77% respon-
dentdéw (dla poréwnania w 1948 r. — 91%). Spadek przynaleznosci do instytucji
religijnych jest jednak bardziej widoczny w przypadku wyznania protestanckiego
niz katolickiego —w 1948 r. przynaleznos¢ do protestantyzmu deklarowato 69%
respondentdw, a w 2008 . — 55%, podczas gdy deklaracje katolickie w latach 1945
i 2008 wynosity po 22%. W badaniach tych mozna takze zauwazyé 10% wzrost
liczby osdéb deklarujgcych sie jako niereligijne — w 1948 r. takich deklaracji byto
2%,aw 2008 r. — 12%>°.

Wzrost odsetka oséb deklarujgcych sie jako niewierzgce i spadek deklaracji
wyrazajgcej afiliacje do chrzescijanstwa czesciowo ttumaczy marketingowe
wysitki metodystow, ktére mozna chyba potraktowad jako przejaw bezradnosci
wobec dokonujacych sie aksjologiczno-ontologicznych przemian. Ten obraz
szczegdlnego rodzaju dziatalnosci ewangelizacyjnej Kosciota Metodystycznego

% Zob. na ten temat m.in. D. Coupland, Pokolenie X. Opowiesci na czas przyspieszajqcej
kultury, Proszynski i S-ka, Warszawa 1998; www.ptsem.edu/iym/lectures/1997/Roof-Ministry.
pdf (VI 2009).

% Tamze.

6 Zob. komunikat z badan: Religion (www.gallup.com, VIl 2009).

7 Zob. raport z badan uczonych z The Graduale Center of the University of New York:
B. Kosmmin, E. Mayer, A. Keysar, American Religious Identyfikations Survey 2001, 19 XII 2001
(www.gc.cuny.edu/faculty/research_briefs/aris/aris_index.htm, V 2009); B. Kosmmin, E. Mayer,
American Religious Identyfications Survey 2008, Trinity College, Hartford Connecticut, s. 5
(http://b27.cc.trincoll.edu/weblogs/AmericanReligionSurvey-ARIS/reports/ARIS_Report_2008.
pdf, V 2009).

%8 Na temat tej kampanii: Z. Domaszewicz, V. Makarenko, Ewangelia na billboardzie, ,,Gazeta
Wyborcza” z 7-8 maja 2005, s. 32; E. Stachowska, Sacrum w reklamie..., s. 153; E. Stachowska,
Rechrystianizacja a neosakralizacja..., s. 231.

% Szerzej na ten temat zob. komunikat z badan: F. Newport, This Easter, Smaller Percentage
of Americans Are Christian, 10 IV 2009 (www.gallup.com, VII 2009).
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w USA ujawnia zatem determinacje instytucji religijnych, ktére w warunkach
silnej pluralizacji muszg troszczyc sie przede wszystkim o utrzymanie dotych-
czasowego — i pozyskiwanie nowego — potencjatu konsumenckiego, ktéry jest
wolny i niezalezny w swych sakralnych wyborach. W warunkach supremacji eko-
nomii status quo kazdej firmy, w tym takze religijnej, zalezy przeciez w znacznym
stopniu od procentowego udziatu w rynku, wyrazanego m.in. liczbg klientéw,
o ktérych niemal kazdy podmiot religijny jest gotow walczy¢. Sukces w tej
rynkowej walce moze oznaczac dla poszczegdlnych firm religijnych zwiekszenie
swojej partycypacji w corocznym budzecie filantropijnych ,datkéw” Ameryki,
ktéry w 2008 r. wynidst 307,65 mld dol., z czego na religie przekazano 106,89
mld dol.®°, co stanowi 35% udziat w catym budzecie.

4. The United Church of Canada

United Church of Canada (dalej: UCC) zdecydowat sie na specyficzng forme
ewangelizacji. 7 listopada 2006 r. rozpoczat trzyletnig kampanie reklamowa
pod nazwg wondercafe.ca®?, ktorej celem byto zainicjowanie dyskusji na temat
wspotczesnego Swiata, duchowosci, indywidualnych przekonan i pogladoéw,
ewentualnych dylematéw moralnych, na ktére niezaleznie od oceny $wia-
topogladowej UCC byt sktonny odpowiadac. Kampania miata zaangazowac
zarowno osoby zainteresowane sferg duchoway, jak i te, ktére sie wobec niej
dystansujg. UCC pragnat wywotaé reakcje za pomocg dos¢ kontrowersyjnych
idei, ktdre w istocie s3 emblematami ery jesli nie sekularyzmu, to zapewne
dyferentyzmu religijnego, gdyz nastepuje wzajemna interferencja sacrum

0 Dla poréwnania na edukacje i cele edukacyjne w 2008 r. przekazano 40,9 mld dol., ktére
stanowig 13% catego budzetu i s3 na 2. miejscu po religii pod wzgledem wielkosci udziatu.
W 2007 r. budzet filantropijny wynosit 316,07 mld dol., z ktérych 102,32 mld dol. (33,4%)
przeznaczono na religie, a 43,32 mld dol. (12,1%) — na edukacje. Szerzej: Giving USA. Annual Re-
port, American Association of Fundraising (www.givingusa.com; http://nonprofit.abut.com, VI
2009). Giving USA Report for 2008 and Online Fundraising Estimates (http://forums.blackbaud.
com/blogs/connections/archive/2009/06/10/giving-usa-report-for-2008-and-online-fundrais-
ing-estimates.aspx, VIl 2009; http://www.philanthropy.iupui.edu/News/2009/docs/Giving-
Reaches300billion_06102009.pdf, VIl 2009). Na temat finansowania religii zob. ponadto: D. A.
Roozen, C. S. Dudley, Faith communities today. A report on Religion in United States Today,
Hartford Institute for Religion Research, Il 2001 (www.hirr.hartsem.edu, VII 2009); Year Book
of American and Canadian Churches (www.elektronicchurch.org, VIl 2009); L. R. lannaccone,
Skewness Explained: A Rational Choice Model of Religious Giving, ,Journal for the Scientific
Study of Religion” vol. 36, 2/1997, ss. 141-157; E. Stachowska, Rechrystianizacja i neosakral-
izacja..., s. 234, zwtaszcza przyp. 30.

& Kampania wykorzystywata m.in. media, Internet (interaktywng strone internetowa
wondercafe.ca), prase. Przy jej tworzeniu i realizacji UCC byt wspomagany przez agencje Smith
Roberts + Co. ,The task”. Introducing WonderCafe The United Church of Canada Opens its Doors
Online and In Your Neighbourhood (www.wondercafe.ca, VIII 2008).
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wondeu:amcn@

.m.m!.’.?L‘.ﬂi'f;‘f.'iﬁ?;@
Rys. 3. Elementy kampanii UCC pod hastem wondercafe.ca
Zrédto: www.wondercafe.ca
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i profanum, ktéra utrudnia, a czasami wrecz uniemozliwia wytonienie idei
i przestan eschatologicznych z tygla komercjalizmu. Nie tylko bowiem Swieta
Bozego Narodzenia sg dzi$ bardziej komercyjnym spektaklem emanujgcym
czerwienig mikotajowych strojéw i zielenig ,grudniowych choinek” niz religij-
ng celebracjg narodzin Chrystusa, ale takze emblematy religii staty sie przede
wszystkim dodatkiem do ubioru, a nie subtelng manifestacja afiliacji religijne;j.
Ponadto pluralizm Swiatopoglagdowy, postep nauki i techniki, idea egalitary-
zZmu sprawiajg, ze préba przeforsowania jedynej wiasciwej (np. teologicznej,
biblijnej lub kreacjonistycznej) interpretacji Swiata staje sie przedsiewzieciem
trudnym, a nawet niemozliwym do zrealizowania (rys. 3).

Zycie wspdtczesnego cztowieka ulega zmianom i na te zmiany UCC pro-
buje reagowad. Reakcja ta jest jednak raczej protestem wobec sukcesywnie
powiekszajgcego sie obszaru swobdd i wolnosci jednostek niz przejawem
otwartosci i tolerancji tej instytucji religijnej®. Supremacja swobody i eman-
cypacja oznaczajg bowiem utrate przez instytucje religijne dotychczasowego
wptywu i kontroli nad zyciem jednostek, ktdre w znaczgcym stopniu jest dzi$
sankcjonowane przez rynek. Kampanie UCC nalezy zatem odbiera¢ nie — jak
chca tego jej twdrcy — jako ,,Swiezy i istotny element”®, ,droge dla KoSciota”,
ale jako prébe przeciwdziatania pojawiajgcej sie ponowoczesnej laickosci oraz
hegemonii rynku i konsumpcji. Odmienna interpretacja gtdwnego przestania
kampanii, zgodna z zapewnieniami UCC®, sktania bowiem do sformutowania
przynajmniej kilku pytan: Czy jesli dzisiejszy cztowiek nie przeczyta o Kosciele
na billboardzie, to nie bedzie tej instytucji potrzebowat? Czy jesli instytucja
religijna nie bedzie nawotywata do refleksji nad hierarchig wartosci we wspoét-
czesnym swiecie, to wartosci ulegng anihilacji, czy tez po prostu przestang by¢
wartosciami religijnymi? Czy sytuacja instytucji religijnych jest az tak niepoko-
jaca, ze religie nalezy ,sprzedawac” za pomoca reklamy i marketingu?

Niezaleznie od odpowiedzi na owe pytania, ktére by¢ moze prébowatyby
ubrad rzeczywiste intencje UCC w szaty troski, humanizmu i duchowej od-
powiedzialnosci, to o pragmatyzmie marketingowych dziatan tej instytucji
religijnej Swiadczy chociazby grupa docelowa, ktérg stanowig ludzie w wieku
30-45 lat. S3 oni najliczniejszg populacjg wsréd osdb niewierzacych w Kana-
dzie (35%)®. Dodatkowo 36% respondentdw z tej grupy wiekowej w 2005 .

62 W materiatach wyjasniajgcych cel kampanii UCC okreslit sie jako Kosciét otwarty.
Tamze.

63 Zob. tamze.

64 Zob. tamze.

8 W. Clark, G. Schellenberg, Who's religious?, Statistics Canada, General Social Survey
(www.statcan.gc.ca/pub/11-008-x/2006001/pdf/9181-eng.pdf). Wszystkich oséb niewierzacych
w 2001 r. byto 16,2%, co oznacza, ze niereligijnosc jest trzecig co do wielkosci orientacjg Swia-
topoglagdowa Kanady (dwiema pierwszymi sg: katolicyzm —43,2% i protestantyzm — 29,2%). Do
UCC nalezy 9,6% badanych (tamze). Zgodnie z przewidywaniami Statistics Canada, dynamicznym
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zadeklarowato, ze ,nigdy nie praktykuje”, co stawia jg na pierwszym miejscu
wsrdd pozostatych populacji wiekowych®. W ciggu 20 lat nastgpit wzrost de-
klaracji 0 11,3% — w 1985 r. takg postawe wyrazito 21,5% respondentéw, a w
2005 r. — 32,8%".

W 2006 roku Angus Reid przebadat bowiem respondentéw z 20 krajéw pod
wzgledem oceny waznosci religii w zyciu codziennym, w ktérym Kanada uplaso-
wata sie na 7. miejscu, gdyz 39% badanych Kanadyjczykdw ocenito religie jako
wazng, za$ 61% nie zgodzito sie z tym stwierdzeniem®. W 2007 r. w teorie ewolu-
cji wierzyto 59% badanych Kanadyjczykdw, a 22% uznaje poglad, ze Bég stworzyt
cztowieka w obecnej postaci®®. Od 2000 do 2009 r. nastapit 13% spadek wiary
Kanadyjczykéw w Boga —w 2000 r. wiare w Boga zadeklarowato 84% badanych,
aw 2009 r. — 71%°. Dziatalno$¢ UCC jawi sie wiec jako proba przeciwdziatania
tendencjom sekularystycznym przy wykorzystaniu jezyka i symboliki rynku.

5. Swiatowe Dni Miodziezy — Sydney 2008

Dos¢ osobliwym przyktadem komercjalizacji sacrum byty Swiatowe Dni Mto-
dziezy (dalej: WYD) w Sydney w 2008 r., ktére bardziej przypominaty Bau-
drillardowskg feerie i symulacje niz tradycyjng forme krzewienia religijnosci.
Podczas pierwszego dnia WYD mozna byto bowiem oglgdaé Benedykta XVI
w inscenizacji nawigzujgcej raczej do koncertu gwiazdy wspdtczesnej muzyki
niz religijnej celebracji zachecajacej do refleksji i duchowego przezycia (rys. 4).
Wprawdzie ta forma propagowania katolickiej apologetyki zostata zainicjowana
przez Jana Pawtfa Il, ktdrego niemal popkulturowy wizerunek sprawit, ze Karol

wzrostem w latach 2001-2017 bedg wykazywaty sie wyznania niechrzescijanskie — przygoto-
wane scenariusze pokazuja przyrost z 6,3% w 2001 do 11,2% w 2017 r. Szerzej: Population
projections of visible minority groups, Canada, provinces andregions 2001-2017 (www.statcan.
gc.ca/pub/91-541-x/91-541-x2005001-eng.pdf, s. 18, VII 2009).

% Dla poréwnania w grupie wiekowej 25-44 lata w 1985 r. analogiczng deklaracje ztozy-
to 25% badanych. Rozktad tej deklaracji w pozostatych grupach wiekowych w 2005 (i 1985)
wygladat nastepujaco: 15-24 — 33,1% (22,4%); 45-64 — 32,6% (15,7%); 65+ — 25,5% (20,8%).
C. Lindsay, Canadians attend weekly religious services less than 20 years ago (www.statcan.
gc.ca/pub/89-630-x/2008001/article/10650-eng.htm, VII 2009).

¢ Tamze.

8 Raport World Divided Over Importance of Religion (www.angus-reid.com/polls/
view/13764/world_divided_over_importance_of_religion, VIl 2009). Nizszy poziom deklaracji
wyrazajgcych przekonanie, ze religia jest wazna w zyciu codziennym prezentowali respondenci
z nastepujgcych krajéw: Hiszpania — 31%; Chiny — 26%; Niemcy i Japonia — 24%; Wielka Brytania
23% i Francja — 17%.

8 Raport z badan: Do Canadians Believe in Evolution or Creationism? (www.angus-reid.
com/uppdf/ARS_Evo_Cre.pdf Angus Reid, VII 2009).

0 Raport z badan: As Christians Mark the Death and Resurrection of Jesus Christ this Easter
Weekend, New Poll Finds Fewer Canadians Believe in God (www.ipsos-na.ca, VII 2009).
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Wojtyta stat sie — jak ujmuje to Hors Herman — ,,gwiazdorem srodkow przeka-
zu, ktérego z olbrzymim naktadem wysitku i kolosalnych pieniedzy inscenizuje
sie na papieza ludowego”’?, to jednak religijne przestanie w ponowoczesnej
formie jest de facto osobliwym przejawem komercjalizacji sacrum. Religie
odziang w ,,popkomercyjne” szaty trudno jest odbiera¢ zgodnie z intencjg
gtowy Kosciota, ktdra jako duchowe cele dla mtodziezy wyznaczyta podczas
sakralnego spektaklu m.in. ,,odkrycie prawdziwej tozsamoéci Ducha Swiete-
go””% czy ,jasne uswiadomienie sobie Jego ciggtej, aktywnej obecnosci w zyciu
Kosciota; w szczegdlnosci odkrycie, ze Duch Swiety dzieki sakramentom chrze-
Scijanskiej inicjacji [...] jawi sie jako »dusza«, zyciowy oddech wtasciwego zycia
chrzescijanskiego””3. Zycie chrzescijanskie wigze sie chyba zatem ze szczegdlna
celebracjg, ktérej istota sprowadza sie do magii przezy¢, cho¢ niekoniecznie
tych religijnych, gdyz trudno doswiadczac¢ transcendencji, bedgc otoczonym
gadzetami z napisem ,Official Licenced Product” (rys. 5). Chyba ze na tym ma
polegac ponowoczesna strategia ewangelizacyjna, ktérg Benedykt XVI przekazat
pielgrzymom, méwiac: ,Dla mtodziezy kraju, ktory bedzie nas gosci¢, stanie
sie to wyjatkowa sposobnoscig, by zsekularyzowanemu w wielu kierunkach
spoteczenstwu obwiescic¢ piekno i rado$é Ewangelii”’.

Rys. 4. Benedykt XVI w dniu rozpoczecia WYD w Sydney
Zrédto: http://www.wyd2008.org

W trakcie WYD odbyty sie targi zakonne (Vocations Expo), na ktérych prezen-
towaty sie rozne zakonne formacje. Miata to by¢ promocja powotan i sakralnego
sposobu zycia, ale nalezy to postrzegad raczej jako dezawuacje istoty powotania,
gdyz powotanie w ponowoczesnym wydaniu bardziej zalezy od atrakcyjnosci
przedstawienia zakonu, koloru lub kroju odziezy sakralnej czy smaku kulinarnych
specjatow, ktére sg wytwarzane przez okreslone instytucje, niz od , rzeczywistej”

" 'H. Herman, Jan Pawet Il ztapany za stowo. Krytyczna odpowiedZ na ksigzke Papieza,
Uraeus, Gdynia 1995, s. 29.

2 QOredzie Ojca Swietego Benedykta XVI z okazji XXIll SDM — Sydney 2008 (www.vatican.
va/holy_father/benedict_xvi/messages/youth/documents/hf_ben-xvi_mes_20070720_youth_
pl.html, VIl 2009).

? Tamze.
 Tamze.
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Rys. 5. Jeden z produktéw,przeznaczonych dla pielgrzymow (WYD, Sydney 2008)
Zrodto: http://shop.wyd2008.org

sugestii boskiej naktaniajgcej do wybrania tej szczegdlnej formy zycia. Promo-
wanie powotan nie jest strategig charakterystyczng jedynie dla WYD, gdyz te
forme krzewienia zycia religijnego prébowat rozreklamowaé w 2005 r. Jonathan
Meyer z Indianapolis, odwotujgc sie do stylistyki filmu ,,Matrix”7® (rys. 6), a takze
Duszpasterstwo Akademickie KUL, ktére w 2008 r. zorganizowato Targi Zakonne
(rys. 7), bedace — jak czytamy w informacji reklamowej — ,,promocjg powotan
poprzez przyblizenie [...] bogactwa charyzmatéw zakonnych”’¢. Rodzi to jednak
pytanie, gdzie jest w takim razie powotanie sensu stricte?

Odwotywanie sie przez instytucje religijne do tego typu dziatan i strate-
gii oznacza albo plastyczne i efektywne przystosowanie sie do wymogoéw
wspotczesnego Swiata, albo bezradnos¢ wobec standardéw ponowoczesnej
laickosci. Proba wkroczenia sacrum w przestrzern komercji moze owocowac
spektakularng forma strywializowania istoty religii, na ktorg instytucje sakralne
nie sg prawdopodobnie przygotowane. Przyktadem sprofanizowania sacrum
moze by¢ inicjatywa podjeta przez dziennikarke czasopisma ,Marie Claire”,
ktéra zwrdcita sie do australijskich agencji z prosba o prébe innowacyjnego
przedstawienia chrzescijafistwa. Pojawito sie wiele propozycji, z ktdrych trzy
jawig sie jako nie tylko inspirujgca oferta dla zsekularyzowanego spoteczen-
stwa Australii”’, ale takze kontrowersyjna w przekazie forma repozycjonowania
tradycyjnej aksjologii religijnej.

> Zob. Church uses ,,The Matrix” to talk to youth Indianapolis priest featured in ad campaign
to promote Catholicism, 26 VIl 2005, MSNBC (www.msnbc.msn.com/id/9075370/, VI 2007); E.
Stachowska, Rechrystianizacja a neosakralizacja..., s. 231, zwtaszcza przyp. 17.

6 www.isidorus.net/show/news,103,Lublin_Targi_Zakonne_2008&jezyk =PL.

77 W Australii mozna zaobserwowac spadek zainteresowania chrzescijanstwem —w 1901 r.
chrzescijan byto 96,1%, a w 2001 r. — 68%. Jednoczesnie mozna zaobserwowac 15,1% wzrost
w okresie 1901-2001 os6b niewierzgcych — w 1901 r. byto ich 0,4%, a w 2001 r. — 15,5% (www.
abs.gov.au/ausstats/abs@.nsf/46d1bc47ac9d0c7bca256¢470025ff87/bfddalca506d6cfaca-
2570de0014496e!0penDocument, VII 2009). W 2006 r. 0séb niewierzacych w Australii byto 18,7%
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Rys. 6. Plakat stanowigcy element kampanii w Indianapolis (autor: J. Meyer)
Zrédto: www.msnbc.msn.com/id/9075370

Rys. 7. Pokaz mody zakonnej i konkurs kulinarny w czasie targéw zakonnych w Lublinie
Zrédto: http://targizakonne.blogspot.com
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Rys. 8. Reklama przygotowana przez agencje Leo Burnett
Zrédto: http://au.lifestyle.yahoo.com/b/marie-claire/4620

Po pierwsze, koncepcja agencji Leo Burnett ,Christianity. Generation Y
NOT?”(rys. 8), ktéra konwencjg nawigzuje do obrazu ,Ostatnia wieczerza”
Leonarda Da Vinci, jednak jej intencjg byta nieco ironiczna aluzja do fun-
damentalnych zatozen chrzescijaristwa. Projekt ten mozna zinterpretowac
— zdaniem jego twdrcow — takze jako zaktualizowany oglad wspdtczesnego
zréznicowanego spoteczenstwa, w ktédrym tradycyjna apologetyka i dogma-
tyka raczej nie wzbudza zainteresowania’®. Gdyby zatem wspotczesnie miata
zostac zorganizowana ostatnia wieczerza, niewykluczone, ze przypominataby
ona kreacje agencji Leo Burnett.

Rys. 9. Reklama przygotowana przez agencje The Campaign Palace z Melbourne
Zrédto: http://au.lifestyle.yahoo.com/b/marie-claire/4620/

(www.abs.gov.au/ausstats/abs@.nsf/mf/2068.0/, http://www.hreoc.gov.au/racial_discrimina-
tion/face_facts/chap2.html#fn108, VII 2009).
78 http://au.lifestyle.yahoo.com/b/marie-claire/4620/ (1X 2008).
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Po drugie, reklama agencji The Campaign Palace z Melbourne zatytutowana
,Miracles are still happening” (rys. 9), ktéra — podobnie jak kreacja Leo Burnett
— podkreslata anachronicznosc¢ chrzescijanstwa, a doktadniej przekazu wartosci
tej tradycji. W projekcie nawigzano do elementéw biblijnych, a doktadniej do
opisanych cudéw, ktére mogg by¢ dzis odbierane przez spoteczenstwo jako
niewiarygodne, lecz mozna ten element przedstawi¢ w ponowoczesnej postaci,
sugerujac, ze Chrystus nadal jest wérdd ludzi, ze jego mistycyzm przenika ich
zycie. Przejawem prawdziwej wiary jest za$ dostrzeganie prawdziwej natury
codziennych zdarzen™.

‘ AN’ THE CHURCH SAYS SORAY
B APt be 0 = g v e et & R p—
Tt = ot v - —— = g b O T e ot -

e pomat gy e o Bn g b e e bt Ba®

- e — e WMASY —m m— -

Rys. 10. Propozycja kampanii przygotowana przez agencje I.D.E.A.S. z Sydney
Zrédto: http://au.lifestyle.yahoo.com/b/marie-claire/4620/

Po trzecie, propozycja przygotowana przez agencje |.D.E.A.S. z Sydney,
nawigzujgca do kontrowersyjnych momentow w historii chrzescijanstwa, gdyz
przewodnim hastem tego projektu byto ,Sorry’08. The Church Says Sorry”
(rys. 10). Kampania ta sugerowata — zdaniem jej twdrcow — aby Kosciét w 2008 r.
przeprosit kobiety za lata religijnie sankcjonowanego postrzegania pozycji kobiet,
a takze za palenie czarownic na stosach i za niemoznos¢ petnienia znaczacych
funkcji w przestrzeni religijnej.

6. The Churches Advertising Network

Jest to dziatajgce od 1990 r. stowarzyszenie zrzeszajgce specjalistow od rekla-
my oraz rozmaite grupy chrzescijanskie®. Celem dziatalnosci The Churches
Advertising Network (dalej: CAN) jest wspomaganie instytucji religijnych w wy-
® Tamze.
80 Cztonkami The Churches Advertising Network w 2008 i 2009 r. byli m.in. T. Kinch (The
Methodist Centre), Ch. Bayfield (Arkwright Advertising Publicity & Ideas Ltd.), D. Coleman (Church

Army), M. Elms (The London Institute of Contemporary Christianity), dyrektorzy dziatéw PR z die-
cezji Southwell-Nottingham, Leicester, Manchester (www.churchads.org.uk/who/who.html).
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korzystywaniu narzedzi marketingowych, ktdre majg zapewni¢ wysoka jakosc
kampanii, gdyz ,reklama i marketing powinny — zdaniem przedstawicieli CAN
— stac sie wazng czescig komunikacyjnej strategii Kosciota”8!.

Rys. 11. Reklama pt. ,Che Guevara” (autor: Chas Bayfield)
Zrédto: http://www.churchads.org.uk/past/1999/index.html

Agencja wpisata sie do grona twoércow reklamy religijnej kampanig ,wiel-
kanocng” z 1999 r. zatytutowang ,,Che Guevara” (rys. 11), ktdrg mozna potrak-
towac jako zamierzong prowokacje, majgcg zwrdci¢ uwage opinii publicznej
na ingrediencje religijne we wspodtczesnym swiecie, co zostato — jak przyznaja
tworcy plakatu — osiggniete®?. Kreacja ta miata uwypukli¢ intencje poswiece-
nia i cierpienia Chrystusa, a takze podkresli¢ jego wtadze, ktéra w kontekscie
autorytaryzmu Che Guevary jawi sie jako prawdziwa i naturalna®,

Aktywnosc CAN jest szczegdlnie widoczna w okresie bozonarodzeniowym,
gdyz komunikatami reklamowymi wyraza protest przeciwko komercjalizacji
tych $wiat. Wprawdzie 6w sprzeciw nie ma tak szokujgcego charakteru jak
kampania z 1999 r. — z wyjatkiem kampanii z 2005 r. (rys. 12) nawigzujacej do
plakatéw rewolucyjnych —to jednak komunikaty sktaniajg do refleksji. Obrazuje
to kampania z 2003 r. zatytutowana , Ask him for something” (rys. 13), ktéra
pietnuje w nieco przewrotny sposéb materializm wspdtczesnych spoteczenstw,
prezentujac narodziny Chrystusa odzianego w stroj Sw. Mikotaja.

8 www.churchads.org.uk/who/history.html (IX 2008).
82 www.churchads.org.uk/past/1999/index.html (IX 2008).
8 Zob. tamze.
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Rys. 12. Kampania pt. , Celebrate the birth of a hero” (autor: Chas Bayfield)
Zrédto: http://www.churchads.org.uk/mailing_list/birth_hero.html

Go on, ask him for something this Christmas

Rys. 13. Reklama pod hastem , Ask him for something”
Zrédto: http://www.churchads.org.uk/past/2003/index.html
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Na kampanie tworzone przez CAN mozna popatrzec jak na prébe afirmacji
okreslonych — bo jednak chrzescijanskich — wartosci, ktére zapewne pretendujg
do tego, by stac sie aksjologicznym uniwersum przenikajgcym egzystencje Euro-
pejczykéw. Jednakze owe uniwersalistyczne aspiracje przybierajg raczej postac
nieco przebrzmiatej oferty sprzed kilku sezondw, gdyz barwnos¢, wielowymiaro-
wosé, a takze rozrywkowos¢ propozycji epistemologicznych oferowanych przez
wspotczesny swiat bardziej interesuje dzisiejszego cztowieka niz wizja cierpiet-
niczej drogi do ewentualnego zbawienia. Zycie wedtug zasad spod znaku krzyza
i korony cierniowej jest przeznaczone chyba dla nielicznych, ktérzy w tej formule
zycia odnajdujg cel i powotanie, gdyz jest ona obarczona trudem, wysitkiem
i posSwieceniem, a dzisiejszy swiat permanentnie krzewi ewangelie szczescia
i rozkoszy, pomijajgc przy tym tradycyjne osrodki misyjne. Wyeliminowanie in-
stytucji religijnych z programu propagowania wizji szczescia niebianskiego przez
podmioty Swieckie jest zapewne spowodowane tym, ze tu na Ziemi jest juz jakby
w niebie, a organizacje religijne prébujg imitowac i nasladowac — przede wszyst-
kim w formie, cho¢ niewykluczone, ze i w tresci — historycznie uksztattowang
wizje eudajmonii, lecz dopiero po $mierci. Mimetyzm dziatarn podejmowanych
przez organizacje sakralne ujawnia zatem lek i obawe przed anihilacjg religijnych
aksjologii w globalnym hipermarkecie idei, styléw zycia, rozrywek i pokus.

k k %

Zaprezentowany wybidrczo materiat miat ukazaé, ze proces konsumpcji i ko-
mercjalizacji, ktére przenikajg zaréwno zycie jednostkowe, jak i spoteczne,
w odniesieniu do sfery sacrum wydaja sie byc¢ trywializowaniem ideologii reli-
gijnych, duchowosci, transcendenc;ji, a takze Absolutu na rzecz wzrostu popytu.
Skomercjalizowana postac sakralnosci jawi sie bowiem jako profanacja, ktéra
redukuje sacrum do codziennej potocznosci zbanalizowanego rynku, gdzie
religia i religijnos¢ stajg sie ,,nicoscig” w morzu licznych, czesto fascynujgcych
i finezyjnych, choé w istocie bezuzytecznych towardw i ustug. W efekcie tego
procesu religia juz nie zaspokaja wyszukanych potrzeb zwigzanych z wymiarem
eschatologicznym, lecz staje sie jednym z branddw istniejgcych na rynku, ktérego
ewentualna odmiennos¢ od innych marek jest zakorzeniona w , historyczne;j
niezmiennosci”, afirmujgcej nieco anachroniczne tresci przy permanentnym po-
szukiwaniu nowoczesnych form ewangelizacji lub sakralizacji. We wspdtczesnych
sferach o prowenienciji religijnej obserwujemy zatem nie tylko wszechobecng
dominacje technik i narzedzi marketingowych, ale takze —a moze przede wszyst-
kim — fascynacje tym wymiarem proceséw ekonomicznych, ktérych implikacja
jest odzianie religijnej apologetyki objawienia w szaty komercji, gdzie za pomocg
marketingu, reklamy, mediéw, innowacyjnych technologii wyznacza sie nowe
formy lub drogi prowadzace rzekomo do zbawienia.
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Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
Wydziat Nauk Spotecznych, Instytut Filozofii

Profaniczna uzytecznosc i Swiety erotyzm
w filozofii Georges’a Bataille’a

W artykule chce, po pierwsze, wykazaé swoiscie egzystencjalny walor eroty-
zmu, traktowany mylnie jako przejaw animalnej, czyli niskiej i godnej pogardy,
seksualnosci cztowieka. Erotyzm mimo swego zakorzenienia w seksualizmie
stanowi gwattowng ewokacje wyzwalang przez mozliwos¢ Swiadomej trans-
gresji zakazow, na strazy ktérych stoi spoteczenstwo. Egzystencjalny aspekt
tej tezy ma sie uwidoczni¢ w tragedii uwiezienia cztowieka pomiedzy probg
transgresyjnego przekroczenia $mierci w erotycznej zatracie a przymusem
uczestnictwa i podporzadkowania sie Swiatu uzytecznosci, sterowanym przez
racjonalnie skalkulowang prace dajgcg wyraz powadze cztowieczenstwa,
w opozycji do infantylizmu erotycznych ekscesow.

Po drugie, wychodzac od ugruntowania erotyzmu transgresyjnego, chce
pokazaé, ze nie jest on adekwatny do wspdtczesnego rozumienia erotyzmu
w ramach masowej kultury ponowoczesnej. Co wiecej, z na pozér libertynskich
wywodow Georges’a Bataille’a nie nalezy wywodzi¢ zachety do praktykowania
niepohamowanego seksu. Pomimo okazjonalnego traktowania francuskiego
filozofa jako prekursora postmodernizmu, jego rozumienie erotyzmu jest zako-
rzenione w immanencji istoty ludzkiej, nie ogranicza sie zas do fetyszyzowania
i estetyzacji czysto materialnej powtoki cielesne;.

Ma to pokazac intelektualne podejscie francuskiego heterologa do tytuto-
wych zagadnien. Podejscie to, cho¢ moze byc traktowane jak opis rzeczywistosci
spotecznej tworzonej przez ,ciemng, zepsutg nature” cztowieka, dokonuje
tego jedynie posrednio, bo w rzeczywistosci ukazuje erotyzm jako filozoficzne
pytanie o sens cztowieka.
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1.

Erotyzm jest ludzkg wtasciwoscig, ktéra w akcie pozadania realizuje sie po-
towicznie, natomiast w akcie transgresji odnajduje catkowite spetnienie. Ten
akt jest tak samo ulotny jak ludzkie zycie, dlatego trafnie oddaje charakter
ludzkiej egzystenc;ji.

Akt transgresji jest gestem dotyczgcym granicy — najpierw granic nato-
zonych przez cztowieka na samego siebie jako uczestnika zycia spotecznego,
a nastepnie granicy $mierci, nieprzekraczalnej bariery. Oblicze cztowieka odbite
w jej zwierciadle powoduje metamorfoze w istote na poty ludzka, przez ktdrg
przeswieca gwattowna animalnosc. Wybuch aktu transgresji jest wewnetrznym
doswiadczeniem jedynie tego, kto go dokonuje. Transgresja to swoiste zawie-
szenie dziejéw konstytuujgcych spoteczenstwa i przez to majgcych bezposredni
wptyw na socjalizowanie jednostek; zanurzanie ich w wartosciach i normach
spotecznie akceptowanych. Poza tym transgresja zawiesza wszelkie projekty
dalszej egzystenciji, progresji, a wiec aktywnego zblizania sie do granicy Smierci.
Transgresyjne przekroczenie granic to zatrata w czystej terazniejszosci, zawie-
szenie w ,tu i teraz”, to — jak chciat Bataille — , bycie bez zwtoki”.

Efektem tak gwattownego aktu jest odczucie siebie jako bytu niezaposredniczo-
nego w spotecznych konstrukcjach, odnalezienie wtasnej tozsamosci rozumianej
jako identycznos¢ siebie z samym sobg. Transgresja skutkuje porazka ponownego
zaprzegniecia w czas odmierzany kategoriami spotecznymi. Pomimo niemozli-
wosci utrzymania erotycznego odczucia prawdziwego ,,Ja” poprzez transgresje,
nie mozna powiedzie¢, ze zaktada ona odrzucenie, nienawis¢ czy tez pogarde dla
Swiata i zycia. Cztowiek dokonujgcy aktu transgresyjnego jest Swiadomy potrzeby
zachowania rdwnowagi tworzonej przez wiecznie dopetniajacy sie swoiscie ma-
nichejskg antynomie — Swiata uzytecznosci' oraz $wiata erotycznych transgres;jiZ.
Réwnowaga zamyka sie w sprzezeniu zwrotnym obu swiatow, gdyz w przypadku
zwyciestwa jednego z nich popada sie w ekspansje skrajnosci.

Takie rozumienie transgresji wynika z zestawienia mysli Bataille’a i inter-
pretujgcego go Michela Foucaulta. Mozna tez przywotaé definicje transgresji
polskiego badacza prof. J6zefa Kozieleckiego: transgresja jest zjawiskiem
polegajgcym na tym, iz cztowiek intencjonalnie wykracza poza to, co posia-
da i czym jest. Cztowiek dokonuje transgresji poprzez czynnosci inwencyjne
i ekspansywne, ktdre wyraznie wykraczajg poza typowe granice dziatania —tac.

T Jest to $wiat spoteczenistwa opartego na pracy, w ktérym cztowiek tworzy nadwyzki pro-
duktdw, ale takze zyciowe]j energii. Swiat ten stanowi $rodki do prawdziwego odczucia siebie.
Wedtug G. Bataille’a, mylnie jest przyjmowany za cel zycia.

2 Transgresje poprzez erotyzm sg przeciwieristwem $wiata pracy. Sg celem, ktéry cztowiek
powinien przyja¢, aby odczu¢ prawdziwg tozsamosé — niezaposredniczong identycznosc¢ siebie
z wtasnym ,,Ja”.
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transgressio , przejscie”, od transgredi ,,przekracza¢”®. Zatem dokonac trans-
gresji znaczy wyjs¢ poza granice lub ograniczenia natozone przez przykazania,
prawo albo konwencje.

Transgresja daje mozliwos¢ spojrzenia na cztowieka jak na istote wielowymia-
rowa. Zaktada ona, w odrdznieniu od progresji, utrzymanie tego, co przekraczane.
Tak jak progresja jest ruchem ,ku czemus”, tak transgresja ukierunkowana jest
takze na okreslony cel®, lecz nalezy zwrdci¢ uwage, ze przede wszystkim wychodzi
ona ,od czegos”. Chcac przekroczyc granice (np. zakazu), cztowiek transgresyjny
bedzie miat jg caty czas na uwadze. Tylko poprzez to, iz owa granica wcigz istnieje,
transgresja bedzie miata dla niego znaczenie. Przekroczenie znaczy co$ wtedy,
gdy rGwnoczesnie mozna ,rozkoszowac sie” dalszym istnieniem granicy, stajacej
sie swoistg klgtwa, ktéra zmusza cztowieka do kontynuowania praktyk transgre-
syjnych. Dziatania transgresyjne stajg na przeciwnym biegunie w stosunku do
codziennej ,rotacji” Swiata, usitujgc wybic¢ go z tradycyjnego rytmu.

Czynnikiem sktaniajgcym do podjecia dziatan transgresyjnych jest istnienie
jednoznacznie okreslonego centrum oraz ,zasada niewystarczalnosci”. Zasada
ta oznacza, ze nie ma istnienia kompletnego, wystarczajgcego samemu sobie
i dlatego kazda ludzka egzystencja jest skierowana na relacje z innymi. Prze-
strzen, w ktérej porzucone sg wszystkie istoty, nie zbliza do jakiegokolwiek
rozwigzania, jest raczej formg rozproszenia jednostek w ,byciu w relacji”.
Stabilnos¢ tych relacji nigdy nie jest catkowicie zapewniona. Ich wartos¢ nie
wykracza poza wartos$¢ samych istot, ktore sie w nie angazujg. Paradoksalnie
poprzez niestabilnos¢ relacji mozemy uwazac siebie za istoty autonomiczne.
Wyjatkowo nietrwate relacje pozwalajg na tworzenie infantylnych, lecz wy-
godnych iluzji o wiasnej suwerennosci. Mimo ze tylko te relacje ksztattujg
istote ludzka, to jednoczesnie permanentnie jg oktamujg, a niedobdr nigdy
nie jest w petni zaspokojony. Istocie ludzkiej wcigz czegos$ brakuje, nie potrafi
ona zapewnic sobie samowystarczalnosci. W skrdcie jest to Bataille’owskie
,porzucenie w Swiecie”.

3 Hasto ,transgresja”, w: W. Kopaliniski, Sfownik wyrazéw obcych i zwrotéw obcojezycznych,
Muza SA, Warszawa 2000.

4 ). Kozielecki wyrdznia cztery niezalezne obszary, w ktorych zachodzi transgresja. Wsréd nich
najbardziej powszechne sg dziatania praktyczne skierowane na $wiat fizyczny (rzeczy). Ich celem
jest ekspansja terytorialna, zwiekszanie produkcji débr materialnych. Cztowiek dzieki tym czyn-
nosciom tworzy sztuczny swiat, ktérego budulcem jest Srodowisko naturalne. Kolejne dziatania
skierowane sg na ludzi. Majg na celu rozszerzanie kontroli nad innymi, wzbogacanie czynnosci
altruistycznych czy powiekszanie zakresu wolnosci indywidualnej w systemie instytucjonalnym.
Z kolei dziatania symboliczne prowadza do tworzenia niekonwencjonalnych konstrukcji myslowych
i rozszerzania osobistej wiedzy o $wiecie zewnetrznym. Sg to akty tworcze i ekspansywne, dzieki
ktérym powstaje nauka i sztuka, rozwija sie filozofia i religia. Ostatnie to dziatania autokreacyjne,
ktére wspierajg samorozwdj i tworzenie siebie wedtug wtasnego projektu. Jednostka rozwija
swoje mozliwosci umystowe, zwieksza site woli i wzbogaca osobiste doswiadczenie. J. Kozielecki,
Koncepcja transgresyjna cztowieka, PWN, Warszawa 1987, ss. 50-51.
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Pomimo porzucenia istnieje utrwalony wizerunek cztowieka majgcego for-
me dojrzaty i spdjng. Wizerunek ten pochodzi ze swiata racjonalnej kalkulacji
mozliwosci istoty ludzkiej. Oscyluje wokot przyjetego centrum czy logosu kultury
(bogowie, imperia, miasta), a stroni od peryferycznie umiejscowionych eksce-
sywnych $wiatdw odrzuconych. Mysl tworzgca i podporzagdkowana centrum
zawsze orbituje wokot niego, tracgc — wedtug Bataille’a — swojg wartosé, gdyz
reprezentuje Swiat ulegty, gloryfikujacy rzeczy uzyteczne iizolowane. Porzadek
w tym Swiecie jest wyznaczany przez mrowczg pracowitos¢ i zmechanizowang
hierarchie miejsc zajmowanych przez kazdego cztowieka. Z kolei to, co zakwalifi-
kowane zostaje jako ,nieludzkie”, plugawe, podejrzane, pozostaje peryferyczne
i traktowane z pobtazliwoscig, bez wiekszego zaangazowania. W tym sensie mys|
ujawnia swadj serwilizm wobec celéw uzytecznych. Postugujacy sie nig cztowiek
jest zniewolony, ale tylko cztowiek wyposazony w mysl (racjonalnosé) posiada
wtadze nad rzeczywistoscig ludzka, ale niekoniecznie nad samym soba.

To, co znajduje sie poza centrum, jest okreslane jako heterogenicznos¢,
czyli wszystko to, co przez spoteczenstwo bywa odrzucane; kultura wyklucza
bowiem heterogeniczne stany, zjawiska i przedmioty. Wsréd nich znajduje sie
erotyzm — ,ciato obce” mylnie klasyfikowane przez centra jako prosta aktyw-
nos¢ seksualna®.

Zachodnia kultura jest tg, ktéra na ,,ciato obce” naktada swoistg klgtwe,
odrzuca zwierzecg nature cztowieka, jednoczesnie idealizujgc i wysubtelniajac
ludzki byt wraz z jego intelektem i duchowoscig. W kulturach gloryfikujgcych
rozum na margines odstawia sie wszystko to, co niespdjne, niemozliwe do
usystematyzowania, czego nie da sie wpisa¢ w przyjety model racjonalnosci.
Heterogenicznos¢ niczego nie wnosi, dostownie traktowana jest jako niemajaca
sensu, jako to, o czym powinno sie milczec.

Heterogenicznos$¢ cechuje ponadto ambiwalencja. Zdaniem Bataille’a,
kultura dokonata transformacji ,,przekletej” i ,,zwierzecej” odstony ludzkiej
natury, okreslajagc je jako Swiete poprzez ich zakazanie: dla Bataille’a ,to, co
Swiete, jest tym, co zakazane”’.

Cztowiek pozgda utraconego niegdys sacrum, ktore nie jest w zaden sposob
uzyteczne z perspektywy centrum, a ponadto tamie zgubng zasade podpo-
rzgdkowania sie.

> W podstawowym znaczeniu heterogeniczno$¢ oznacza co$ innego niz zwykle, réznego,
innego gatunku, odmiennego, zawierajgcego rézne elementy, niejednorodnego. Zob. hasto:
,heterogenicznos¢”, w: W. Kopalinski, Stownik wyrazéw obcych...

& Seksualizm jest waskg dziedzing zwigzang z narzgdami ptciowymi i potrzebami biolo-
gicznymi i psychicznymi, popychajgcymi cztowieka do okreslonych dziatan celem zaspokojenia
tych potrzeb, co daje uczucie odprezenia, ulgi i przyjemnosci. Zob. K. Imielinski, Erotyzm, PWN,
Warszawa 1970, s. 36.

7 G. Bataille, Erotyzm, stowo/obraz terytoria, Gdarisk 2007, s. 72.
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Droga do sacrum to droga do (powiedzmy ztowrogo) , krélestwa zta”. Staje
ona otworem przed cztowiekiem w momencie transgresji kulturowego zakazu.
Pomimo codziennego dazenia do zachowania wtasnego bytu, charakter ludzkiej
egzystencji okresla takze potrzeba kontaktu ze swietoscig, nie tylko przedtozo-
na, skoriczona pula realnych mozliwosci do wykorzystania w zyciu.

Jednym z istotnych elementow mysli francuskiego filozofa jest poszukiwanie
przejawu suwerennej ludzkiej egzystencji, zamkniete w ciggtym dialektycznym
napieciu pomiedzy asekuratywnym unikaniem i ,,heroicznymi” prébami?.

Syntezg przeciwstawnych —z jednej strony czysto animalnych, z drugiej czysto
intelektualnych — form cztowieczenstwa jest erotyzm rozumiany przez filozofa
jako ,Aktywnos¢ seksualna zwigzana z rozmnazaniem, (ktéra) jest wspdlna
zwierzetom obdarzonym ptcig i ludziom, ale tylko ludzie uczynili z niej aktyw-
nos¢ erotyczng, tym zas, co rézni erotyzm od zwyktej aktywnosci seksualnej,
jest psychologiczne poszukiwanie niezalezne od naturalnego celu prokreacji,
to znaczy ptodzenia dzieci”®. | dalej: ,O erotyzmie mozna powiedzie¢, ze jest
pochwatg zycia nawet w $mierci”'® — wtada on nieodpartg fascynacjg $mierci
i prokreacji, inaczej — pierwotng zasadg egzystencji. Erotyzm i Smierc¢ sg przeciw-
nosciami, ktére jednoczesnie sie dopetniajg — erotyzm zwigzany z narodzinami
i z rozmnazaniem nieustannie nadrabia spustoszenia, jakie czyni $mierc.

Erotyzm, majac przyblizy¢ cztowieka do potgczenia z bytem w ogéle, staje
sie celem ostatecznym, przeciwstawionym pracy, ktora jawi sie jako srodek do
zycia (lecz mylnie przyjmowana jako cel).

Erotyzm odwodzi cztowieka od $Swiata, ktéry go konstytuuje. Najwazniej-
sze miejsce w tym sSwiecie przypisuje sie pracy. Bataille nie odbiera jej roli
fundamentu, dzieki ktéremu istota ludzka ma takg forme, w jakiej jg znamy
— to praca wyprowadzita cztowieka ze stanu pierwotnej zwierzecosci. Dzieki
dostosowaniu materii do okreslonego celu ze zwierzecia zrodzit sie cztowiek.
Jednak po dtugim czasie, zyjgc gtéwnie w ten sposdb, ludzie catkiem odeszli
od zwierzecosci. Stato sie tak przede wszystkim na ptaszczyznie zycia seksu-
alnego. Ludzkie gesty i zachowania zaczety odpowiadac¢ konkretnym celom.
Swiadomo$¢ celowosci dziatan oddalita cztowieka od instynktownych reakcji,
ktadac nacisk na ich sens.

Taki stan rzeczy filozof nazwat ,,znikczemnieniem cztowieka”. To znikczem-
nienie wywodzi sie wprost z uprzedmiotowienia poprzez prace i rodzgcego sie
z niej nakazu uzytecznosci kazdej istoty ludzkiej. Utylitarystyczna cywilizacja
odznacza sie niewystarczajgcym szacunkiem dla zycia, dlatego nalezy zmienic

8 M. Kruszelnicki, Drogi francuskiej heterologii, Wydawnictwo Naukowe Dolnoslaskiej Szkoty
Wyzszej, Wroctaw 2008, s. 200.

° G. Bataille, Erotyzm, s. 15.

° Tamze.
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nastawienie i z nalezytg powagga potraktowac biologiczny aspekt egzystencji
cztowieka, z jakim blisko jest zwigzany erotyzm??.

Znamiennym przyktadem uskuteczniajgcym Swiat uzytecznej pracy byta
filozofia, zaliczana przez Bataille’a do sfery profanum. Filozofia potrafi budzic,
ale niestety jedynie watpliwosci i rozczarowanie. Sama moze by¢ traktowana
jako praca czy tez specjalizacja, gdyz znamionujgcg jg cecha pozostaje rozum
badajacy to, co mozliwe. Zmierza on do standaryzowania egzystencji cztowie-
ka, faczac wymiar ludzki z wymiarem ratio. Zdaniem Bataille’a, filozofowie
aprobujg jedynie wymiar racjonalnosci, a to, co poza nim, jest sprowadzane
do niedorzecznosci. Bataille nie zgadza sie na idealistyczng wizje cztowieka
bedacego bytem racjonalnym, ktérego filozofia ogranicza wytgcznie do tego,
co w nim wyrazalne i jawne, nastepnie promujgc swe wnioski jako te, ktdrym
podporzadkowana jest cato$é ludzkich mozliwosci®2.

To, czego nie mozna pogodzi¢ z filozoficzng systematyzacjg i co jest poza
racjonalnoscig, powinno stac sie sktadowa filozofii. Filozofia ,wolna”, badajaca
cztowieka w sposdb catosciowy, miataby otworzyc¢ sie na sacrum transgresyjne;j
przemocy (gwattu zakazéw) i sfere emocji. Poki co pozostaje ona w sferze pracy
intelektualnej, stuzacej profanicznej homogenizacji istoty ludzkie;j.

Filozofia, jakg znamy, moze — wedtug Bataille’a — jedynie przygotowywac do
zrozumienia catosciowego poznania cztowieka. Nie moze ona by¢ odpowiedzig
na pytanie o jego sens, gdyz jako (tylko) wiedza, nie obiera za swdj przedmiot
istoty ludzkiej, lecz zreifikowany przez nig byt oderwany od bezgranicznosci,
jedynie zintersubiektywizowany i opisywany®3. Poznanie pozbawione doswiad-
czania ekstremoéw cztowieczenstwa staje sie jedynie summa wiedzy.

Naprzeciw takiego prostego kumulatywizmu staje ,, doswiadczenie we-
wnetrzne”, czyli swoisty sposdb bycia realizowany m.in. poprzez erotyczne
transgresje, ktory osigga spetnienie, zanikajgc dla swiata granic i zakazéw
w ekstatycznej jednosci z bytem. Wszelki podziat na przedmioty i podmioty
zostaje wymazany — ,podmiot i przedmiot sg perspektywami bytu w chwili
unieruchomienia”!*. Wewnatrz takiej zatraty wola poznania przez podmiot
zostaje zawieszona — podmiot staje sie synonimem niewiedzy, a przedmiot
synonimem nieznanego®. Dla cztowieka jest to mozliwo$¢ powrotu do pier-
wotnej nierozrdznialnosci, a jednoczesnie za sprawg sprzezenia zwrotnego
Swiat uzytecznosci narzuca sie sam, nalezy ponownie go przyjac¢ z catg gamg

" Z. Direk, Erotic Experience and Sexual Difference in Bataille, w: Sh. Winnubst (red.), Reading
Bataille Now, Indiana University Press, Bloomington 2007, s. 95.

2 M. Matuszewski, Georges’a Bataille’a mistyczna partuza (czes¢ pierwsza), ,,Nowa Krytyka”
13/2002, s. 14.

3 |bidem, s. 16.

“ G. Bataille, Doswiadczenie wewnetrzne, KR, Warszawa 1998, s. 121.

> M. Kowalska, Dialektyka poza dialektykq. Od Bataille’a do Derridy, Warszawa 2000, s. 40.
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przedmiotowych i podmiotowych okreslen. W tym sensie ,, doswiadczenie
wewnetrzne” okresla ,,meke” i ,,apoteoze braku sensu”?e.

Doswiadczenie to nie moze by¢ traktowane jako swoista madrosé zyciowa
skumulowana w pewnym okresie, ale jako sposdb istnienia catkowicie zanurzo-
nego w terazniejszosci. Ekscesywna eksplozja w ,tu i teraz” stawiana jest wyzej
niz progresywne dazenie ku przysztosci, wraz z ktérg zwieksza sie natezenie
wiedzy i rzeczy gromadzonych w procesie pracy, w ktérym sposéb istnienia jest
ciggle ten sam. Bycie na ten sposdb prowadzi do zejscia w gtgb siebie i odkrycia
,porzadku intymnego”, znamionujgcego samoswiadomosc i uwolnienie sie od
wszelkich zewnetrznych form naktadanych na cztowieka.

Erotyzm w sensie, w jakim pojmuje go Bataille, jest pewnym eksperymentem
duchowym. Charakteryzuje go gtebokie poswiecenie, opuszczenie czasu, Platon-
skie , bycie-razem-z-bogami”, otwarcie sie na wszechswiat i niezréznicowany byt.
Przede wszystkim jest drogg dosiegniecia heterogenicznego sacrum, doznania cig-
gtosci przez przekroczenie Swiata rzeczywistego i wejscie do $wiata intymnego.

Zharmonizowany, zhomogenizowany Swiat, ktory ze wzgledéw bezpie-
czenstwa ontologicznego natozyt odium wstretu i obrzydzenia na erotyczng
gwattownos¢ ludzkiej natury, sam w iscie gombrowiczowski sposéb modeluje
kazdego nowego cztowieka zgodnie z forma racjonalnosci. Forma ta, naktadana
tuz po urodzeniu, pozwala przez okres przeznaczony na infantylizm (dziecin-
stwo) rozkoszowac sie nim, gdy w momencie nabywania wszelkich czynnikéw
statusu spotecznego nalezy przyjgé i pogodzi¢ sie ze zmiang perspektywy ,bycia
bez zwtoki” (dziecinnego ,tu i teraz”) na perspektywe ,bycia jednym z nas”
(zamiana zycia suwerennego infantylizmu na zycie bedace funkcjg zbioru na-
kazéw i ograniczonych mozliwosci).

Stosujgc na koniec jeszcze mniej naukowa terminologie Bataillea, ktéry postu-
giwat sie metaforg Smiechu i tez, mozna powiedzie¢, ze taka dziecinada cztowieka
dorostego, traktowanego przez spoteczenstwo jako ten, ktéry rozumie spoteczne
reguty i jest zdolny do ich stosowania, jest wykluczana poprzez Smiech oséb po-
stronnych. Smiech Innych moze wyraza¢ obawe, strach przed rozszczelnieniem
tradycyjnych struktur oraz zdumienie i trwoge wobec faktu istnienia czego$
poza centrum uzytecznosci — istnienie swoistego zakazanego owocu, ktérego
zerwanie przecina sekwencje przyzwyczajen i codziennych procedur. Ekscesywny
$miech” osoby dokonujgcej transgresji jest otwarciem granic, nieograniczong
fascynacjg zycia bedgcego zaktadnikiem dwdch nicosci (tej przed urodzeniem
i tej po Smierci). Burzy projekty Swiata pracy, ukazujac, ze sg one tylko srodkami
przyjmowanymi za cele wypalajgce tworzywo istnienia.

' G. Bataille, Doswiadczenie..., ss. 105-106.

7 Smiech — aintelektualny akt poznania bezinteresownego i tryumf zycia nad zmechanizo-
waniem — zwiastuje ekstaze, zarysowuje wyrazne kontury heterogenicznego tta. Zob. J. Ziomek,
Rzeczy komiczne, Poznanskie Studia Polonistyczne, Poznan 2000, s. 21.
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W tym stanie nie mozna trwac¢ wiecznie, a ulotne chwile transgresji ule-
gajg profanicznemu swiatu uzytecznosci i wywotujg w cztowieku budzace tzy.
W tak dramatycznej sytuacji tkwi tryumf, gdyz ,Eros we fzach” jest symbolem
Swiadomego , kochanka zycia ludzkiego”.

2.

Czy erotyzm dzis$, w czasach ponowoczesnosci, okazat sie niekoriczacy sie,
nieograniczong transgresjgy? Czy beznamietne konsumowanie (spozycie nie-
produktywne) przedmiotdw oraz ludzi przez pryzmat erotycznych ekscytacji
jest realizacjg heterologicznej mysli Bataille’a i upragnionej suwerennosci
cztowieka? Czy wszechobecny, niekryjacy sie erotyzm, bedacy dzis na porzgdku
dziennym we wszelkich przekazach medialnych, wypetnia maksyme autora
tez Erosa, ze jesli ,zkonsumowania nie uczynimynadrzednej zasady
wszelkich naszych poczynan, nieuchronnie dostaniemy sie we wtadze rozma-
itych, monstrualnych form beztadu, bez ktérych nie potrafimy juzkonsumo-
wa ¢ energii jakg dysponujemy”?® Czy moze przesadny erotyzm jest raczej
nakazem konsumpcji, niedopuszczajgcym do siebie woli, ktdra jest niezbedna
prawdziwym transgresjom? A zatem erotyzm taki moze okazac sie narzedziem
zaburzajgcym réwnowage pomiedzy erosem i logosem. Tak samo jak Swiat
uzytecznosci przesadnie eksponuje efektywnosc i kalkulacyjnos$é duszy rozum-
nej, tak ponowoczesny erotyzm zamyka sie w histerycznym, karnawatowym
Smiechu nieograniczonego panowania duszy popedliwej. Takie traktowanie
sfery erotyzmu nie jest moze potegowaniem zepsutej transgresji, lecz jedynie
nowym sposobem profesjonalnego systemu kontroli i przymusu.

Masowe srodki komunikacji kazdego dnia potegujg znaki katastrof — ofiary,
zabodjstwa, gwatty, rewolucje, a wiec to, co zdaniem francuskiego filozofa roz-
budza transgresyjng rozkosz u widza. Srodki te mozna obwinia¢ o nadmierne
odstanianie dehumanizujgcego wstretu, jednak patrzac realnie na przyczyne
ich dziatania (zasada uzytecznosci z finansowgq i wiadczg korzyscig dla siebie),
prezentowane obrazy spotykaja sie z popytem. Mroczna potrzeba przezywania
rozkoszy dzieki fascynujgcemu niepokojowi nie jest jednak Swieza caty czas, a jej
nadmierne budzenie moze po pewnym czasie powodowac beznamietne przyjmo-
wanie obrazéw wstretu, tak jak beznamietnie przyjmowany jest Swiat pracy.

Aby nie podtrzymywac marazmu codziennosci, Swiat rozumu zdolnego
wprowadzac innowacje na poziomie oséb, wiedzy czy mody realizuje ,,planowe
wychodzenie z uzycia”. lluzoryczne dyskwalifikowanie pewnych dziedzin wie-
dzy i przejawdw zycia, ktére cyklicznie beda sie pojawiac¢ pod zmodyfikowang
postacig, jest tylko chwilowym odswiezeniem w celu ukazania sensu dalszego

'® G. Bataille, Historia erotyzmu, Oficyna Literacka, Krakéw 1992, s. 9.
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dziatania. Tzw. recykling, ciggte przystosowywanie sie do profesjonalnej wiedzy,
pozycji spotecznej czy dyktatow mody, to potrzeby generowane po to, aby
ukazacd cel, dla ktérego nalezy pozosta¢ w Swiecie®.

Recykling coraz bardziej utrudnia transgresje, poddajac uczestnikow kultury
presji aktualizacji siebie, ,bycia na biezgco”, obawie utraty rytmu zycia biegng-
cego wraz z innymi, co jednoczesnie moze prowadzi¢ do pragnienia coraz bar-
dziej gwattownych i wyrafinowanych sposobdw transgresji. Wszelkie znaczenia
staty sie cykliczne. Potwierdza to zdanie Bataille’a o iluzorycznosci komunikacji
narzucajgcej sekwencyjnos¢, realizujgcej sie dzis przez informacje reklamowe
oraz obrazy pochodzace z tego samego zrdodta. Homogenizacja wytworéw
kulturowych bardziej przypomina gre z formami i technologia. Zacieranie sie
réznicy pomiedzy tym, co wysokie i tym, co niskie (np. wytworow literackiej
awangardy oraz literackiej , kultury masowej”) i praca dla tak ujednoliconego
Swiata jest dzi$ sowicie nagradzana, dajgc wyraz podtrzymywaniu przez nig
standarddw, podtug ktérych nalezy zy¢.

Jean Baudrillard twierdzit, ze to, w czym uczestniczymy, nie jest juz ,,zywa
kulturg”, a jedynie osobliwym korpusem znakdéw i odniesien, zmieniajgcych
sie wraz z modg sygnatow intelektualnych, ktére zwiemy , kulturg masowga”.
Nazywa jg Najnizszg Wspdlng Kulturg proponujaca , standardowy pakiet”
najmniejszego zbioru przedmiotdw, ktérych posiadanie pozwala cztowiekowi
zaliczac sie do spoteczenstwa konsumpcji. Taka kultura jest réwniez najmniej-
szym pakietem ,wtasciwych odpowiedzi”, ktérych znajomos¢ powinna wystar-
czy¢ konsumentowi do uzyskania kulturowego obywatelstwa®. ,Najmniejsza
wspolna kultura jest tym samym w stosunku do kultury, czym ubezpieczenie
na zycie w stosunku do zycia”?.

Masowe zwielokrotnienie produktéw, takze produktéw w postaci zwulga-
ryzowanych ciat, pozbawia sfere wstretu ekskluzywnosci transgresji. Produkty
te stajg sie tylko jednymi ze standardowych akcesoriéw, ktorych zdobycie nie
wigze sie z zadng trudnoscig czy poswieceniem.

Na takim tle erotyczne transgresje mogtyby posiadac swojg pierwotng
moc jedynie w procesie akulturacji, gdy Swiezy jest etap namietnej ciekawosci
i checi eksperymentowania z nowg rzeczywistoscig. Uzytkowe wzornictwo
(design) naktadane z czasem na cztowieka przez otoczenie jest nastepstwem
cyklicznosci przymusu ulegania modom.

Czy Bataille mogtby zatem zgodzi¢ sie z tak pojetg ponowoczesng, ,,rozedr-
gang” konsumpcja? Jej logika opiera sie na manipulacji prostymi znakami wyzu-
tymi z wartosci budzacych wole twdrczej ewokacji wtasnego ,,Ja”. Konsumpcja

9 ). Baudrillard, Spoteczeristwo konsumpcyjne. Jego mity i struktury, Wydawnictwo Sic!,
Warszawa 2006, s. 123.

20 Tamze, ss. 128-129.

2 Tamze, s. 129.
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taka atakuje nas od zewnatrz, w pewnym sensie to ona pierwsza zaczyna nas
pozerac, zachecajgc do kontynuowania tego procederu. Tym rdzni sie od kon-
sumpcji proponowanej przez Bataille’a, majacej relacje z wnetrzem istoty ludz-
kiej, pochodzacej ze sSwiadomej woli jej podjecia. Konsumpcja, o jakg chodzi
w ponowoczesnosci, reifikuje podmiot, tworzac z niego jeden z przedmiotéw
o charakterze relacyjnym w stosunku do innych ze zbioru, wytgczajgc kontakt
owego podmiotu z samym soba.

Popkulturowe totalne podporzadkowanie cztowieka drogom obranym dla
niego przez wyspecjalizowane systemy eksperckie oznacza kres perspektywy
wtasnej immanencji, jej ewokacji wzgledem wtasnego Ja, kres twérczego aktu.
W wyniku chaosu wrazen trudniejsze staje sie przekroczenie Swiata uzytecznosci
i iluzji, poniewaz teoretycznie moze on juz zaproponowac nam wszystko, o czym
mozna pomyslec. Propozycje te okazujg sie sztuczne i utrzymujgce cztowieka
w pozgdanym przez centrum stanie, ale jest ich tak wiele, ze mogg zaspokoic
wiekszos$¢ potrzeb, odwodzac od checi wyjscia i doswiadczenia czegos poza
nimi. Celem kultury ponowoczesnej wydaje sie wiec totalitarna immanencja
,ucywilizowanego” swiata i odciecie sie od ,,nieodkrytych lgdéw”.

Ponowoczesnosé i blisko skorelowana z nig konsumpcja — mimo ze Bataille
pisat o potrzebie jej realizacji — stanowi podobny, niepetny i bardziej pospo-
lity wymiar myslenia o erotyzmie. Popkultura, jako dziecko kultury masowej,
wypromowata postugiwanie sie seksualizmem i skondensowata go w prezny
przemyst pornograficzny, przynoszacy najwieksze dochody przemystowi roz-
rywkowemu??. Rozrywka tego typu nie ma punktéw stycznych z filozoficznym
konstruowaniem zagadnienia erotyzmu jako transgresji. Praktyka pornogra-
ficznego ekscesu realizowana na duzg skale jest jedynie aberracjg erotyzmu,
nie zawiera elementu mistycznego ,, doswiadczenia wewnetrznego”, skazujac
sie na namacalny, dokfadnie wyliczony zysk.

Pornografia do dzis nie jest pojeciem jednoznacznie zdefiniowanym, liczba
jej znaczen pokrywa sie z liczbg krajow, autorytetow intelektualnych, obycza-
jow czy systemoéw kulturowych. Termin dostownie oznaczajacy ,nierzadne
rysunki” wywodzi sie z greckiego porne — ,,nierzagdny” oraz graphos — ,,ryso-
wacd”, ,rysunek”?. W wielu prébach definiowania pornografii mozna odkryé
okreslenie jej jako ,jakiegokolwiek materiatu, ktory zostat zaprojektowany
w celu wzbudzenia podniecenia seksualnego konsumenta”?. W takiej wersji
definicji widoczna jest jasna intencja osoby produkujgcej (lub kolportujacej)
dany materiat pornograficzny przeznaczony do konsumpcji, ktéra nie zaktada
zadnych wartosci dodanych. Najwazniejszg cechg pornografii jest jej funkcja

22 W. Klimczyk, Erotyzm ponowoczesny, Universitas, Krakéw 2008, s. 24.

3 A, Krawulska-Ptaszynska, Psychospoteczne uwarunkowania korzystania z pornografii
przez mezczyzn, Bogucki Wydawnictwo Naukowe, Poznan 2003, s. 10.

2 Tamze, s. 10.
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wywotywania okreslonych zachowan aktywizujgcych seksualnos¢. Zachowa-
nia te sg wiec bardziej wywotywane (zachecajg prébkami pornograficznych
obrazéw) i polegajgce na czysto animalnym zaspokojeniu, niz podejmowane
z suwerennej intencji obliczajgcej erotyzm na mistyczne zjednanie z transcen-
dencja. Jak pisze Zygmunt Bauman:

W wydaniu ponowoczesnym czynnosci seksualne ogniskuja sie na ich afektach orgaz-
micznych; ,ponowoczesny seks” dotyczy w gruncie rzeczy orgazmu i tylko orgazmu. Jego
wytgcznym i nie znoszacym konkurencji celem jest dostarczenie coraz to silniejszych, a co
wazniejsze jeszcze urozmaiconych, w miare mozliwosci nowych i dotad nieprzezywanych,
rozkoszy zmystowych?.

Zaden akt seksualny w ujeciu ponowoczesnym nie udziela porad, recept,
pouczen wtasnej egzystencji — jest do jednorazowej konsumpcji na miejscu.

Pornografia, pomimo ze wydaje sie blisko spokrewniona z myslg Bataille’a o nie-
ograniczonym wydatkowaniu siebie, ma catkiem inne przeznaczenie. Postugujac
sie terminem rozpropagowanym przez George’a Ritzera, mozna by powiedzie¢, ze
jest ona przejawem macdonaldyzacji relacji miedzyludzkich, a zatem oczekiwania
odnalezienia juz gotowego, ,,zmontowanego” wedtug indywidualnego ,widzimisie”
partnera, ktérego nastepnie bedzie mozna skonsumowac i odstawic.

W koncu pornografie, wedtug Bataillowskiej terminologii, trzeba zaliczy¢
do $wiata uzytecznosci, a nie do elementéw budujgcych ,, doswiadczenie we-
wnetrzne” i Swiat intymnosci. Zmacdonaldyzowang konsumpcyjng pornografie
cechuje kalkulacyjnosc (jest doktadnie obliczona, przeprowadzona sprawnie i za
okreslong cene), efektywnosé (najwazniejsze jest przestrzeganie regut, wedtug
ktérych powinni postepowac wszyscy zaangazowani; zwrdcenie uwagi na pod-
miot jest elementem wtérnym), przewidywalnosc (zawsze i wszedzie uzyskamy
ten sam efekt, co zapewnia bezpieczenstwo, wyeliminowanie niepewnosci
i potrzeby zaufania) oraz mozliwos$¢ manipulacji (nalezy wypetniac procedure
opracowang przez kogos$ z zewnatrz, nie mozna poszerzac zasiegu wtasnego
,Ja”, wymaga sie przecietnosci i dostosowania do okreslonych regut).

Pornografia jest traktowana jak oferta handlowa. Sprzedajacy wystawiajg na
rynek swojg intymnos¢, pozwalajg na jej zawtaszczenie za okreslong cene. Siebie
zastepujg natomiast wykadrowanymi elementami ciata?, gdzie twarz (ktora
jako jedyna wyraza ekstaze) gra drugoplanowg role. Wystawianie wtasnego
ciata, a potem catej swojej istoty na publiczne pozarcie jej rozcztonkowanego
wizerunku nie moze by¢ przejawem transgresji ani nawet samego erotyzmu.
Z erotyzmem moze miec konotacje kolokwialne, a transgresja nie jest ze wzgledu
na wyrazanie przejawéw zobojetnienia wobec wiasnego cztowieczenstwa.

2 7. Bauman, O ponowoczesnych pozytkach z seksu, ,Studia Socjologiczne” 4/1997, s. 105.
% R. Drozdowski, Obraza na obrazy. Strategie spotecznego oporu wobec obrazéw dominu-
jgcych, Zysk i S-ka, Poznan 20009, s. 54.
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(...) znakiem upodlenia sg ordynarne okreslenia organdéw ptciowych i aktéw seksualnych.
(...) [Okreslanie] ich w sposdb bezwstydny nie jest transgresjg, ale $wiadczy o zobojetnieniu,
ktére stawia znak réwnosci miedzy profanum i sacrum?’.

Fetyszyzowane ciato stato sie obiektem celowej i Swiadomej inwestycji®:.
Sakralizacja ciata poprzez jego ,, ubezwstydnianie” pozbawita go atrybutéw
cielesnej powtoki, ktdra jest swoistym nosnikiem wartosci tworzacych praw-
dziwie ludzkie oblicze, a pozostawita jedynie materialny obiekt narcystycznego
kultu.

Pragnienie zostato przeksztatcone w popyt na przedmioty-ciata, ktérymi
mozna operowac w racjonalny sposdb. Ciato oraz zwigzana z nim seksualnos¢
zostaty przez kulture masowg zdekonstruowane, co pozwolito na uruchomienie
ekonomicznych procesdw generujgcych zysk. Jednostka, aby pozostaé w sSwie-
cie, w ktorym moze czué sie uzyteczna, musi zaczg¢ traktowac sama siebie jako
przedmiot i surowiec wymiany?®. Popkulturowy kult materialnego ciata zajmuje
miejsce duszy, wypierajgc jg i dezawuujgc mozliwos¢ erotycznych transgres;ji,
dla ktérych zaistnienia niezbedna jest gteboka, intymna immanencja.

Fascynacja seksem podtrzymywana przez rynek jest sitg napedzajacg pozadanie
ciggtego nabywania dobr konsumpcyjnych. Wszechobecna seksualnos$¢ wdziera-
jaca sie w zycie gtdwnie przez srodki masowego przekazu przejawia komercyjny
charakter i mozna powiedzie¢, ze odwraca uwage spoteczenstwa masowego od
jego prawdziwych potrzeb. Jednak swoiste uzaleznienie od seksu zaktdca mozliwosé
zastanowienia sie nad tymi potrzebami. Skala obecnosci seksu bombardujgcego
rzeczywistos¢ kultury masowej to — wedtug Anthony’ego Giddensa — przejscie od
tadu kapitalistycznego, opartego na pracy, dyscyplinie i ascezie, do tadu zbudowa-
nego na konsumeryzmie i hedonizmie®.

Rzeczywistos¢ widziang w ten sposdb mozna okresli¢ mianem regresu przy-
pieczetowanego ewokacjg iluzorycznie ,,ucywilizowanej” animalnosci cztowie-
ka. Te ewokacje mozna zaprezentowad poprzez uzyte przez Giddensa pojecie
uzaleznienia. Definiuje on uzaleznienie jako zwyczajowy wzdr zachowania,
ktory jest dla jednostki przymusowy i zaniechanie go wywotuje u niej emocje
nie do zniesienia. Uzaleznienia dajg jednostce poczucie bezpieczenstwa, re-
dukujac lek, ale zawsze jest to efekt dorazny. Zasadniczo uzaleznienia dziatajg
odurzajgco. Ich specyficznymi cechami s3: ,,odlot” — odczucie ulgi, tryumfu,
odprezenia, ktdre z czasem mogg przestonic pierwotne walory tych doznan oraz
,dziatka” — dgzenie do osiggniecia ,,odlotu”. Kojg one niepokdj i wprowadzajg
w stan odurzenia. Przyjecie ,dziatki” jest psychologiczng koniecznoscig, ale

2 G. Bataille, Erotyzm, s. 133.

28 ), Baudrillard, Spofeczeristwo konsumpcyjne..., ss. 169-170.

2 Tamze, s. 180.

30 A, Giddens, Przemiany intymnosci. Seksualnos¢, mitos¢ i erotyzm we wspdtczesnych
spoteczenristwach, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warszawa 2007, ss. 209-210.
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predzej czy pdzniej przychodzi uczucie pustki i wszystko zaczyna sie od nowa.
Doswiadczenie uzaleznienia polega na zatraceniu wtasnego ,Ja”, doraznym
zaniechaniu wtasciwej dla wiekszosci sytuacji dnia codziennego troski o za-
chowanie wtasnej tozsamosci. Po zatraceniu przychodzi stan wstydu i skruchy.
Uzaleznienie, zamiast dawac coraz wieksze poczucie zadowolenia, powoduje
panike i moze stac sie autodestrukcyjne?.

Powyzszy przyktad na pierwszy rzut oka moze wydawac sie tym, o czym pisat
Bataille i wskazywac na to, ze rzeczywiscie byt on propagatorem prostego liber-
tynskiego rozpasania, zaciemniajgcego swiadomosc i dziatajgcego na zasadzie
chemicznego srodka odurzajgcego. Jest to jednak mniemanie mylne z dwdéch
powodow. Po pierwsze, Bataille’'owska zatrata w erotyzmie jest mozliwoscia
wynikajgcg z wiasnej Swiadomosci ciggtego stania przed zwierciadtem smierci.
Swiadomos¢ émierci uwalnia erotyzm. W tym sensie erotyczne transgresje
burzace zakazy zycia doczesnego nie negujg ,Ja”, a raczej je afirmuja, tgczac
ich animalng i ludzkg sfere w celu ujecia catosciowego obrazu siebie. Po drugie,
erotyzm Bataille’a nie ma charakteru destruktywnego, konczy sie tzami swia-
domosci i zgodg na powrdt do Swiata uzytecznosci oraz kontynuowanie jego
status quo. Konczy sie takze zgodg na obrzydzenie, lecz nie kogos, kto dokonuje
transgresji wobec siebie samego, ale innych wobec aktow transgresyjnych, co
zndéw mozna konstatowac jedynie mdtym $Smiechem, ktéry inni potraktujg jak
ironiczng indolencje. ,Tragedia” powrotu z transgresji ma charakter duchowego
rozczarowania, natomiast tragedia przebudzenia z uzalezniajgcego ,odlotu”
jest fizjologiczno-depresyjna.

Zatopieni w erotycznych transgresjach ,kochankowie zycia ludzkiego” od-
czuwajg skrajne uczucia: od egzaltacji do zniechecenia, od smutku do radosci,
od gniewu do czutosci, od rozpaczy do zmystowosci. W przeciwienstwie do
uzaleznionych libertynéw kultury ponowoczesnej, ktérzy jednoczesnie daza
do najbardziej intensywnej rozkoszy i do absolutnej moralnej nieczutosci®?.
Wspdlna obu przypadkom jest oczywiscie prosta zasada podtrzymujaca ich
istnienie — che¢ wiecznych powrotéw do wywotywanych doznan.

Ponowoczesny produkt — erotyka porno — oznajmia, ze nie potrzebuje zad-
nych uzasadnien oraz ze sama jest swoim logicznym celem zdolnym do trwania,
gdyz ,pozadanie nie pozada zaspokojenia; pozgdanie pozada pozadania. (...)
Dzi$ samoistnosc¢ i suwerennos¢ erotyki — poszukiwanie rozkoszy samej wznie-
siono do rangi normy kulturowej”3. Erotyka, aby mogta stac¢ sie czynnikiem
ekonomicznym i przybraé forme towaru (pornografii), musiata by¢ najpierw
poddana gruntownej kulturowej przerébce. Nalezy doda¢, ze warunkiem po-

3 Tamze, ss. 91-92.

32.0. Paz, Podwdjny ptomien. Mitos¢ i erotyzm, Wydawnictwo Literackie, Krakéw 1996,
s.222.

3 Z. Bauman, O ponowoczesnych pozytkach..., s. 101.
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wodzenia spotecznej produkcji ,,zbieraczy wrazen” (wydajnych konsumentow)
stata sie atrofia wiezéw spotecznych, traktowanie siebie jako obcego w ttumie,
w ktérym tamanie zakazéw moralnych nie jest samoregulowane w oparciu
o bliskg znajomosc z otaczajgcymi nas innymi. Warto zauwazyé (jak w przypadku
filozofii uplasowanej przez Bataille’a po stronie uzytecznego profanum pracy),
ze pornografia jest elementem $wiata racjonalnosci, gdyz u jej podstawy lezg
takie cechy, jak: specjalizacja, standaryzacja, schematyzm oraz postepujgca
profesjonalizacja tworzenia okreslonego produktu®*. Kulturowa obrébka eroty-
zmu czyni iluzorycznym wybér przyjemnosci z catej gamy w okreslonym czasie,
jednak stoi za tym racjonalnie skalkulowany swoisty ,,panoptyczny” model tadu
spotecznego (nadzorca widzi sam, nie bedgc widzianym). Zdyscyplinowanie ero-
tyzmu w epoce ponowoczesnej jest (mozliwe, ze gtdwnym) zaprzeczeniem teorii
Georges’a Bataille’a, gdyz zostaje umieszczony po stronie Swiata uzytecznosci,
ktéry dopiero przez erotyzm transgresyjny moze zostac przekroczony. Stowem,
libertynskie konotacje erotyzmu ponowoczesnego (jego odfiltrowanie z funkc;ji
rozrodczych oraz mitosnego zaangazowania), przywracajg pierwotng antynomie
praca (Srodek) — erotyzm (cel), sytuujgc erotyzm ponowoczesny po stronie pracy,
nie obrazujac praktycznej realizacji (na Swiatowa skale) teoretycznych koncepcji
Bataille’a.

Charakterystyke kondycji ponowoczesnej z myslg francuskiego filozofa wigze
to, ze sptaszcza ona i kondensuje percepcje nieskonczenie rozciggalnego czasu
w intensywne, lecz krdtkotrwate przezycie chwili. Uptyw czasu — przypisany do
istot $miertelnych — podzielony jest na sekwencje epizoddw, z ktérych kazdy
przezywa sie jako odrebne zdarzenie ,tu i teraz”, chwile ulotng, nieobcigzong
przesztoscig ani przysztoscig — moment do spozycia na miejscu, bez zwtoki,
natychmiast i w petni®®,

Podsumowanie

Wartosc¢ filozoficznego erotyzmu niosgcego mozliwos¢ ofiarowania siebie
sobie staje w opozycji do racjonalnie skalkulowanej kultury porno. Ponowo-
czesny Smiech w ekstazie, ktéra trwa bez otrzezwienia, zdaje sie informowac
o tym, ze ludzka animalnos$¢ zatoczyta koto — od seksualnosci spoteczenstw
pierwotnych, ktére zaczynaty uswiadamiac sobie istote smierci, do porno
kultury, ktéra uwiezita samg siebie w przesadnym seksualnym hedonizmie,
skrojonym na potrzeby przemystu. Tym samym swiat tworzony przez cztowieka
stat sie taSmg montazowag, a zycie produktem zaleznym przede wszystkim od
mozliwosci ciafa.

34 W. Klimczyk, Erotyzm ponowoczesny, s. 138.
3 Z. Bauman, O ponowoczesnych pozytkach..., s. 107.
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Filozofia Bataille’a wskazuje na potrzebe afirmacji zycia, uwznioslenia go
przez rozumienie siebie w budowaniu i zejsciu do wtasnego wnetrza. Erotyzm
przez doswiadczenie ciata ma budzic istote ludzkg do doswiadczenia wtasnego
istnienia w potgczeniu z bytem w ogdle. Poza tym erotyzmowi przystuguje
wartos¢ wynikajgca ze spajania pierwotnej zwierzecosci i wtérnego intelek-
tualizmu. Natomiast przeszkodg dla samego zycia, ktére powinno by¢ celem
niezaposredniczonym w zadnym zaplanowanym dla niego przemysle, sg
aberracje powrotu do seksualizmu. Seksualizm podlegajgcy niewyczerpanemu
pozadaniu jest materig, ktorg fatwo manipulowaé, uzalezniajgc jg od konkret-
nych czynnikdw. Wobec tego erotyzm zaktadajacy element ludzkiego intelektu
i immanencji jest wartoscig, ktdra ponowoczesnemu, zglobalizowanemu spo-
teczenstwu umyka na rzecz przyjemnosci, automatycznie sie dezaktualizujacej.
Kolejng przyjemnos¢ nalezy kupi¢, a samemu pozostawaé w przekonaniu, ze
jest to najlepszy z mozliwych wyborow.

Filozofia Georges’a Bataille’a wykracza poza ramy ponowoczesnosci oraz
poza podziat epok w dziejach $wiata. Erotyzm transgresyjny pozostaje w czto-
wieku, jest jego mozliwoscig wyjscia poza codziennos$¢ wiasnej egzystencji
i bedzie istniat tak dtugo, jak dtugo cztowiek jest cztowiekiem.






