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PRZEDMOWA

Niniejsza monografia powstata z inspiracji dyskusja panelowg, w kté-
rej wzieli udziat wybitni przedstawiciele roznych dyscyplin naukowych
debatujacy na temat fundamentalizmu i ponowoczesnosci oraz ich sto-
sunku do prawdy. Dyskusje te zorganizowalo Migedzynarodowe Towarzy-
stwo Naukowe ,,Fides et Ratio” w ramach konferencji naukowej w dniu
1 czerwca 2009 roku w Auli PAU, w Krakowie.

Idee konferencji stanowily pytania:

o Czy postawy zyciowe wspolczesnego czlowieka dadzg si¢ zamkna¢
w przestrzeni rozpietej miedzy fundamentalizmem a postmoderniz-
mem?

« Czy fundamentalista i postmodernista poszukuja prawdy, czy raczej
od niej uciekaja?

o Jak zachowuje sie czlowiek na wolnym targu idei?

« Comysla na temat relacji ,fundamentalizm - postmodernizm - praw-
da” przedstawiciele réznych dyscyplin naukowych, podstawowych
i stosowanych, i jak reaguja wzajemnie na swoje stanowiska?
Poniewaz dyskusja cieszyla si¢ szerokim zainteresowaniem licznie

zgromadzonej publicznosci, poprosilismy panelistow o szersze oméwienie
tematu w formie artykutéw, ktdére skladaja sie na niniejszy tom.

W pierwszej czedci, ,W sferze idei’, znajdujemy referaty teologa, filo-
zoféw, przyrodnika oraz historyka idei i literatury; druga, ,W sferze praxis’,
reprezentowana jest przez ekonomiste i socjologa, psychologa, filozofa
wychowania, prawnika i polityka oraz teologa-wychowawce. Kazdg czes§é
poprzedza osobny wstep.

Mamy nadzieje, ze monografia pt. ,,Postmodernizm i fundamentalizm
a prawda. Od idei do praxis” zyska podobne jak dyskusja zainteresowanie
czytelnikow.

Halina Grzmil-Tylutki i Agnieszka Hennel-Brzozowska






CZESCI
W SFERZE IDEI






HALINA GRZMIL-TYLUTKI

WSTEP DO CZESCI PIERWSZE]:
POSTMODERNIZM I FUNDAMENTALIZM
A PRAWDA - W SFERZE IDEI

Zyjac w czasach przelomow, cie¢ epistemologicznych, nie mozemy
nie stawia¢ pytan o imponderabilia, o podstawy naszej egzystencji, o praw-
de, o sens i cel zycia, o stosunek do tradycji, o tozsamos¢, o transcenden-
cje. Nie mozemy poprzesta¢ jedynie na dostrzeganiu peknie¢, nieciagglosci
w $wiecie, w historii - jak tego chcial Michel Foucault. Jestesmy istotami
mys$lacymi, obdarzonymi wolna wola, noszacymi w sercu pragnienie praw-
dy, dobra, pieckna. W wiekszym stopniu niz innych, dotyczy to ludzi nauki
i sztuki. W wypowiedzi z dnia 15 listopada 2007 roku, skierowanej do
wloskiego chrzescijaniskiego stowarzyszenia naukowego (Federazione Uni-
versitaria Cattolica Italiana), Papiez Benedykt XVI przypomniat starg, ale
wcigz aktualng charyzme uniwersytetu — miejsca bedacego swiadectwem
»mozliwej przyjazni” pomiedzy rozumem i wiarg. Ludzie nauki powinni
by¢ przykladem staran o jednoczesne dojrzewanie w wierze i doskonalenie
w swojej dyscyplinie naukowej. Poszukiwanie prawdy nie przeciwstawia
wiary nauce, ani nauki wierze. Przeciwnie, badania naukowe moga sie
przyczyni¢ do autentycznego wzrostu w wymiarze ludzkim, naukowym
i duchowym.

Migdzynarodowe Towarzystwo Naukowe ,,Fides et Ratio” powstato
z inspiracji my$la zawarta w Encyklice Jana Pawta II ,,Fides et Ratio”,
w ktorej czytamy: ,Wiara i rozum sg jak dwa skrzydla, na ktérych duch
ludzki unosi si¢ ku kontemplacji prawdy. Sam Bég zaszczepit w ludzkim
sercu pragnienie poznania prawdy, ktérego ostatecznym celem jest pozna-
nie Jego samego, aby czlowiek — poznajac Go i milujac - moégt dotrze¢
takze do pelnej prawdy o sobie” Tymczasem $wiat wspdlczesny nie poma-
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ga nam w poszukiwaniu prawdy. Szeroki ruch intelektualny zwany pono-
woczesno$cia przewarto$ciowal zasady obowiazujace dotad w kulturze.
Stanowigc reakcje na modernistyczng opowie$¢ o krytycznym rozumie,
o wolnosci, postepie, o telos, proponuje wielo$¢ narracji, synkretyzm form,
stylow, dyskurséw. W miejsce upraszczajacych rzeczywisto$¢ metodologii,
promuje kolaz, mozaike réznych orientacji, tendencji, czasem wewnetrz-
nie sprzecznych; nawet w sferze ducha wprowadza ukladanke tematow
zaczerpnigtych z odmiennych ruchéw religijnych, scalajac transcendencje
z marzeniami, mitami, symbolami (New Age). Do kluczowych poje¢ post-
modernizmu nalezg: pluralizm, transdyscyplinarno$¢, eklektyzm, relatywizm,
niespdjnos¢, heterodoksja, dekonstrukeja, przypadkowo$¢, roznica, itp.

Zdaniem jednego z ojcéw postmodernizmu, Jean-Frangois Lyotarda,
ta nowa jako$¢ w kulturze oznacza stan po przemianach, zapoczatkowa-
nych pod koniec XIX wieku, ktére w miejsce jednosci i uniwersalnosci
wprowadzily w nauce, literaturze i sztuce wielo$¢ gier rzadzacych sie roz-
nymi regutami. Przemiany te jednak, pod pozorem walki z dawnymi ilu-
zjami, stworzyly wlasne. Odrzucone idee zastapily nowymi ideologiami.
»Demaskujac” dawne warto$ci, zrelatywizowaly je, doprowadzity do de-
sakralizacji kultury.

We wspodlczesnej humanistyce i socjologii dominuje Critical Discourse
Analysis, ale to nic innego, jak nowy fundamentalizm, okopanie si¢ w na-
rzuconych ideologiach zbudowanych wokét: seksizmu, rasizmu, spotecz-
nej dominacji, naduzywania sily itp., wykluczajacych dialog idei i ,,obce”
temu mysleniu tematy. Krytyczna Analiza Dyskursu stajac si¢ promocja
réznicy, marginalizuje jednoczesnie te wartosci, ktére odrzuca. W efekcie,
mamy do czynienia z radykalizacja koncepcji: z jednej strony, zamknigcie
w niedostepnej twierdzy, ale z monopolem na prawde; z drugiej zas, to-
talne rozmydlenie, ,,my$l ostablg”, niepewna, instynktowno$¢ i wyobraze-
niowo$¢, relatywizm, a zamiast odkrywania i poznawania rzeczywisto$ci
- jej konstruowanie, zamiast szukania prawdy — kompromis z tym, co
w danym momencie i w danej kulturze zostalo uznane za ciekawe i eks-
cytujace.

Wspolczesnemu czlowiekowi, zwlaszcza mtodemu, coraz trudniej
przychodzi odnalez¢ si¢ na tym targowisku idei. Radykalizm pogladow
niesie ze sobg zagrozenia. Jakie? Na te i podobne pytania szukali odpo-
wiedzi zaproszeni do publicznej dyskusji wybitni przedstawiciele r6znych
dyscyplin naukowych, zar6wno podstawowych, jak i stosowanych — w ra-
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mach konferencji naukowej, zorganizowanej przez Miedzynarodowe To-
warzystwo Naukowe ,,Fides et Ratio”, w dniu 1 czerwca 2009 roku, w auli
PAU, w Krakowie. Niniejszy tom jest kontynuacja panelowej dyskusji.

Teolog, specjalista w zakresie teologii fundamentalnej i antropologii
ekumenicznej, humanista, Konsultor Kongregacji Spraw Kanonizacyjnych
w Watykanie, prof. dr hab. Zdzistaw Kijas OFMConv, przywolujac incydent
oprotestowania wizyty papieza Benedykta XVI w uniwersytecie rzymskim
»La Sapienza” w styczniu 2008r., przez grono profesoréw, obrazonych
wypowiedzig kard. Ratzingera na temat procesu Galileusza, wypowiada
sie o istocie sporu — odwiecznej debacie dotyczacej relacji migdzy filozo-
tig i teologia; miedzy wiedza i prawda. Swoje rozwazania o miejscu praw-
dy, a takze wiary w dwdch skrajnych postawach, ponowoczesnosci i fun-
damentalizmie, Autor konczy pytaniem o relacj¢ wiary do rozumu oraz
0 jej stosunek do prawdy, zapraszajac do wypowiedzi pozostatych autoréw
tekstow skladajacych sie na niniejszy tom.

Filozof przyrody, specjalistka w zakresie teorii i hipotez naukowych
w fizyce i kosmologii, prof. dr hab. Teresa Grabinska promuje tez¢ o ko-
nieczno$ci ksztaltowania myslenia uniwersalistycznego jako panaceum
na konflikt miedzy ,,jedna fundamentalng prawdg” a ,,destrukcjg prawdy”
bez uciekania si¢ do relatywizmu.

Filozof, badaczka mygli filozoficznej Wschodu, poetka, prof. dr hab.
Beata Szymanska podejmuje temat typowej dla ponowoczesnosci wielo-
kulturowosci, réwnolegtosci drog rozwoju duchowego, pozwalajacych na
rézne sposoby realizowac t¢ samg prawde. Autorka okresla to zjawisko
mianem ,nomadyzmu religijnego”.

Filozof zajmujacy si¢ religia, etyka i filozofig czlowieka, dr Antoni
Szwed dopatruje si¢ destrukcyjnego wptywu postmodernizmu na poszu-
kiwanie prawdy, poniewaz nowy paradygmat jest czysta pragmatyka, ,,fi-
lozofig nicoéci’, redukujaca pytania metafizyczne, epistemologiczne i ak-
sjologiczne do jezykowych gier i réwnowartosciowych narracji.

Historyk idei i literatury, poeta, eseista, ttumacz, prof. dr hab. Jan
Prokop proponuje przeglad idei zawartych w literaturze wspoélczesnej,
przypominajacych , konwulsyjne tance na gruzach $wiata, ktéry utracit
centrum, utracil metafizyczny horyzont ludzkiej egzystencji”.

Przyrodnik, botanik $wiatowej stawy, ,,dobrodziej przyrody”, prof.
dr hab. Zbigniew Mirek, nawiazujac do tischnerowskiego ,,Myslenia we-
diug warto$ci’, prezentuje pomyst odejscia od dwdch radykalnych funda-
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mentalizméw uzurpujacych sobie prawo do prawdy: racjonalnego i reli-
gijnego. W zamian, proponuje poszukiwanie prawdy na drodze filozofii
bytu, opartej na fenomenie zycia - ,,ptaszczyznie spotkania réznych opcji
$wiatopogladowych i réznych kierunkow refleksji filozoficzne;j”



ZDZISLAW ]J. KIJAS OFMCONV
PAPIESKI FAKULTET TEOLOGICZNY SW. BONAWENTURY
- SERAPHICUM RZYM

FUNDAMENTALIZM
I POSTNOWOCZESNOSC WOBEC PRAWDY

Do$¢ szerokim echem w $wiecie odbito si¢ odwotanie przez Benedyk-
ta XVI swojej wizyty na rzymskim Uniwersytecie ,,La Sapienza™’, zaplano-
wane na 17 stycznia 2008, z okazji inauguracji roku akademickiego. Decy-
zja zostala podjeta w nastepstwie pisemnego protestu 67 profesoréw wspo-
mnianej uczelni, przeciwnych obecnosci Papieza podczas tej podniostej
uroczystos$ci. W liscie do rektora Ateneum - prof. Renato Guarini - pro-
testujacy napisali m. in.: ,Magnificencjo, w tych kilku stowach pragniemy
poinformowac, ze zgadzamy si¢ w pelni z listem naszego kolegi Marcello
Cini, ktory dostarczyl poprzez $rodki przekazu, w zwiazku z zaskakujaca
inicjatywa, ktéra przewiduje wystapienia papieza Benedykta XVI w trakcie
inauguracji roku akademickiego na ,,La Sapienza” Nie mamy nic do doda-
nia poza argumentami prof. Cini, za wyjatkiem jednego szczegétu. 15 mar-
ca 1990, jako kardynal, w swoim przemoéwieniu wygloszonym w Parmie,
Joseph Ratzinger zdawat si¢ zgadza¢ z wypowiedzig Paula Karla Feyera-
benda (1924-1994), filozofa nauki, méwiac, ze: W epoce Galileusza Kosciot
pozostat wierniejszy rozumowi, niz sam Galileusz. Proces przeciwko Galile-
uszowi byt rozumny i stuszny. Sa to stowa, ktére obrazajg nas, jako ludzi
nauki, wiernych rozumowi, i wyktadowcdw, ktérzy poswigcaja swoje zycie
postepowi i rozpowszechnieniu poznania. W imig laickosci nauki i kultu-
ry, jak réwniez z szacunku dla naszej uczelni, otwartej dla wyktadowcéw

! Sapienza — Uniwersytet Rzymski, (wk. La Sapienza - Universiti di Roma), najwiek-
szy w Europie ijeden z najwickszych w §wiecie uniwersytetéw pod wzgledem liczby
studentéw. Utworzony 20 kwietnia 1303 r. przez papieza Bonifacego VIIL
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i studentéw réznego wyznania i opcji politycznej, wyrazamy nadzieje, ze
to niefortunne wydarzenie zostanie odwotane”

Istota dyskusji sprowadzala si¢ zasadniczo do okreslenia wlasciwe;j
relacji pomiedzy ,,poznaniem” a ,,prawdg’, pomiedzy ,rozumem” a ,tradycjg”.
Powracala w ten sposéb dawna debata o relacji pomiedzy filozofig a teo-
logia, czyli kwestia samowystarczalnosci filozofii/metafizyki w poznaniu
ostatecznego sensu zycia i jednocze$nie osiggniecia go przy pomocy wias-
nych sit.

Dla papieza, bedacego zarazem zwierzchnikiem okreslonej wspélno-
ty religijnej, bylo rzeczg jasna, ze wiedza nie jest bynajmniej celem sama
w sobie, ale przeciwnie, poznanie winno stuzy¢ czemus znacznie wyzsze-
mu, doskonalszemu, bardziej wartosciowemu dla cztowieka. Innymi sto-
wy papiez chcial zaznaczy¢, ze wiedza nie powinna funkcjonowac w ode-
rwaniu od godno$ci i powolania czlowieka. Jest narzedziem do poznania
prawdy, w szczego6lnosci za$ prawdy Bozej, niezmiennej, wiecznej. Ta ostat-
nia nie jest quid in fieri, ani tez work in progress, nie jest sekwencja ciaglych
zmian, ale swoja istote czerpie z Boskiego Zrédla, ktére (droga objawienia)
potozylo stale fundamenty. Nie mozna zatem ich poming¢ czy podwazy¢,
ale koniecznie nalezy sie im podporzadkowac.

Przeciwnicy papieza prezentowali odmienne zgola podejécie. Ich
zdaniem (tzw. ,,prawdziwy”) naukowiec z konieczno$ci musi odwota¢ sie
do ,watpliwosci’, ktore sg istotnym, nieodzownym narzedziem w procesie
poznawczym. W efekcie wqtpliwosc staje sie narzedziem podstawowym dla
kazdego, kto zglebia poznanie, angazujac si¢ w poszukiwanie prawdy.
A nawet wiecej — watpliwo$¢ staje sie wrecz wylgcznym narzedziem po-
znania, co sprawia (do$¢ paradoksalnie), ze urasta ona wowczas do jedy-
nej pewnosci. Przeciwnicy wizyty papieskiej utrzymywali, ze w celu po-
znawania prawdy kazdy z partneréw dialogu (papiez i inni), musi zdecy-
dowac si¢ podda¢ w watpliwosc¢ swoje dotychczasowe stanowiska. Zgodzi¢
sie musi zakwestionowa¢ posiadane ,,hipotezy” prawdy, podwazy¢ to, co
by¢ moze dotychczas bylo mu bliskie. W pewnym sensie musi ,,zubozy¢
si¢” intelektualnie, aby uczyni¢ w ten sposob wystarczajaco duza przestrzen
na przyjecie nowych, dotychczas ignorowanych poktadéw wiedzy, innego
poziomu prawdy. W taki sposob, uwazali, poprzez watpliwosci i dyskusje,
rodzilo si¢ zachodnie poznanie i nadal chce pozosta¢ mu wierne.

Jedng z konkluzji, proponowang przez autoréw listu-protestu, byto
stwierdzenie, Ze prawda jest albo nie jest dana. Pierwszy przypadek, tzn.
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kiedy prawda jest dana, zaklada istnienie prawdy lub jej objawianie sie,
co w efekcie odwodzi od jej szukania, a mobilizuje do przyjecia i pod-
porzadkowania sie jej. Lecz takie zachowanie, jak sadzili, dalekie jest
od naukowosci. Drugi przypadek jest zgota odmienny. Poniewaz praw-
da nie zostala objawiona, dlatego nalezy podejmowa¢ wysitki w celu
jej »znalezienia’, odkrycia jej wewnetrznej struktury i przekazania jej
innym.

W pierwszym przypadku, tzn. kiedy prawda jest dana (odwolujac si¢
do dyskusji wokot wizyty papieza) traci sens stawianie problemu relacji
prawdy i wiedzy, poniewaz wiedza jest wowczas wylacznie wyjasnianiem,
opisywaniem, streszczaniem prawdy juz danej. W drugim przypadku,
kiedy prawda nie jest dana, wiedza staje si¢ technika jej poszukiwan w opar-
ciu o metode watpliwosci. Wynika stad, ze prawda, ktéra nie jest dana ad
origine, nie moze by¢ w efekcie nigdy dana, nie moze nigdy przyjac¢ formy
ostatecznej. Jest ona zawsze immanentna w stosunku do wiedzy. Jej natu-
ra jest prowizoryczna i progresywna. Relacja pomiedzy wiedzg i prawda
posiada wowczas charakter raczej opisowy. Ten rodzaj ,,prawdy” posiada
zatem charakter raczej dynamiczny, jest w ciagtym stawaniu sie, wprost
proporcjonalnie do rozwoju wiedzy.

Jak nalezy zachowac¢ si¢ w obliczu tych réznych od siebie stanowisk,
dwdch alternatywnych pozycji? Jak i czy w ogéle da sie je pogodzi¢? — py-
tali autorzy protestu z ,,La Sapienza”

POST-NOWOCZESNOSC

Postnowoczesnos¢, podobnie do kazdej zywej rzeczywistosci, posia-
da bardzo wiele réznych odmian, delikatnych odcieni, zwigzanych z ludz-
mi oraz z okreslong sytuacjg ekonomiczno-polityczng. Podobnie jak no-
woczesnos¢ jest ona ogromnie dynamiczna, ekspansywna i zmienna. Stad
tez te cechy, ktére postaram si¢ wyliczy¢ ponizej, odnosza si¢ raczej do
postnowoczesnosci radykalnej, glebokiej, ktéra nierzadko odbiega od
postnowoczesnosci doswiadczanej na co dzien przez zwyczajnych miesz-
kancow wspolczesnosci.

Postnowoczesnos¢ jest pewnego rodzaju cérka nowoczesnosci, na-
stepczynig mysli oswieceniowej. Bardzo trudno wyznaczy¢ konkretny
moment przejscia od mysli oswieceniowej do postoswieceniowej, od no-
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woczesnoséci do postnowoczesnosci. Jak cala wspodlczesnos¢ réwniez to
przejscie jest ,,plynne”, mato wyrazne i jasne, dos¢ zamglone.

ZAGADNIENIA CENTRALNE

Centralnym zagadnieniem w postmodernizmie jest opozycja pomie-
dzy pojeciem nowoczesnosci i ponowoczesno$ci. Postmodernizm méwi
chetnie o koncu czlowieka, o zmianie jego kondycji, poddajac jednoczes-
nie w watpliwos¢ wszelkie systemy wartosci, ktére uwaza za arbitralne
i determinujace czlowieka, w pewnym sensie zniewalajace go. Jest opozy-
cja wzgledem modernizmu, ktéry utozsamia z systemami totalitarnymi.
Utrzymuje, ze wszelka prawda jest nieodfgcznie zwigzana z kulturg. Nie
istnieja zadne uniwersalne filozoficzne podstawy ludzkiego myslenia
i dziatania. Jednym z najbardziej znanych wspoltczesnych socjologéw post-
modernistycznych jest Zygmunt Bauman (ur. 1925, autor m.in. Nowoczes-
nos¢ i zagltada, Wieloznacznos¢ nowoczesna, nowoczesnosc wieloznaczna,
Etyka ponowoczesna, Ponowoczesnos¢ jako Zrédto cierpien). Do filozofow
postmodernistycznych mozna zaliczy¢ takich myglicieli jak Jacques Der-
rida (1930-2004, autor m.in. Marginesy filozofii, Pismo i roZnica), Richard
Rorty (1931-2007, autor m.in. Przygodnosc, ironia, solidarnos¢, Obiektyw-
nos¢, relatywizm i prawda), Michel Foucault (1926-1984, autor m.in. Sto-
wa i rzeczy: archeologia nauk humanistycznych, Archeologia wiedzy, Histo-
ria seksualnosci), Paul Feyerabend (1924-1994, autor m.in. Przeciw me-
todzie, Jak by¢ dobrym empirystg), Jean-Francois Lyotard (1924-1998,
autor m.in. Kondycja ponowoczesna: raport o stanie wiedzy, Postmodernizm
dla dzieci), Jean Baudrillard (1929-2007, autor m. in. Spoleczeristwo kon-
sumpcyjne, Zwierciadto produkcji, Symulakry i symulacja, Ameryka, Przej-
rzystos¢ zta).

Poglady Foucaulta w duzym stopniu opierajg si¢ na filozofii F. Nie-
tschego, dla ktorego wiedza jest formg ,,woli mocy”. Idea wiedzy czystej
jest niedopuszczana, poniewaz rozum i prawda nie sg niczym wigcej niz
tym, co przynosi dorazng korzy$¢ okreslonej grupie ludzi. Méwi on wrecz,
ze prawda polega na uzyteczno$ci’. Wedtug Nietschego prawda okreslana

> E Nietsche, Wola mocy, tl. S. Drycz i K. Drzewiecki, Warszawa, Wyd. ,,bis”,
1993.
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jest jako ,ruchoma armia metafor i metonimii”. Oznacza to, ze prawdziwe
lub falszywe moga by¢ jedynie zdania, nie za$ rzeczywistosci o ktérych
wspomina chociazby chrzescijanstwo. Wiedza nie ma nic wspolnego z od-
krywaniem prawdy, lecz polega na tworzeniu takich interpretacji $wiata,
ktore moga uchodzi¢ za prawdziwe. Méwil on dalej, ze prawda nie jest
zbiorem faktéw. Mozna mie¢ do czynienia jedynie z interpretacjami i ,nie
ma granicy tego, jak mozna interpretowac $wiat”.

Mysl Foucaulta stanowi zerwanie z zalozeniami ,,klasycznej” mysli
o$wieceniowej. Uwaza on mianowicie, ze wiedza nie jest metafizyczna,
transcendentalna czy uniwersalna. Jest ona raczej swoista dla okreslonych
momentow w czasie i miejsc w przestrzeni. Powstrzymuje sie¢ mowic
o prawdzie jako takiej, méwi natomiast o ,,rezimach prawdy”, pewnych
konfiguracjach wiedzy, ktére w okreslonych okolicznosciach historycznych
»uchodzg za prawdziwe” W ten sposob wiedza — wedlug niego - zalezy
od punktu widzenia. Nie istnieje jednak wiedza ogélna, ktéra stanowitaby
odzwierciedlenie ,,obiektywnego” charakteru $wiata. Wiedza wpisana jest
w rezim wladzy, stad tez nie sposéb moéwic¢ o czystym czy neutralnym
sposobie rozumienia. W kontek$cie rozumu formowat seri¢ pytan, waz-
nych réwniez dla nas:

Czym jest 6w rozum, ktorym sie¢ postugujemy? Jakie sg jego skutki historyczne?
Jakie sa jego granice i niebezpieczenstwa? [Jesli] filozofia pelni jaka$ funkcje w obrebie
mysli krytycznej, to jest nig wlasnie akceptacja tej swego rodzaju spirali, obrotowych
drzwi racjonalnoéci, zza ktérych wida¢ jej koniecznos¢, niezbedno$¢ i jednoczeénie
nieodlaczne od niej zagrozenie”.

Inny autor tego kierunku, Lyotard stwierdza, ze nie istnieje zadna
jednos¢ jezyka, lecz w jej miejsce mamy do czynienia z ogromna liczbg
gier jezykowych, ktore rzadza si¢ réznymi regulami. Prawda i znaczenie
s3 ustanawiane przez ich miejsce w swoistych, lokalnych grach jezykowych
i nie mogg mie¢ charakteru uniwersalnego. Kondycja ponowoczesna wig-
ze si¢ z utratg wiary w podstawowe schematy, ktore uzasadnialy racjonal-
ne, naukowe, technologiczne i polityczne projekty §wiata nowoczesnego.
Lyotard jest nieufny w stosunku do metanarracji. Uwaza, Ze nie istnieja
juz zadne wiarygodne metanarracje (czy tez wyzsze punkty widzenia),

* M. Foucault, Czym jest Oswiecenie? [w:] Filozofia, historia, polityka. Wybér pism,
th. D. Leszczynski i L. Rasiniski, PWN 2000, Warszawa-Wroctaw, s. 249.
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z ktorych perspektywy mozna by powiedzie¢, ze co$ charakteryzuje sie
powszechng prawdziwoscig.

Postnowoczesnos$¢ uwaza, ze nie istnieje mozliwo$¢ dostepu do nie-
zaleznego, pozajezykowego $wiata rzeczy, do prawdy obiektywnej, statej
i niezmiennej dla wszystkich i po wszystkie czasy. Jej sympatycy sadza, ze
nie istnieje zaden Archimedesowy punkt widzenia, z ktérego mozna by
ocenia¢ poszczegolne twierdzenia w sposob neutralny. Rorty uwaza wrecz,
ze pojecie prawdy nie ma w istocie Zadnej mocy wyjasniajacej. Odnosi si¢
ono co najwyzej do pewnego stopnia spolecznego porozumienia w obre-
bie konkretnej tradycji. Autor idzie jeszcze dalej moéwiac, ze ,,prawde”
uznac nalezy za rodzaj pochwaly spolecznej?, co Foucault okreslat jako
»bycie na pozycji prawdy”.

W mysli ponowoczesnej wszystko sie ,,rusza’, istnieje nieustanny
przeplyw obrazéw, pozbawiony jakiejkolwiek hierarchii konotacyjnej’. To
z kolei rodzi kulture plaska i jednowymiarowa, dostownie i w przeno$ni
»powierzchowng”. Przedmioty nie maja w niej zadnej ,,istotowej” czy ,,gle-
bokiej” wartosci. Ich semantyczng tre$¢ ustala si¢ raczej na drodze wymia-
ny znaczen symbolicznych. Oznacza to, ze towary maja warto$¢ znakows,
ktora wyraza pewien prestiz i wskazuje na poziom spoteczny, status i wia-
dze. Towar nie jest po prostu przedmiotem, posiadajacym okreslona war-
to$¢ uzytkows, ale raczej towarem-znakiem. Znaki w tym ujeciu sa w sta-
nie ,,unosi¢ si¢ swobodnie”, w oderwaniu od przedmiotéw. Baudrillard
uwazal na przyklad, ze masy, czyli ,,cicha wigkszo$¢”, poszukajg raczej
spektaklu, nie za$ sensu, stad sa niezdolne do dziatan politycznych czy
rewolucyjnych. Pisal zatem o zlaniu sie, ,,implozji” wszelkich réznic - kla-
sowych, rasowych, seksualnych, ekonomicznych - czyli procesie ,,de-dy-
ferencjacji”. Stosunki bezposrednie migdzy ludzmi rozptywaja si¢ w §wie-
cie symulacji, co z kolei prowadzi do ostatecznej destrukcji podmiotu
w zyciu spolecznym.

* Por. R. Rorty, Przygodnosé, ironia i solidarnos¢, th. W. J. Popowski, Wyd. Spacja,
Warszawa 1996.

> Por. P. Sztompka, Socjologia. Analiza spoteczeristwa, Znak, Krakéw, 2007, s. 557-
578.
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RELATYWIZM

Kultura ponowoczesna odrzuca ide¢ glebi na rzecz powierzchowno-
$ci, ide¢ pojedynczej prawdy na rzecz wielu réznorakich prawd oraz kon-
cepcje oparta na obiektywnos$ci w imie takiej, ktorej podstawe stanowi
solidarno$¢ lub pochwala spoteczna (Rorty). To z kolei posiada powazne
konsekwencje dla chrze$cijanskiej wiary, ktorej podstawa jest glebokie
przekonanie o istnieniu najwyzszej Prawdy, ktora posiada aspekty osobo-
we i odwieczne. Charakterystyczny dla ponowoczesnosci jest rowniez
poglad (do czego nawigzywali takze autorzy listu-protestu z ,,La Sapienza”),
ze nie ma si¢ prawa wymagac od innych, aby uznawali moj sposéb odno-
szenia si¢ do Absolutu za jedynie stuszny i powszechnie obowiazujacy.
Wybér wiary, postuszenstwo jej nakazom i pdjscie za jej wskazaniami
wrecz kldci si¢ z naukg, ktéra zbudowana jest na watpliwosciach, na cig-
glym kwestionowaniu ogladanej rzeczywistosci, zastanej wiedzy, przezy-
wanej tradycji itd. Wszystko, co uznawalo si¢ dotad za ogdlnie przyjete,
ewidentne, stuszne, dobre dla Zzycia i prawdziwe, musi zosta¢ poddane
w watpliwos¢. Sama watpliwos¢ bierze wowczas gore nad samym formu-
fowaniem odpowiedzi. Objawienie, z jakim mamy do czynienia w rzeczy-
wistosci chrze$cijanskiej wiary, nie posiada wiekszego znaczenia. Prawda,
musi charakteryzowac si¢ podejsciem na wskro$ progresywnym. Propo-
nuje rozwigzania, ktére nie noszg znamion definitywnych, ale s3 w cigglym
stawaniu sie, in fieri. Moga ulec i rzeczywiscie ulegaja zmianie wraz z po-
stepem historii, zmiang uwarunkowan, ale takze wraz z zglebianiem ludz-
kiej psychiki i poznawania jej nowych pragnien.

Relatywizm (anything goes — wszystko jest dozwolone, jak pisat Fey-
erabend) wpisany jest $cisle w ponowoczesno$¢. Sprowadza si¢ on do
braku zaufania do ,wielkich projektéw”, chcacych $wiat urzadzi¢ catkowi-
cie od nowa, a tym samym do pojecia prawdy. Tematem gléwnym jest
wolnos¢ jako warto$¢ najwyzsza, a stad preferowanie rozwigzan czastko-
wych, dotyczacych konkretnych, jednostkowych probleméw, nie zas wy-
ja$nien ogdlnych. Z kolei w ujgciu Baumana postnowoczesnos¢ dokonuje
waznego rozgraniczenia pomiedzy moralnoscig a etyka. Wg tego socjo-
loga moralnosé wasciwa jest raczej ponowoczesnosci (innymi stowy moz-
na jg okresli¢ mianem , relatywizmu etycznego”), podczas gdy etyka (czy-
li ,,absolutyzm etyczny”) — nowoczesnosci. Co to oznacza? Zastanawiajac
sie nad podobnym pytaniem Don Cupitt odpowiadal, ze ,jest tylko pty-
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nacy bez ustanku strumien drobnych wydarzen, ktérego jestesmy czescia.
Mozemy zrozumie¢ $wiat tylko jako nasz $wiat, zabarwiony naszymi uczu-
ciami, uksztaltowany przez nasz jezyk i wsparty na naszych teoriach. Nie
istnieje przygotowany dla nas kosmos, pelen gotowych znaczen, wartosci
i praw rozumu. Nie widnieje przed nami nagi, gotowy $wiat, bo czegos
takiego nie moglibysmy w ogdle dostrzec. Istnieje tylko swiatopoglgd,
konstrukcja, ktora przez tysiaclecia wypracowali$my sami. [...] Trzeba
polozy¢ nacisk na perspektywe aktualna. Nie na wielkie systemy doktryn
i kodeksy moralne, lecz wlasnie na waskie spojrzenie z bliska, ktére nazy-
wa si¢ czasem ‘etyky w archaicznym sensie, a ktére mozna tez okresli¢
jako forme $wiadomosci, duchowo$¢, sposéb zycia™.

Rorty, z kolei, z duza rezerwa odnosit si¢ do tradycyjnych kategorii
prawdy, wiedzy czy obiektywnosci. Istotnym terminem u niego jest ,,przy-
godnos$¢”. Moéwi wigc o przygodnosci jezyka, jazni czy spolteczenstwa li-
beralnego. Pojecie ,,przygodnosci” wskazuje u niego na indywidualnos¢,
réznorodnos¢, brak mozliwosci stworzenia jednej metafizyki, ktéra by
wszystko obejmowata. Na gruncie tego terminu Rorty tworzy koncepcje
»liberalnej ironistki’, ktéra porzuca wszelkie metafizyczne proby odnie-
sienia sie, za pomocy jezyka, do jakiej$ istoty rzeczy, co jest niemozliwe.
Przeciwnie, nalezy tworzy¢ raczej wlasny jezyk metafor. Ten z kolei wy-
musza podejscie liberalne, poniewaz kazdy moze uzywac jezyka jakiego
chce, a w konsekwencji moja wizja $wiata jest jedna z mozliwych, nieko-
niecznie lepsza od wizji, jaka posiadajg inni.

FUNDAMENTALIZM

Postnowoczesnos¢ odrzucata fundamentalizm na rzecz uwarunko-
wanych historycznie ,,reziméw prawdy’, jak pisat Foucault. Sam funda-
mentalizm jest pojeciem wieloznacznym i nie zawsze negatywnym. Oczy-
widcie, mimo iz kojarzy sie on na ogét z postawa negatywna, z okreslonym
(intelektualnym) ograniczeniem, zacie$nieniem, to jednak fundamenta-
lizm posiada¢ moze réwniez znaczenie pozytywne. Jego rozumienie zale-
zy bardzo czgsto od indywidualnego podejscia kazdej osoby.

¢ D. Cupitt, Po Bogu. O przysztosci religii. Od tradycyjnej wiary po nowg wizje religii,
th. P. Sitarski, Wyd. CiS, Warszawa 1998, s. 158-159.
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Chciatbym w tym miejscu podkresli¢ obecnos¢ pozytywnego wymia-
ru fundamentalizmu. Czym on si¢ charakteryzuje? Ot6z wérdd wielu roz-
nych podej$¢ do fenomenu fundamentalizmu, da si¢ wyrdzni¢ réwniez
ten jego nurt, ktory zabiega o znalezienie absolutnych, uniwersalnych
podstaw czy tez sposobéw odkrycia wlasciwych uzasadnien prawdy za-
wartej w wiedzy i wartosciach. I mimo, iz ponowoczesno$¢ opowiada sig
za pewnym relatywizmem, pragnienie znalezienia prawdy jest bardzo
silne. Wydaje sig, ze wspolczesnos¢ przezywa rodzaj powaznego napiecia
pomiedzy réznorodnymi manifestacjami ponowoczesnosci, ktére prze-
dostaly si¢ w rozne sektory zycia dzisiejszego czlowieka, a stale powraca-
jacym pragnieniem znalezienia statych, niezmiennych, powszechnych
wartosci, jasnych stylow dzialania i réwnoczesnie jednoznacznych norm
oceny zachodzacych zjawisk. Szukanie obiektywnych fundamentéw zycia,
prawdy, dzialania itd. jest wspdlczesnie bardzo silne. Czy nowoczesnos¢
zdolna jest ocenia¢ pozytywnie fundamentalizm? To wazne pytanie, ktére
ciggle wymaga nowej odpowiedzi. Czy fundamentalizm musi koniecznie
kojarzy¢ si¢ wylacznie z czym$ negatywnym, czy moze posiada¢ réwniez
cechy pozytywne, tworcze, rokujace pozytywna przyszlosc?

* % %

W kontekscie postnowoczesnosci i fundamentalizmu sytuuje sie row-
niez zagadnienie wiary. W relacji do wspomnianych dwéch rzeczywisto-
$ci rodzi si¢ pytanie o znaczenie wiary? Jaki jest jej stosunek do ponowo-
czesnoscii jednoczesnie, jaka jest jej pozycja wzgledem fundamentalizmu?
Czy je motywuje, wzmacnia, a moze oslabia? Wiadomo, ze wiara nie pro-
ponuje ani tez nie narzuca zadnych tatwych rozwigzan. Ona raczej wy-
zwala czlowieka z falszywego wrazenia, ze jest jedynym panem swego
losu. Wiara powstrzymuje od manipulowania otoczeniem, czy tez obawa,
ktora pcha osobe w strong beznadziei, nieustannego przeceniania i nad-
wyrezania naszych sil. Wiara jest rzeczywisto$cig na wskros otwarta. Wraz
z nadziejg wiara pokazuje, ze kazda ludzka sytuacja jest otwarta, ze w na-
sze zycie zawsze wkraczajg rzeczy nieprzewidziane i nie dajace si¢ zmani-
pulowa¢. Jak si¢ ma wiara do rozumu? Jakie sg jej efekty dla myslenia
i dziatania? O jakiej prawdzie mowi wiara i za jaka prawde gotowa jest
oddac¢ zycie? Jak w istocie nalezy oceni¢ postawe niektdrych wykladowcow
La Sapienza, ktérzy odmoéwili papiezowi mozliwosci wzigcia udzialu
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w uroczysto$ciach uczelni, kiedys papieskiej, obecnie za$ panstwowej? Czy
ich postawa znaczona byla postnowoczesnoscia, czyli niemozliwoscia
zdefiniowania obiektywnej prawdy (tym bardziej prawdy osobowej, ktdra
reprezentowal Benedykt XVI), czy tez moze blizszy byt im negatywny
wymiar fundamentalizmu, tzn. jalowe zamkniecie na to wszystko, co jawi
sie jako odmienne i nowe od dotychczas znanego, a tym samym wykra-
czajace poza utarte ramy myslenia i zachowania? Czy te dwa wymiary
wspdlczesnosci moga podjac dialog ze soba, czy tez skazane s na staly lub
poglebiajacy sie konflikt?

Chcialbym, aby tych kilka uwag postuzylo za wstep do tej interesu-
jacej dyskusji na temat postnowoczesnosci i fundamentalizmu.
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FUNDAMENTALIZM I POSTMODERNIZM
A UNIWERSALIZM

1. FUNDAMENTALIZM A TRADYCJONALIZM
WOBEC PRAWDY

O fundamentalizmie' méwi si¢ w odniesieniu do kultury, gdy wska-
zuje si¢ na rygorystyczne poglady lub normy, ktére nie podlegaja dyskusji
i s3 obowigzujace a priori. Fundamentalizm rozwaza si¢ zwtaszcza w sfe-
rze religijnej i oznacza on wtedy stanowisko bezwzglednego przestrzega-
nia zasad danej religii i to w sposéb dostowny. Czesto z fundamentalizmem
taczy sie prozelityzm, zwlaszcza pod tym wzgledem za fundamentalistycz-
ne uwaza sie religie islamu, chrzescijanstwa, hinduizmu, judaizmu i szin-
toizmu.

Fundamentalizm religijny bazuje zwykle na ksiegach objawionych,
ktore sa no$nikiem jedynej fundamentalnej prawdy. Prawda jest tu rozu-
miana w pierwszym rzedzie jako dostowny zapis boskiego przekazu, jako
zbidr absolutnie obowigzujacych praw i norm, bezwzglednie przewyzsza-
jacych prawa i normy stanowione przez ludzi. Nastepnie jednak 6w zapis
ksigg objawionych jest poddawany interpretacji, ta zas relatywizuje spisa-
ne prawdy do konwencji jezykowych, uwarunkowan kulturowych, a cze-
sto takze do instrumentalnych celéw interpretatoréw (np. polityczny,
w zwigzku z czym fundamentalizm moze rodzi¢ np. postawy nacjonali-

! Curtis Lee Laws uzyt w 1920 r. terminu fundamentalista na okre$lenie przedsta-
wicieli ruchu w obronie tradycyjnych zasad chrzedcijanstwa przeciwko nurtom poo$wie-
ceniowym i liberalistycznym.
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styczne). Wyznawca danej religii ma wierzy¢ w owe prawdy, nie za$ pod-
dawac je historycznej czy racjonalnej rewizji badz analizie. Grozi mu wte-
dy zejscie na plaszczyzne herezji. Wyznawca fundamentalistycznie rozu-
mianej religii ma tez obowigzek krzewi¢ prawde swojej wiary wérod
innowiercow lub pogan, a takze jej broni¢, nie tylko poprzez jej gtoszenie
i uzasadnianie, lecz i przymusem.

Nalezy odréznia¢ postawe fundamentalistyczng od tradycjonalistycz-
nej, zwlaszcza ze wzgledu na rézniacy te stanowiska stosunek do prawdy
innych, jak réwniez metody krzewienia i obrony wyznawanej prawdy.
Tradycjonalizm, odmiennie niz fundamentalizm, ktéry sprzyja ksztatto-
waniu postaw agresywnych w propagowaniu i w obronie jedynej niepod-
wazalnej prawdy, oznacza dobrowolne, szczere przywigzanie do pokole-
niowo uformowanych norm obyczajowych i prawd religii. Postawa trady-
cjonalistyczna nie jest jednak automatycznie uznaniem prawd religii jako
wytwordw kulturowych, bowiem tradycjonalista religijny jest przede
wszystkim wyznawcg prawd, ktérych ostatecznym zrodiem jest boskie
objawienie. Dopuszcza zuniwersalizowanie istoty boskiej w tym sensie, ze
jedynos¢ prawdy boskiej nie przekresla réznicy formy przekazu, ktora
moze mie¢ zabarwienie kulturowe i historyczne. Zatem, obok wiary w nie-
podwazalne prawdy religii, dla tradycjonalisty ma warto$¢ dziedzictwo
kulturowe, zwigzane z religia.

Tradycjonalista, inaczej niz fundamentalista, bedzie skfonny do uzna-
nia postawy innych (np. innowiercéw), kultywujacych wtasng tradycje
kulturowsy i religijng oraz poszukiwania uniwersalnych podstaw w rézno-
rodnosci kultur i wyznan. Przykladem jest stosunek do innowiercéw
w koncepcji wspdlnoty wielonarodowej i wielowyznaniowej oraz w kon-
cepcji wojny sprawiedliwej — koncepcji powstalej 600 lat temu za sprawa
Stanistawa ze Skarbimierza? i Pawla Wtlodkowica, w I Rzeczpospolitej.
W tradycjonalizmie chrze$cijanskim uniwersalny charakter mitosci chrzes-
cijaniskiej — jak w koncepcji Skarbimierczyka — prowadzi w kierunku uni-
wersalizmu, nie za§ fundamentalizmu.

* Stanistaw ze Skarbimierza, Wybrane mowy o mgdrosci, opr. M. Korolko, Wyd.
Arkana, Krakéw 2000; T. Grabinska, O wzorze medrca, polityka i dyplomaty, Idea XIX
(2006) s. 29-65; T. Grabinska, U Zrédet dyskusji o tolerancji, Archeus 6 (2005) s. 47-70.
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2. POSTMODERNIZM WOBEC PRAWDY

Postmodernizm (ponowoczesno$¢), w skrocie nazywany pomo, po-
mo, jest wspolczesnym trendem kulturowym, ktéry powstat i rozwija sie
w kregu euroatlantyckim. Do wiodacych przedstawicieli postmodernizmu
zalicza si¢: Michela Foucaulta’, Gilles'a Deleuze’a, Jacquesa Derridg, Jean-
-Francoisa Lyotarda®, Richarda Rortyego®, a czasem takze Paula Feyer-
abenda®. Lyotard wyznaczyl filozofii w epoce ponowoczesnej nastepujace
trzy zadania: 1) dowodzenie blednosci idei calosci i jednoéci; 2) wypro-
wadzenie z odrzucenia idei catosci i jednosci tezy o wyzwoleniu spod ja-
kiejkolwiek wtadzy i przymusu, na rzecz kultywowania réznorodnosci;
3) postawienie i rozwigzywanie problemu radykalnego pluralizmu i prak-
tycznego wdrozenia wynikéw.

Odejscie od systemowego rozwigzywania zagadnien, propagowanie
eklektycznych uzasadnien, doraznych rozwiazan (w sensie asystemowosci
i eklektycznosci), zaniedbanie dbatosci o spdjnos¢ aparatury pojeciowej
i czystos¢ wzordw estetycznych to aintelektualna i aestetyczna (w sensie
tradycyjnym) strona ponowoczesnego pluralizmu. Nie dos¢ jasno jest przy

> W kierunku destrukcji jednosci ontologicznej poszli: Michel Foucault (Stowa
i rzeczy: archeologia nauk humanistycznych, tt. T. Komendant i A. Tatarkiewicz, Wyd.
Stowo/Obraz Terytoria, Gdansk 2005; Archeologia wiedzy, PIW, Warszawa 1977; Historia
seksualnosci, Spot. Wyd. Czytelnik, Warszawa 1995).

*]. Derrida, Pozycje, H. A. Dziadek, Fa-art, Bytom 1997; O gramotologii, H. B. Ba-
nasiak, Wyd. KR, Warszawa 1999; Marginesy filozofii, H. A. Dziadek i ]. Margasinski,
Wyd. KR, Warszawa 2002; Pismo i roznica, H. K. Klosinski, Wyd. KR, Warszawa 2004.
Jean-Francois Lyotard (Kondycja ponowoczesna. Raport o stanie wiedzy, tl. M. Kowalska
i]. Migasinski, Wyd. Fund. Aletheia, Warszawa 1997; Postmodernizm dla dzieci. Kore-
spondencja 1982-85, tt. ]. Migasinski, Wyd. Fund. Aletheia, Warszawa 1998) wprowadzit
w r. 1979 termin postmodernizm.

> Richard Rorty (Przygodnos¢, ironia, solidarnosé, tt. W. J. Popowski, Wyd. Spacja,
Warszawa 1996; Obiektywizm, relatywizm i prawda, tt. ]J. Margasinski, Wyd. Fund.
Aletheia, Warszawa 1999) podwaza jakikolwiek sens warto$ci obiektywnych. Proces
wychowania, wedlug Rortyego, powinien polega¢ na socjalizacji (przekazanie przekonan
wystepujacych w spolecznodci) i indywidualizacji (wyuczenie autonomizowania wtasnych
pogladéw i postaw). W nauce proponuje pluralizm metod, paradygmatoéw i logiki (zasad
myslenia).

¢ Paul K. Feyerabend (Jak by¢ dobrym empirystg?, tt. K. Zamiara, PWN, Warszawa
1979; Przeciw metodzie, t. S. Wiertlewski, Wyd. Siedmiordég, Wroctaw 1996) postulowat
anarchizm metodologiczny w nauce.
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tym odrdzniona funkcja zalozenia o jednosci bytu, ktéra funduje taka lub
inna ontologia, od funkcji dogmatu o jedynosci takiej lub innej ontologii.
W drugim przypadku - ontologii jako dogmatu - chodzi o ideologie,
natomiast w pierwszym - ontologii jako filozofii pierwszej — ontologia
taka lub inna, zawsze z jakimi$ ograniczeniami, jest projektem racjonal-
nego ogladu $wiata, uporzagdkowanego w aparaturze pojeciowej jezyka’,
ktora w kazdej ontologii jest konstruowana na bazie jezyka naturalnego.

Rorty uwaza, ze intelekt powinien tworzy¢ wiedze w odniesieniu do
wykonywanych zadan. Trzeba zatem przyja¢, ze idzie tu o wiedzg¢ umie-
jetno$ciowa (know how)® nie za$ pojeciowa, w krancowym przypadku —
o wiedze¢ zindywidualizowana, ze wzgledu na zadania poszczegdlnego
wykonawcy, ktéry tworzy wiedze dla siebie i wyznaje swoja prawde. Wie-
dza obiektywna i prawda obiektywna przestaja mie¢ znaczenie wobec
wiedzy i prawdy subiektywnej. Dociekania w oparciu o dany system zasad
i uporzadkowang aparature pojeciowa nie ma — wedtug Rortyego — sensu.
Takze nie ma sensu uzasadnienie ani badania analityczne (bo odwotuja
sie do systemu zasad i pojg¢). Wystarczy sie komunikowaé w rozmowie,
ale nie w rozmowie perswazyjnej lecz takiej, ktéra pozwala ustali¢ wlasne
prawdy; uzgadnianie za$ tych prawd lub ich ocena nie s3 potrzebne. Nie
ma bowiem prawdy obiektywnej, obiektywnych wartosci - tak estetycz-
nych jak etycznych. Rzekoma obiektywnos¢, takze w sferze moralnosci,
jest wytworem umyslu i jezyka. Czlowiek sam jest odpowiedzialny za
przyjete zasady i ich praktyczne konsekwencje.

Uzgodnienie w spoleczenstwie subiektywnych postaw i ocen odbywa¢
sie powinno - wedlug Rortyego — w procesie przestrzegania trzech zasad
zorganizowania spoleczenstwa: 1) zasady tolerancji®, ktéra przeciwdziala

7 Aparature pojeciowa rozumiem w ogélniejszym sensie niz Kazimierz Ajdukiewicz
(Obraz swiata i aparatura pojeciowa, w: K. Ajdukiewicz, Jezyk i poznanie, t. 1, PWN,
Warszawa 1985, s. 175-195); por. T. Grabinska, Od nauki do metafizyki, PWN, Warsza-
wa-Wroctaw 1998.

8 Mozna by twierdzi¢, ze program postmodernizmu jest wyrazem barbaryzacji
kultury europejskiej, ktora uzyskata swoja tozsamo$¢ wraz z powstaniem ponad dwa i pét
wieki temu w Gregji filozofii, jako nowej wiedzy o zasadach ogélnych, przekraczajacej
wiedze umiejetno$ciows, wyjasniajaca podstawy i skutecznos¢ procedur wykonaw-
czych.

° Sam zrédlostéw terminu tolerancja wskazuje na negatywny emocjonalnie wy-
dzwigk znaczeniowy, intelektualnie graniczacy wrecz z ignorancjg; por. np. T. Grabinska,
U zrédet, op. cit., s. 48-52.
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powstawaniu konfliktéw miedzy autonomicznymi indywiduami i grupa-
mi; 2) zasady ironii, ktéra pozwala na wypracowanie dystansu do wlasnych
i cudzych przekonan, i umozliwia krytyke'’; oraz 3) zasady solidarnosci'',
ktora wyzwala postawy altruistyczne, zaréwno emocjonalne jak i niesienia
pomocy, ale tylko w sytuacjach krytycznych, gdy innych dotyka nagte
nieszczescie lub krzywda.

Jezyk przekazu filozoficznego tradycyjnie ma by¢ dobrze ustalony
(w pewnym sensie scisty'?), bo w nim filozof wyraza skomplikowane, ory-
ginalne tezy o bycie, poznaniu i warto$ciach. Postmodernistéw ten oczy-
wisty kanon nie obowigzuje. Podobnie jak w przypadku tekstéw literackich
Derrida zaleca swoistg reinterpretacje, tzw. dekonstrukcje tekstow filo-
zoficznych, w celu ukazania w nich nowych tresci, bez wzgledu na uwa-
runkowania tradycji czy systemu. Idzie jakby o wyrywanie z kontekstu,
czytanie miedzy wierszami, stosowanie sformulowan w nowych znacze-
niach. Sam Derrida poddat takiej analizie znane teksty filozoficzne, aby
wykry¢ ich nowe znaczenie i ograniczenia metody ontologii. Krytyce post-
modernistycznej zostaly poddane zwlaszcza dwie najwazniejsze ontologie
starozytnosci — Platona i Arystotelesa, ktore legly u podstaw sformulowan
filozofii chrzescijaniskiej — §w. Augustyna i §w. Tomasza. Réwnocze$nie
zatem - zgodnie z postmodernistami - i systemowa filozofia chrzescijan-
ska w jej tradycyjnym wydaniu nie ma waloru jedynej tresci, a tym bardziej
prawdziwosci.

19 Nie jest to krytyka we wlasciwym sensie, tzn. krytyka immanentna (M. Zabie-
rowski, Tradycja krytycyzmu w nauce: casus fizyki i astronomii, w: Nauka. Tozsamos¢
i tradycja, red. J. Gockowski, S. Marmuszewski, Wyd. Universitas, Krakow 1995, s. 179-187;
Wizechswiat i metafizyka, PWN, Warszawa—Wroclaw 1998, s. 155-191) lecz jaki$ rodzaj
sprawdzalnosci.

"' Nie jest to solidarno$¢ w sensie uniwersalistycznego przekazu personalizmu; por.
punkt 3. niniejszej pracy oraz: T. Grabinska, M. Zabierowski, Etyka gospodarowania.
Uniwersalizm Jana Pawta II i Solidarnosci, Wyd. Atut, Wroctaw 2009, rozdz. II.

12 Tzw. uécilanie nauk humanistycznych por.: M. Zabierowski, Kosmologia i hu-
manistyka, Forum Akademickie 7-8 (1998) s. 86-89; L. Szaruga, Jezyk nieporozumie-
nia?, Forum Akademickie 11 (1998) s. 64; S. Kazimir, N. Smyrak, O humanistyce nauk
scistych, w: Czes¢ i catos¢, red. T. Grabinska, M. Zabierowski, Cosmos-Logos VI (2002)
s. 135-140.

1 Idee dekonstrukcji Derrida zaczerpnat od Fryderyka Nietzschego, wedtug kto-
rego ,.fakty nie istnieja tylko interpretacje”; por. F. Nitzsche, Pisma pozostate 1876-1889,
tl. B. Baran, Inter Esse, Krakow, s. 211.
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W pomysle postmodernistycznym idzie o zaprzeczenie randze po-
rzadku na rzecz chaosu i hazardyzacji'* wartosci, a w nurcie ideologicznym
- o usuniecie sensu absolutno$ci bytu. W wydaniu krancowym dyskor-
dianizm, jako oddawanie czci chaosowi, jest swoistym wyznaniem wiary
postmodernizmu. Oczywiste jest, ze nie ma mowy o tozsamosci kulturo-
wej. Przekornie mozna by zapyta¢, dlaczego jest to przyktadowo oczywi-
ste, jako jedno z oczywistych dla postmodernizmu twierdzen negatywnych,
wobec podwazania samej oczywistosci. Postmodernistyczna anarchia sa-
dow, przekonan, uzasadnien a nawet rekonstrukeji zdarzen historycznych
nie pozwala na jakakolwiek komunikacje miedzyludzka czy migdzykul-
turows, takze na taka, w ktérej nie chodzitoby o tzw. jedyna prawde w sen-
sie fundamentalistycznym, lecz o poszukiwanie uniwersalnej prawdy,
przekraczajacej granice kultur czy religii. Podkreslanie w postmodernizmie
wartoéci réznicy a nie podobienstwa przeczy nie tylko podstawowym
zasadom logiki, bo przeciez zadnych zasad ma nie by¢, ale i po prostu
temu, ze oba pojecia roznica i podobieristwo sa wzgledem siebie znacze-
niowo nieroztaczne.

Zgodnie z dogmatem postmodernizmu nie ma jedynej prawdy, kaz-
da jest cze$ciowa, kazda okazjonalna - ze wzgledu na co$. Czgste poréw-
nywanie postmodernizmu do antyfundamentalizmu najlepiej $wiadczy
o ideologicznej a nie filozoficznej proweniencji postmodernizmu, w filo-
zofii bowiem docieka si¢ prawdy o bycie, poznaniu i warto$ciach na réz-
nych drogach, a postawa krytyczna wobec zalozen systemowych, jak
i zdyscyplinowana argumentacja sg naturalne. Przyjecie zalozen wyznacza
(i réwnoczesnie ogranicza) zakres i metode rozwazan; swiadomos¢ tego
pozwala ocenia¢ wyniki i wytycza¢ droge przyblizania si¢ do prawdy. Na-
tomiast odrzucenie zalozen i metody jest ostatecznie pozorne i/lub unie-
mozliwia dociekania na drodze intelektualne;j.

W perspektywie negacji postmodernizm zdaje si¢ by¢ raczej nowym
fundamentalizmem a nie antyfundamentalizmem. Postmodernizm nie
jest tez krytycznym humanizmem, bo nie chodzi tu ani o krytyke, ani
0 humanizm. Postawa krytyczna bowiem nie oznacza permanentnej wal-
ki z wszystkimi i wszystkim. Postawa krytyczna nie jest zewnetrzna w sto-

' Hazardyzacja jest terminem wprowadzonym przez Mirostawa Zabierowskiego
na okre$lenie ulosowienia i deregulacji, np. w: Ile dobra ma najlepsza wspétczesna ideo-
logia dobrej gospodarki?, Res Humanae 8P (2000) s. 137-181.



Fundamentalizm i postmodernizm a uniwersalizm 31

sunku do przedmiotu krytyki, wymaga od krytyka partycypacji®>. Wtas-
ciwa krytyka jest z zasady immanentna ze wzgledu na prawde. Z kolei
postawa humanizmu wymaga okreslenia istoty czlowieczenstwa. Takze
wtedy, gdy do tej istoty nalezy relacja uczuciowa (przekraczajaca intelekt),
jak mitos¢. W podejsciu postmodernistycznym skrajne, w kazdym aspek-
cie egzystencji, ujednostkowienie i usubiektywnienie czlowieka uniemoz-
liwia jakiekolwiek uogélnienie ku wspdélnocie czy gatunkowosci. Nadanie
kazdemu poszczegélnemu czltowiekowi nieograniczonej wolnosci nega-
tywnej, wolnoéci od, prowadzi to tego, co nazywam fotalizmem zniewole-
nia doraznoscig — w przymusie przyjmowania postawy ciagtego kwestio-
nowania nie tylko sygnatéw zewnetrza i tradycji kultury, lecz i wlasnych
uprzednich przekonan'®.

Postmodernizm prébuje si¢ dowarto$ciowa¢ rzekomo wyplywajaca
z niego ideg pluralizmu kulturowego. To nieuzasadniona imputacja, bo
- po pierwsze — pluralizm kulturowy domaga si¢ uzasadnienia istnienia
innosci grupowej, a nie indywidualnej. Po drugie - jesli przyja¢ pewna
sklonnos¢ postmodernistéw do pragmatystycznego kryterium prawdzi-
wosci, to w obliczu obserwowanych obecnie w Europie zachodniej kon-
fliktéw miedzykulturowych, dewaluuje si¢ pluralizm kulturowy rozumia-
ny jako istniejace obok siebie innosci. Dopiero pluralizm kulturowy op-
arty na stanowisku uniwersalistycznym'” rokuje zgodne wspdlistnienie
réznorodnosci.

15 Por. przypis 10.

'S W ten nurt dekonstrukcji tozsamosci osobowej wpisuja sie rozwazania Dereka
Parfita; por.: D. Parfit, Reasons and persons, Oxford Univ. Press, Oxford 1984; T. Grabin-
ska, L. Suliga, Zniewolenie doraznoscig w koncepcji tozsamosci osobowej Dereka Parftita,
w: Wolnos¢ osoby - wolnos¢ obywatela, cz. 2, red. T. Grabinska, Disputationes Ethicae V
(2010), Czestochowa, s. 21-48.

7 Jadwizanizmem M. Zabierowski nazwal humanistyczny uniwersalizm, ktory
rozwijal sie od czaséw Krélowej Jadwigi Andegawenskiej w Polsce w XIV i XV w;; por.:
M. Zabierowski, Wszechswiat i kopernikanizm, Ofic. Wyd. Pol. Wroc., Wroclaw 1997;
S. Kazimir, Jadwizanizm i kopernikanizm, w: Filozofia i metodologia nauk, red. T. Gra-
biniska, M. Zabierowski, Roczniki Naukowe IV (2003), Wyd. PWSZ, Watbrzych,
s. 91-1000.
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3. UNIWERSALIZM WOBEC PRAWDY
3.1. UNIWERSALIZM A TOTALIZM I FUNDAMENTALIZM

Rozpowszechnione rozumienie uniwersalizmu, przytaczane takze
w popularnych leksykonach, sprowadza si¢ czesto do utozsamiania go
z calo$ciowym ujmowaniem zagadnienia, przy czym calo$¢ ma wyznacza¢
kondycje czgsci, ma w ten sposob dominowa¢ nad czgscig. W tym zna-
czeniu uniwersalizm przeciwstawiany jest indywidualizmowi i partyku-
laryzmowi, a w odniesieniu do organizacji spotecznosci Iaczony jest wte-
dy z rodzajem totalizmu.

Polityczne projekty o rysie uniwersalistycznym (pierwszym chrono-
logicznie bylaby filozoficzna koncepcja panstwa Platona) polegatyby na
polaczeniu w jeden organizm panstwowy (unie, federacj¢) wielu mniej-
szych grup czy organizacji (o mniejszym lub wiekszym poziomie autono-
mii), podporzadkowanych wtadzy centralnej. W historii mozna méwié
o zrealizowanych lub niezrealizowanych uniwersalistycznych projektach
panstwa. Do pierwszych, zrealizowanych w Europie, zalicza si¢ np. Cesar-
stwo Rzymskie, Uni¢ Korony i Litwy, Zwigzek Sowiecki. Do drugich, nie-
zrealizowanych w Europie, zalicza si¢ np. program cesarza Ottona III, tzw.
Koncepcje Czterech Cor, wedle ktorej miato doj$¢ do zjednoczenia pod
zwierzchnictwem cesarza Niemiec zachodnich krajow chrzescijanskich
(Galii, Germanii, Italii, Sklawonii). Wspdlczesnie realizowane jest budo-
wanie Unii Europejskiej. Francis Fukuyama w swoim Koricu historii'® pro-
jektuje uniwersalne paristwo homogeniczne o charakterze globalnym.

Uniwersalizm w odniesieniu do religii glosi istnienie jednej (uniwer-
salnej) istoty boskiej, niezaleznie od jej réznorodnych przedstawien w po-
szczegolnych religiach. Z drugiej jednak strony uniwersalizm w kontekscie
religijnym wystepuje jeszcze w innym przypadku. Tzw. uniwersalizm $red-
niowieczny uznawal tylko chrzescijanstwo jako religie prawdziwa i uwazal
za obowigzek jej upowszechnianie. W tym drugim przypadku uniwersa-
lizm Iaczylby sie z fundamentalizmem, ktéry na gruncie jedynej religii
glosilby jedyne obowiazujace zasady moralne i wzorce obyczajowe, a tak-

'8 . Fukuyama, Koniec historii, tl. T. Bieron, M. Wichrowski, Wyd. Zysk i S-ka,
Poznan 1996.
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ze konsekwentnie dazylby do stworzenia globalnego, jednolitego porzad-
ku prawnego i jednego panstwa.

Uniwersalizm jako kierunek wyznaczajacy porzadek kulturowy i pan-
stwowy wystepuje czgsto w negatywnym kontekscie fundamentalizmu
i globalizmu (totalizmu). Sadze, ze polska tradycja uniwersalistyczna od
czasow jadwizanskich po etos Solidarnoéci lat osiemdziesigtych ukazywa-
ta i ukazuje nowoczesne jadro uniwersalizmu, tkwigce w poszanowaniu
godnosci kazdej osoby ludzkiej, ktéra ma réwne z innymi osobami prawo
do rozwoju w odpowiednio zharmonizowanej wspdlnocie, takze pafistwo-
wej. Tym samym fundament nie tkwi w takiej lub innej kulturze, lecz
w ontologii osoby ludzkiej; nie tkwi réwniez w takim lub innym modelu
organizacji panstwowej lecz w owym zharmonizowaniu wspoélnoty, ktére
jest zadaniem tej organizacji, czyli wladzy. Tym samym globalny charakter
miataby mie¢ owa harmonia, nie za$§ wladza.

3.2. UNIWERSALIZM EPOKI JADWIZANSKIE]

Powstanie Akademii Krakowskiej w r. 1363, a potem w 1400 r. Uni-
wersytetu w Krakowie sg wydarzeniami nie do przecenienia dla uksztal-
towania sie i rozwoju polskiej kultury, humanistyki i mysli politycznej,
w $cistym zwigzku z kultura chrzedcijanska. Podupadajaca wszechnice
krakowska podniosta do rangi uniwersytetu krélowa $w. Jadwiga Ande-
gawenska. Range uczelni wzmocnila nie tylko w znaczeniu instytucjonal-
nym lecz zwlaszcza poprzez skupienie wokét siebie wybitnych postaci
uczonych i politykéw. Do najwybitniejszych nalezy Stanistaw ze Skarbi-
mierza', twérca polskiego uniwersalizmu jadwizariskiego, ktéry swym
humanistycznym przekazem (nadal w ramach poglebionego humanizmu
teocentrycznego, nie za$ antropocentrycznego) wykroczyt poza tradycje
sredniowiecza. Jadwizanizm byl jedna z pierwszych w Europie jaskoélek
renesansu.

Uniwersalizm epoki jadwizanskiej, z racji zbieznosci czasu historycz-
nego, najprosciej mozna by taczy¢ z uniwersalizmem sredniowiecznym, tzn.
z projektem, w duzym stopniu zrealizowanym w Europie, rozwijajacej si¢
jako wspolnota kulturowa i religijna. Niemniej jednak, analiza dokonan

1 Por. przypis 2.
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politycznych i intelektualnych epoki jadwizanskiej w Polsce (w tym chro-
nologicznie pojadwizanskiej - XV wiek) wskazuje na nowatorskie ro-
zumienie i realizowanie idei uniwersalistycznych, ktére przekroczyto:
1) faczenie uniwersalizmu z ujednolicaniem kulturowym (z fundamenta-
lizmem kulturowym), w kierunku poszanowania dla wielorakich kultur
i wyznan, 2) aczenie uniwersalizmu wylacznie z prawem chrzescijan do
narzucania wladzy i religii (z globalizmem politycznym).

Uniwersalizm jadwizanski wymaga dalszych obszernych studiéow. Tu
wspomne o znaczeniu osoby Stanistawa ze Skarbimierza - twércy nowej
doktryny wojny sprawiedliwej, oredownika zmiany celéw i metod nawra-
cania niewiernych oraz o jego uczniu i doktorancie Pawle Wlodkowicu
— autorze tezy o herezji pruskiej, znakomitym dyplomacie (takze na so-
borze w Konstancji), rzeczniku projektu demokratyzacji wladzy papieskiej
w ramach koncyliaryzmu, czy o Janie Ostrorogu - projektodawcy reformy
Ko$ciota, prekursorskiej wobec doktryny i dziatan Marcina Lutra i nie
naruszajacej jednosci Kosciota®.

Atmosfera jadwizanskiego uniwersalizmu miata wplyw takze na roz-
woj mysli Mikotaja Kopernika®'. Wyktad heliocentryzmu w ,,De revolu-
tionibus orbium coelestium” zawiera nowe rozwigzania obliczania pozycji
cial w Uktadzie Planetarnym i zmienia porzadek cial. Odbiera Ziemi jej
centralne polozenie na rzecz Stonica. Odkrycie Kopernika mozna widzie¢
jeszcze w innej perspektywie — perspektywie uniwersalizacji miejsca Zie-
mi*, uczynienia jej jedng z wielu planet we Wszechswiecie, traktowania
jej jak kazdg inng planete, w tym sensie jej upowszechnienia. We wspot-
czesnej standardowej kosmologii fizycznej owa kopernikanska uniwersa-
lizacja zostata doceniona w nazwie kopernikanskiej zasady kosmologicz-
nej, ktdra jest bazowym zalozeniem o niewystepowaniu we Wszechs$wie-

20 7. Ogonowski, Filozofia polityczna w Polsce XVII wieku i tradycje demokracji
europejskiej, Wyd. PAN IFiS, Warszawa 1999; Krzysztof Baczkowski, Dzieje Polski péz-
nosredniowiecznej (1307-1506), w: Wielka Encyklopedia Historii, t. 3, Ofic. Wyd. Fogra,
Krakow 1999, s. 258.

1. R. Ravetz, Astronomia i kosmologia w dziele Kopernika, tt. ]. Dobrzycki, Zakl.
Nar. im. Ossolinskich, Wroclaw 1965; Alan Musgrave, The Myth of astronomical instru-
mentalism, w: Beyond Reason, ed. G. Munevar, Kluwer, Dordrecht 1991, s. 243-280; Imre
Lakatos, Elie Zahar, Why did Copernican programme supersede Ptolemy’s?, w: The Coper-
nican Achievement, ed. R. Westerman, University of California, Los Angeles, s. 354-383.

> M. Zabierowski, Wszechswiat i kopernikanizm, op. cit.
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cie miejsc wyrdznionych pod wgladem geometrycznym i substancjalnym?®.
Kopernikanska zasada kosmologiczna uniwersalizuje Wszechswiat w ten
sposob, ze wszedzie usredniony rozktad i formy materii sg takie same.
Analizujac dalszy rozwdj polskiej kultury uniwersalistycznej przed-
miotem badan powinienny by¢ dokonania polskiego romantyzmu i twor-
czo$¢ Cypriana K. Norwida. W artykule tym jednak zajme si¢ bardziej
szczegodlowo przyblizeniem uniwersalizmu Jana Pawta II i Solidarnosci*.

3.3. UNIWERSALIZM JANA PAWLA 11

W filozofii personalistycznej, ktora rozwijal Karol Wojtyta, nadbu-
dowanej nad realistyczng filozofig $w. Tomasza z Akwinu, czlowiek jest
bytem zlozonym, ktdrego istota jest reprezentowana przez sktadowa du-
chowa, przypadlosci za$ réznicujace ludzi — przez sktadowa materialna.
Istotowg gatunkowos¢ wyraza kwantyfikator uniwersalny (ogélny) ,dla
kazdego™, ktory stale wystepuje w chrzescijanskich rozwazaniach o czlo-
wieku. Wywodzil to Jan Pawel II z Tajemnicy Odkupienia: kazdy bowiem
jest ogarniety Tajemnicqg Odkupienia, z kazdym Chrystus w tej tajemnicy
raz na zawsze si¢ zjednoczyt®. Kazdy czlowiek, zyjacy obecnie, ten, ktory
zytiktory zy¢ bedzie, pochodzi od Stwércy i niejako dziedziczy jego cechy,
zwlaszcza: wolg, kreatywnos¢ i mitos¢ jako podstawe relacji do drugiego
czlowieka. Dziedziczona przez czlowieka boska kreatywno$¢ przektada
sie na powolanie do pracy i przeksztalcanie stworzonego $wiata zgodnie
z uniwersalnym prawem prawo do korzystania z débr catego stworzenia,

2 T. Grabniska, Od nauki, op. cit.

* T. Grabinska, M. Zabierowski, Aksjologiczny krgg Solidarnosci. Rekonstrukcja
uniwersalizmu solidarnosciowego i jego uzasadnienie w nauce spotecznej Jana Pawla II,
Ofic. Wyd. Pol. Wroc., Wroctaw 1998; Etyka, op. cit. Solidarno$¢ pisana z duzej litery
i kursywa oznacza w moim tekscie nazwe ruchu spotecznego w Polsce lat osiemdziesigtych
i tylko czesciowo odnosi si¢ do nazwy organizacji NSZZ ,,Solidarno$¢”, por. M. Zabierow-
ski, Solidarnos¢ prawdziwa i ,,Solidarnos¢” w cudzystowie, Akant 12 (103), (2005), s. 5-6.

» Nazwe kwantyfikacja wielka (ogélna) w kontekscie uniwersalizmu wprowadzit
M. Zabierowski (S. Kazimir, O jednostce solidarnej. Studium uniwersalistyczne I, w: Pod-
miot i przedmiot, red. T. Grabiniska, M. Zabierowski, Cosmos-Logos III (1996), Wroclaw
1996, s. 69-81.

*¢ Jan Pawel 11, Redemptor hominis, (RH), Vaticanum 1979, ust. 13.
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ktérym jest prawo osobistego posiadania jako podporzgdkowanie prawu
powszechnego uzywania, uniwersalnemu przeznaczeniu dobr® .

Z Tajemnicy Wcielenia i Odkupienia wyplywa nowe, silniejsze przy-
mierze cztowieka z Bogiem, w ktdrym czltowieczenstwo, jak i kazda osoba
ludzka nabieraja nadprzyrodzonego charakteru. W mito$ci umacniai po-
glebia sie relacja miedzy Bogiem i cztowiekiem. Relacja mitosci do bliznich
jest z jednej strony nasladownictwem Boskiej milosci, z drugiej za$§ —
chrzescijaniskim, teologicznym poglebieniem arystotelesowskiego uznania
czlowieka za istote spoteczng, ktdra tylko we wspolnocie realizuje ludzka
potencjalno$¢. Przyznanie wspolnotowego charakteru osobie®® w perso-
nalizmie nie wyklucza niepowtarzalnosci kazdej poszczegdlnej osoby
i indywidualnego przezywania przez nig doczesnosci. Powszechno$¢ (uni-
wersalnos¢) prawa moralnego jako skladowej prawa naturalnego, ktéremu
kazdy podlega w dzialaniu i postgpowaniu, takze nie umniejsza prawdzi-
wie indywidualnej wolnosci, lecz odnosi ja do uniwersalnego dobra, kto-
rego spelnianie doskonali kazda osob¢ w sposdéb oryginalnie przez nia
zamierzony i urzeczywistniony. Bég obdarowat cztowieka calym boga-
ctwem stworzenia, aby je przeksztalcal i pomnazal, a nastgpnie, niejako
zwrotnie, obdarowywal nimi bliznich, wedle ich potrzeb, w stuzbie innym
swoja kreatywnoscig, a ostatecznie sobg samym?®. W tym przejawia sie
kolejny uniwersalny rys osoby ludzkiej, ktéra jest i darczynca potencjalnie
wobec kazdego, i obdarowywanym potencjalnie przez kazdego.

Jan Pawet II mocno podkreslat podstawe chrzedcijaniskiego uniwer-
salizmu w Tajemnicy Odkupienia, bo w Odkupieniu® ,,Chodzi o czlowie-
ka »kazdego« - kazdy bowiem jest ogarniety Tajemnicg Odkupienia,
z kazdym Chrystus w tej tajemnicy raz na zawsze si¢ zjednoczyl”, oraz:
~Czlowiek tak jest »chciany« przez Boga, tak jak zostal przez Niego od-
wiecznie »wybrany«, powolany, przeznaczony do faski i do chwaly - to
jest wlasnie cztowiek »kazdy«, najbardziej »konkretny« i najbardziej »re-
alny«” (RH, 13).

Gdy rozwaza sie chrzescijanska uniwersalng wykfadni¢ cztowieczen-
stwa, to jej centralnym punktem jest uniwersalitycznie rozumiane sumie-

27 Jan Pawel 11, Laborem exercens (LE), Vaticanum 1981, ust. 14.

8 J. Maritain, Osoba ludzka i spoteczeristwo, tl. ]. Fenrychowa, w: J. Maritain, Pisma
filozoficzne, Wyd. Znak, Krakéw 1998, s. 327-345.

* Jan Pawel 11, Veritatis splendor (VS), Vaticanum 1993, ust. 87.

* T. Grabinska, M. Zabierowski, Etyka, op. cit., s. 16.
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nie. W sumieniu zachodza wybory celéw i metod dzialania, wybory ze
wzgledu na dobro lub zlo intencji i skutkéw ludzkiego czynu. Kiedy su-
mienie dziala w tzw. matrycy prawdy - prawdy jako transcendentale, to
czlowiek, kazdy czlowiek wybiera dobro, bowiem sumienie zawsze wyraza
prawde o jakims dobru, bo zawsze dobro jest przedmiotem ludzkiej woli®!
a ,wolnos¢ sumienia nie jest nigdy wolnoscia ‘od’ prawdy, ale zawsze i wy-
tacznie ‘W’ prawdzie” (VS, 64). W uniwersalistycznie rozumianym sumie-
niu, kierowanym prawem naturalnym, zachodzi zharmonizowanie ludz-
kich chcen jakiego$ dobra z wolg czynienia prawdziwego dobra.

W tradycji poprotestanckiej, liberalnej i ateistycznej rozwinety sig
koncepcje sumienia rozumianego indywidualistycznie, w ktérych wolnos¢
uzyskuje status nadrzedny wzgledem prawdy. Wtedy tzw. wolno$¢ sumie-
nia odrywa sumienie od matrycy transcendentalnej absolutnej prawdy,
sprowadza wybory dokonywane w sumieniu do indywidualnego poczucia
wolnodci, relatywizuje prawde do indywidualnego poczucia stusznosci czy
autentycznos$ci w tzw. wyrazaniu siebie: ,,Te réznorodne koncepcje [su-
mienia] stanowig podtoze nurtéw myslowych, wedlug ktérych istnieje
antynomia miedzy prawem moralnym a sumieniem, mi¢dzy naturg a wol-
noscig” (VS, 32).

Brak uniwersalizacji sumienia prowadzi wprost do ksztaltowania si¢
postaw indywidualistycznych (w ktérych wiez ze wspélnota traci sens),
utylitarystycznych i hedonistycznych. Podczas, gdy byc oznacza w perso-
nalistycznej ontologii istnie¢ we wspolnocie, rozpoznawa¢ transcenden-
talng prawdg i dobro, aby w prawidlowym dzialaniu si¢ doskonali¢ i do-
skonali¢ $wiat, to w ideologiach indywidualistycznych, ktore poszczegdl-
nemu indywidualnemu sumieniu pozostawiaja oceng¢ intencji, celéw
i skutkéw dzialania, powstaje potrzeba bardziej zobiektywizowanego kry-
terium oceny™, ktére zwykle sprowadza si¢ do uzytecznosci (jak w utyli-
taryzmie). A to prowadzi do zwigzania celow i skutkéw dzialania wylacz-
nie z uzytecznymi przedmiotami, jak i z ich mnogoscia. Zaburzona wtedy
zostaje relacja miedzy byc i mie¢ w kierunku dominacji posiadania (uzy-
tecznych) rzeczy nad dbaloscia o doskonalenie osobowe. Réwnoczesnie

! Ibidem, s. 23.

> T. Grabinska, Czyn jako przedmiot kwalifikacji moralnej, w: ,Etyka a prawo.
Etyka dzialania’, red. T. Grabinska, Disputationes Ethicae 3 (2007), Czg¢stochowa 2007,
s. 117-133.
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zostaje zaburzona relacja do bliznich: mito$¢ blizniego staje si¢ przeszko-
da w konkurowaniu z bliznim o rzeczy, przyjemnosci, wladze: ,,Blizni
staje si¢ wrogiem, staje si¢ kolejnym przedmiotem ze §wiata rzeczy, jak
kazda rzecz - do uzycia i porzucenia. W ten sposéb ksztattuje si¢ antilife
mentality wymierzona przeciwko drugiemu czlowiekowi jako przeszkodzie
do sukcesu, a wiec ostatecznie przeciwko czlowiekowi w ogdle™.

W ideologiach indywidualistycznych szczegélng range nadaje si¢
wolnosci. Nie jest ona - jak w personalizmie — koniecznym warunkiem
do rozpoznawania prawdy, realizacji prawdziwego dobra, samodoskona-
lenia. Staje si¢ celem nadrzednym, celem, ktérego osiggniecie wyzwala
czlowieka z wszelkich powinnoéci, z przesadéw (w tym religijnych). Nie
ma obiektywnych absolutnych wartosci. Wartoscig jest to wszystko, co
prowadzi do absolutnej indywidualnej wolnosci. A ocena doraznych war-
tosci odbywa si¢ w zindywidualizowanym sumieniu, w zwigzku z czym
traci znaczenie ,wymog prawdy, ustepuje miejsca kryterium szczerosci,
autentycznosci, zgody z samym sobg ”. Rodzi si¢ etyka indywidualistycz-
na, ,wedlug ktoérej kazdy czlowiek staje wobec ‘wlasnej’ prawdy, réznej od
prawdy innych. Posuniety do skrajnych konsekwencji indywidualizm pro-
wadzi do zaprzeczenia samej idei natury ludzkiej” (VS, 32).

Jan Pawel II w wielu encyklikach, adhortacjach i innych pismach roz-
wijal program cywilizacji mitosci, postulowany przez Pawla VI. Konsekwen-
tnie wskazywal na fundament milosci chrzescijaniskiej w Tajemnicy Obja-
wienia, zgodnie z ktorg czlowiek ,,stworzony na obraz i podobienistwo Boga
(...) nie moze si¢ w pelni ‘urzeczywistni¢ inaczej jak tylko przez bezintere-
sowny dar z siebie samego™*. Natomiast samorealizacja w my$l ideologii
indywidualistycznych nie przewiduje przyjmowania postawy darowania
siebie samego blizniemu, bo wtedy zanika owa wyrazna linia demarkacyjna
miedzy indywidualnym ja i innymi, a wlasnie owa linia, prowadzona na
réznych poziomach, jest fundamentem koncepcji indywidualistycznych.

3 T. Grabinska, M. Zabierowski, Etyka, op. cit., s. 37-38; Jan Pawel II, Familiaris
consortio (FC), Rzym 1981, ust. 30. Darwinowskie ujecie relacji miedzyludzkich i roz-
woju ludzkiej wspolnoty prowadzi do paradoksu: efektywna eliminacja nieprzystosowa-
nych (tzw. stabszych), prowadzi ostatecznie do eliminacji tych, ktérzy czasowo przetrwaja
konkurencje. Bogate spoleczenstwa europejskie wymieraja w swym etnicznym i kultu-
rowym skladzie; por. S. Kazimir, O darwinowskiej racjonalnosci urzgdzenia spotecznego.
(O rozterkach Adama Simplicjusza), Fundamenty 3 (2005), s. 2-3.

* Jan Pawel 11, List do rodzin, Rzym 1994, ust. 13.
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Jan Pawel II wielokrotnie rozwazal w perspektywie uniwersalnej zna-
ny fragment Ksiggi Rodzaju o opanowywaniu przez cztowieka ziemi
i o czynieniu jej sobie poddana. Pisal, zZe proces ,,opanowywania” zachodzi
W kazdym cztowieku, w kazdym $wiadomym ludzkim podmiocie” (LE, 4).
Przyimek ,w” oznacza, ze, podobnie jak czyn i ludzka praca, proces zago-
spodarowywania §rodowiska naturalnego nie jest dla Jana Pawta II czyms$
zewnetrznym. Jest, podobnie jak praca, ludzkim powolaniem i podobnie
jak ludzki czyn, wykonywany zgodnie lub nie z zasadami moralnymi,
stuzy lub nie czlowiekowi jako osobie w doskonaleniu siebie i $wiata. Go-
spodarowanie stuzy¢ ma ostatecznie calemu $rodowisku naturalnemu
i catej wspolnocie ludzkiej, takze w wymiarze pokoleniowym. Harmonij-
ne zatem wspolistnienie ze sobg stworzonego jestestwa jest z jednej strony
warunkiem gospodarowania, a z drugiej — koniecznym jego wynikiem.
Tworzywa gospodarowania postaci bogactw natury musza by¢ traktowa-
ne jako dar, a wigc ze szczegoélng odpowiedzialnoscia za ich stan i z pie-
czolowitoscig ich przetwarzania. Ponadto: ,,Zasoby te [...] nie mogg stuzy¢
cztowiekowi inaczej, jak tylko przez prace [...] Aby zasoby te mogly po-
przez prace owocowac, czlowiek zawlaszcza czastki réznych bogactw
natury: w glebi ziemi, w morzu, na ziemi, w przestrzeni. Zawlaszcza je
czyniac z nich warsztat swej pracy. Zawlaszcza przez prace - i dla pracy”
(LE, 13).

Uniwersalistyczne pojmowanie celéw i metod gospodarowania wraz
z prawem uniwersalnego przeznaczenia dobr jeszcze raz rzuca $wiatto na
sens rozumienia tego, co znaczy mie¢ w odniesieniu do indywiduum. Oto:
»prawo osobistego posiadania jest podporzadkowane prawu powszech-
nego uzywania, uniwersalnemu przeznaczeniu débr” (LE, 14). A zatem:
»1) to urzeczywistnienie cztowieczenstwa poprzez prace pociaga za soba
konieczno$¢ posiadania i wltadania dobrami ziemi; 2) w zadnym razie
posiadanie i wladanie nie generuje automatycznie czlowieczenstwa;
3) w zadnym razie nie wolno wdraza¢ takiego systemu spolecznego, w kto-
rym zawlaszczanie i posiadanie przyczynia sie do alienacji czlowieka ze
srodowiska dobr naturalnych, jak i srodowiska ludzi*.

Jan Pawel IT zwraca uwage na to, ze ekologia srodowiska naturalnego
przyrody ozywionej i nieozywionej jest pochodna tzw. ekologii srodowiska
ludzi: ,wspoétzaleznosci [wszystkich ludzi] pojmowanej jako system de-

» T. Grabinska, M. Zabierowski, Etyka, op. cit., s. 44.
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terminujacy stosunki w §wiecie wspolczesnym, w jego komponentach:
gospodarczej, kulturowej, politycznej oraz religijnej, wspdtzaleznosci przy-
jetej jako kategoria moralna. Na tak rozumiang wspoélzaleznos¢ wlasciwg
odpowiedzig - jako postawa moralna i spoteczna, jako »cnota« — jest so-
lidarnos¢”*

Warunkiem owej ekologii §rodowiska ludzi jest solidarnos¢ miedzy
ludZmi - solidarnos¢, ktorg Jan Pawel II uwazat za cnote, za wzor relacji
miedzyludzkich w skali spotecznej. Spelnienie solidarnosci jest indywi-
dualnym i spolecznym zadaniem, do ktérego kazdy cztowiek powinien

by¢ wdrazany poprzez wszczepianie cnoty solidarnosci w wychowaniu®.

3.4. UNIWERSALIZM SOLIDARNOSCIOWY

Solidarnos¢ jako cnota okresla relacje migdzyosobowe, miedzygru-
powe, jak i relacje miedzy indywiduum a grupa. Celem solidaryzowania
sie jest realizacja dobra indywidualnego badz grupowego (niekoniecznie
dobra wspdlnego w tym sensie, ze solidaryzujaca si¢ jednostka lub jedna
grupa z drugg grupg bezposrednio odnosi korzysci z pozytkéw wyniktych
dla tej drugiej grupy). Solidarno$¢ moze by¢ poréwnywana z mitoscig
spoleczng, o ktorej pisat Pawel VI w projekcie cywilizacji mitosci. Zwiazek
solidarnosci z miloscig blizniego jest jednak bardziej ztozony. Mito$¢ bliz-
niego w personalizmie jest, jako dziedzictwo relacji Boga do stworzenia,
konieczng, bezwarunkows relacjg miedzy ludzmi. Konstytuuje tym samym
byt ludzki w wymiarze teologicznym, filozoficznym, moralnym i spolecz-
nym*. Osoba ludzka musi pozostawa¢ w stosunku do blizniego w relacji
milosci, nie musi jednak automatycznie i zawsze si¢ z nim solidaryzowac,
bowiem akt solidaryzowania nie jest sam z siebie pozytywny: cel solida-
ryzowania si¢ i warunki spetnienia owego celu podlegaja ocenie moralne;j.
I tylko pozytywny test moralny uprawnia do solidaryzowania si¢. Solida-

3 Jan Pawel 11, Sollicitudo rei socialis, (SRS), Vaticanum 1987, ust. 38.

7 Z cnotg solidarnosci wigze sie cnota mestwa uniwersalnosci, ktore po raz pierw-
szy rozwazal M. Zabierowski (S. Kazimir, Systemiczne i etyczne kategorie analizy dziejow.
Studium uniwersalistyczne II, w: Analizy metodologiczne w nauce, red. T. Grabinska,
M. Zabierowski, Cosmos-Logos IV (1997), Wroctaw 1997, s. 95-103.

¥ K. Wojtyta, Mitosé i odpowiedzialnos¢. Studium etyczne, Katol. Osr. Wyd. Veritas,
Londyn 1964.
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ryzowanie sie moze by¢ tez traktowane instrumentalnie. Dlatego moéwi sie
o ztej solidarnosci, gdy cel i/lub metody solidaryzowania si¢ sa niemoral-
ne, jak i o falszywej solidarnosci, gdy solidaryzowanie jest pozorne i stuzy
czemus$ innemu niz obrany cel.

Wstepna analiza znaczenia przymiotnika solidarny® w jezyku polskim
wskazuje na nastepujace jego uzycie: ,w odniesieniu do indywiduum -
zgodny z kims$ drugim w dzialaniu, ocenie, odczuciu oraz wierny przyrze-
czeniu danemu komus$ drugiemu; w odniesieniu do grupy - zjednoczony,
polaczony z innymi w dzialaniu ku jakiemus$ dobrze okreslonemu celowi
lub w przypadku katastrofy, wspomagajacy (z wzajemnos$cig) innych
w dziataniu (a przynajmniej nie okazujacy sprzeciwu), a takze — oparty na
relacji braterstwa cztonkéw wspdlnoty”™. W jezyku polskim bycie soli-
darnym to przede wszystkim stan pozytywny moralnie, stan wymagajacy
poswiecenia na rzecz bliznich, stan stuzenia sobg i swoimi dobrami drugim
w imi¢ obrony wspdlnych wartosci lub w przypadku naglego, niezawinio-
nego nieszczescia. W jezyku angielskim np. silnie zarysowane znaczenie
bycia solidarnym odnosi si¢ do pozostawania we wspdlnocie interesow,
a nie w obronie uniwersalnych wartosci. W jezyku polskim to zabarwienie
solidarnoéci interesem jest stosunkowo stabe i wystepuje, gdy interes ma
bardziej podtoze ideowe niz materialne*'. Ponadto w jezyku polskim relacja
solidarnosci wystepuje najmocniej w odniesieniu do relacji miedzyosobowej:
»by¢ solidarnym z bliznim w czynieniu dobra wspélnoty, to najwazniejszy
i pozytywny sens przymiotnika solidarny w jezyku polskim™.

Najmlodszym stowem pokrewnym stowu solidarnos¢ jest w jezyku
polskim przymiotnik solidarnosciowy. Odnosi si¢ on do nazwy ruchu
spoleczenstwa polskiego Solidarnos¢ lat osiemdziesigtych. W zwigzku tak-
ze z religijnym podlozem tego ruchu termin solidarnosciowy ma wyrazne
zabarwienie znaczeniowe personalizmem chrzescijaniskim. Odtworzenie
etosu Solidarnosci lat osiemdziesigtych rzutuje zatem na znaczenie po-

¥ Stownik jezyka polskiego, red. W. Doroszewski, Warszawa 1958-1969; Stownik
jezyka polskiego, red. M. Szymczak, Wyd. Nauk. PWN, Warszawa 1995; Jadwiga Puzyni-
na, Jezyk wartosci, PWN, Warszawa 1992.

0 T. Grabinska, M. Zabierowski, Etyka, op. cit., s. 56.

1 Zapewne dlatego dla Anglikéw dylematy moralne w prozie Conrada Jézefa Ko-
rzeniowskiego byly tak wielkim odkryciem, byly odkryciem nowej warstwy znaczeniowej
ich wlasnego jezyka, przeszczepionej z kultury, w ktorej Conrad wyrdst.

> T. Grabinska, M. Zabierowski, Etyka, op. cit., s. 57.
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krewnego przymiotnika. Etos Solidarnosci nie ma werbalnej wykladni, ale
moze by¢ rekonstruowany*. Mimo to, ze najliczniejszymi uczestnikami
ruchu byli ludzie pracy, nieoczytani w spolecznym nauczaniu Kosciota, to
etos Solidarnosci zakorzeniony jest przede wszystkim w ideach chrzesci-
janskiego uniwersalizmu tego nauczania. Tak to wielowiekowa kultura
katolicyzmu przemowila etosem Solidarnosci.

Jan Pawet IT w swoich encyklikach spofecznych* rozwijat zagadnienie
solidarnosci ludzi pracy (a takze solidarnosci z ludZmi pracy). To oni jako
pracownicy najemni wlasng praca zabezpieczaja byt swdj i swej rodziny
oraz przyczyniaja sie¢ do wzrostu poziomu bytowania wspoélnoty. Praca
najemna nie jest nagradzana proporcjonalnie do wlozonego wysitku,
a owoce tej pracy nie sg sprawiedliwie dzielone, co prowadzi do ,wysp
bogatych w morzu nedzy”*, jak i do wykluczen calych populacji w boga-
tych spoleczno$ciach, ktore to zjawisko Jan Pawel II nazywal czwartym
swiatem*®. Poniewaz w personalizmie Karola Wojtyly i w nauczaniu Jana
Pawta II praca jest teologicznie i ontycznie ugruntowanym powotaniem
czlowieka, to ,wokot godnego realizowania tej warto$ci mozna i trzeba si¢
solidaryzowac, przy czym ze wzgledu na zupelna odmiennos¢ ontologii
nie chodzi w zadnym razie o solidarno$¢ w sensie marksistowskim”. Jan
Pawel II systematycznie wskazywal na blad antropologiczny (na blad
w ontologii cztowieka w ideologii zaréwno marksistowskiego kolektywi-
zmu, jak i liberalnego kapitalizmu)*.

W dobie globalizacji, gdy propaguje si¢ wspdlnote celéw w gospoda-
rowaniu zasobami Ziemi, konieczno$¢ ujednolicenia prawa i obyczajowo-
$ci w skali miedzynarodowej, Jan Pawel II zapytywal o zasade tej globali-

# T. Grabinska, M. Zabierowski, Aksjologiczny, op. cit.; Etyka, op. cit.

4 Jan Pawel 11, LE; SRS; Centesimus annus (CA), Vaticanum 1991.

1> Matka Teresa z Kalkuty, Wywiad A pencil in the hand of God, w: Time 4" Decem-
ber (1989), s. 11.

16 Jan Pawel II, SRS, 14; T. Grabinska, M. Zabierowski, Naruszenie prawa do uczest-
nictwa w inicjatywie gospodarczej jako ‘rzecz nowa’, w: Filozofia, nauczanie spoleczne
i doswiadczenie artystyczne Jana Pawta II, red. T. Grabinska, M. Zabierowski, Annales
Academiae Paedagogicae Cracoviensis 38, Studia Philosophica III (2006), s. 18-28.

7 T. Grabinska, M. Zabierowski, Etyka, op. cit., s. 60.

8 T. Grabinska, Liberalny kapitalizm i marksistowski kolektywizm a blgd antropo-
logiczny materializmu, w: Czynniki ekonomiczne, polityczne, ideowe i prawne ksztattujg-
ce okres transformacji lat. 90., Zeszyt Naukowy 3 (2000), Wydziat Ekonomii i Zarzadza-
nia WSJOE, Czgstochowa, s. 131-148 i cytowane tam pisma Jana Pawla II.
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stycznej uniwersalizacji i wskazywat na koniecznos$¢ poszukiwania etycz-
nych, zakorzenionych w prawie naturalnym podstaw. Wskazywal na
podstawe solidarnosci ludzi pracy, bo ,,to co faczy tych tak czesto réznych
pod wzgledem kulturowym i ze wzgledu na cele dziatania ludzi, to ich
indywidualna praca i indywidualny cel pracy. O godnosci jednostki ludz-
kiej w odniesieniu do pracy mozna méwi¢ wtedy, gdy indywidualnosé¢
kazdego wysitku ma swoje globalne - lecz w rozumieniu uniwersalizmu
Jana Pawla II - znaczenie. Tylko wtedy czlowiek pracujacy jest podmiotem
pracy, nie za$ przedmiotem, czy tez niewolnikiem. W kazdej pracy, po
uswiadomieniu pracujacemu waznosci i sensu jego wysitku, cztowiek re-
alizuje swoje indywidualne istnienie, poprzez za$ uswiadomienie sobie
wiezi w pracy z innymi ludzmi - realizuje si¢ poprzez prace w uniwersal-
nym ludzkim dziataniu™.

Pojecie wprowadzone i rozwijane przez Jana Pawla II to kultura soli-
darnosci®. Wpisuje si¢ ono w projekt cywilizacji mitosci i powinno by¢
w centrum uwagi globalizujacego si¢ §wiata. ,,Kultura solidarnosci ma na
celu zapobiec wyalienowaniu jednostki ludzkiej z jej naturalnego otocze-
nialudzii (...) uksztattowac wlasciwa proporcje miedzy ‘by¢ i ‘mie¢. (...)
W spoleczenstwach, w ktérych ‘mie¢’ przewazyto ‘by¢, skupienie si¢ na
zbieraniu dobr w imie egoistycznie pojetych intereséw odlacza cztowieka
od Boga i innych ludzi, popycha w kierunku szukania tzw. niezaleznych
systemow wartosci, ktérych ostateczng miarg jest uzycie, pieniadz i przy-
zwolenie na kazdy czyn lub poglad jako wytwor naturalny, bo - ludzki.
Chorobliwy wspolczesny humanizm antropocentryczny nie tylko prowa-
dzi do relatywizacji wszystkiego do poszczegdlnych ludzkich sadéw i dzia-
tan, ale szybko pozostawia jednostke sama sobie, bo przeciez nie jest ona
zdolna zwykle znalez¢ wspdlnego mianownika wszystkich mozliwych
sadéw i czynow. Gubi sie w rozpaczy wlasnej samotnosci’’, szuka pociechy
w zapomnieniu fundowanym przez uzywki, w pesymistycznych egzysten-

* T. Grabinska, M. Zabierowski, Etyka, op. cit., s. 61-62.

% Jan Pawel I, Nauczanie spoteczne 1978-79, t. II, Oér. Dokumentacji i Stud. Spot.,
Warszawa 1982; Nauczanie spoteczne 1980, t. I1I, Osr. Dokumentacji i Stud. Spot., War-
szawa 1984; LE; SRS.

3! O personalistycznie rozumianej komunikacji, jako podstawie bycia osoby pisat
Emmanuel Mounier, por. E. Mounier, Personalizm, w: E. Mounier, Wprowadzenie do
egzystencjalizmow, th. E. Krasnowolska, Wyd. Znak, Krakéw 1964; por. tez M. Zabierow-
ski, . Marckwica, Mounierowska wolnosé osoby a postawa rewolucyjna w Solidarnosci lat
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cjalizmach, w sektach oferujacych przede wszystkim dobrodziejstwo
wspolnoty”>?. Liczne przejawy kultury solidarnos$ci wystapily w ruchu
spolecznym Solidarnos¢ lat osiemdziesiatych, w ktérym - jak nigdy po
IT wojnie $wiatowej — ujawnily si¢ masowe zachowania bezinteresownie
prospoleczne, postawy poswiecenia dla dobra wspdlnego, solidaryzowanie
sie tak z poszczegélnymi osobami, jak i z grupami pokojowo walczacymi
o stuszng sprawe. Kultura solidarnosci zostala w duzym stopniu zniszczo-
na w wyniku transformacji lat dziewiec¢dziesiatych, ktdrej ideologia po-
stawila na realizacj¢ interesu wlasnego i na konkurencje z innymi, i ktéra
na poziomie faktéw zniszczyla wielkie zaklady pracy, kolebke solidarnosci
ludzi pracy i pozbawila miliony niezbywalnego prawa do pracy.
Doktryna solidarno$ciowa, w ktérej podstawa solidarnosci jest ugrun-
towana w prawie moralnym, jako pochodnej prawa naturalnego, dostarcza
skutecznego narzedzia ogladu rzeczywisto$ci historycznej, spotecznej
i politycznej oraz oceny faktow i pozwala analizowac ich interpretacje.
Nazywam, za Mirostawem Zabierowskim, t¢ umiejetno$¢ rozpoznawania
i faktow, opinii, ocen — umiejetnoscia ewaluacji (nebularyzacji) faktu>.
Uwazam, ze ewaluacja faktu jest jedng z cech dystynktywnych polskiej
kultury i to widoczng od najdawniejszych czaséw polskiej panstwowosci*.
Teologiczno-filozoficzny wyraz ewaluacji faktu wystepuje w wojtytowskim
rozumieniu czynu. Samo sprawstwo (fakt) czynu, sam naoczny skutek
czynu w rzeczywistosci zewnetrznej wzgledem sprawcy, czy stopien uzy-
tecznosci czynu to nie wszystko. W personalistycznym pojmowaniu czy-
nu ma on by¢, jedli jest etyczny, wspolzmienniczym (kowariantnym) ze
strukturg osobowg sprawcy czynu, tzn. harmonizowa¢ i doskonali¢ osobe

osiemdziesigtych, w: Wolnosc osoby - Wolnosc obywatela, cz. 1, red. T. Grabinska, Dispu-
tationes Ethicae IV (2009), s. 49-78.

32'T. Grabinska, M. Zabierowski, Etyka, op. cit., s. 63.

>3 Termin ewaluacja faktu zostal wprowadzony przez M. Zabierowskiego (S. Kazi-
mir, O jednostce, op. cit.). Zamiennik tego terminu w postaci nebularyzacja faktu wywo-
dzi si¢ stad, ze nagi fakt (zmian na niebie obserwowanych z Ziemi) w kopernikanizmie
zostal znebularyzowany rozmyty. Zostal zuniwersalizowany, w ten sposéb, ze zmiany te
uzyskaly wspdlny punkt odniesienia (wzgledem Storica); por. M. Zabierowski, Wszech-
swiat i kopernikanizm, op. cit.

> Wszak to Mieszko I poddal ocenie (ewaluacji) oczywisty (nagi) fakt chrystiani-
zacji pogan przez Niemcow.
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od wewnatrz. Czyn zatem trzeba ocenia¢ ze wzgledu na to wewnetrzne
sprawstwo, tzn. trzeba go podda¢ ewaluacji®.

W naszym uogélnieniu ewaluacja faktu odnosi si¢ do faktu historycz-
nego, gospodarczego, politycznego i spofecznego. Najogolniej polega na
ocenie faktu z punktu widzenia wartosci, z ktérych wyrasta i zgodnosci
jego konsekwencji z warto$ciami prawa moralnego, jako pochodnej prawa
naturalnego, nie tylko z przepisami prawa stanowionego, oraz z realizacja
dobra wspolnego. Gdy si¢ uznaje uniwersalne prawo naturalne, to ewalu-
acja faktu nie musi by¢ koniecznie zwigzana z tradycja chrzescijanska.
Podobnie z tg tradycja nie musza by¢ zwigzane zasady uniwersalizmu
solidarnos$ciowego, a tym bardziej praktykowanie tych zasad. Uniwersa-
lizm solidarnosciowy, wlasnie z racji powinowactwa z arystotelesowska
koncepcja gatunkowosci rodu ludzkiego, przekracza krag danej religii i jest
realnym programem dla cywilizacji globalne;j.

Jeszcze jedna kategoria w nauczaniu spolecznym Kosciota odnosi si¢
do solidarnosci. Jest to obowigzek solidarnosci w duchu encykliki Populo-
rum progressio Pawla VI*. Obowiazek solidarnosci adresowany jest do
przedstawicieli wladzy, zwlaszcza w krajach zamoznych, ktére majg wplyw
na ksztaltowanie polityki w skali globalnej. To oni maja moralny obowia-
zek czynnego solidaryzowania sie z cala ludzka populacjg — zwlaszcza z ta
najliczniejszg i cierpigca nedze — przy podejmowaniu decyzji o podziale
doébr, rynkdéw, przydziale pomocy itp. Zaniedbanie obowiazku solidarno-
$ci systematycznie rodzi niesprawiedliwo$¢ w skali globalnej i lokalnej, kon-
flikty zbrojne, nowe postaci imperializmu i neokolonializm. Wypelnianie
za$ obowigzku solidarnosci jest warunkiem koniecznym do zharmonizo-
wania wspolnoty globalnej we wszystkich warstwach jej bytowania.

Nie wystarczy analizowa¢ sytuacje $wiata za pomocg wymiernych
wskaznikéw materialnej kondycji spotecznosci, takich jak ekonomiczne,
demograficzne, geograficzno-klimatyczne, czy informacyjne, i na ich pod-
stawie projektowac spofecznos¢ globalng. Bez solidarnosci, rozumiane;j jako
cnota, jako wlasciwa postawa moralna jednostek i grup, nie da si¢ pomysl-
nie zrealizowa¢ projektu globalizacji. Uniwersalistycznie rozumiany akt
solidaryzowania si¢ nie polega na chwilowym wzruszeniu si¢ nieszczgsciem
innych, na doraznym gescie dobroczynnosci, bowiem solidarnoé¢ to ,,moc-

 T. Grabinska, M. Zabierowski, Etyka, op. cit., s. 10.
3 Pawel VI, Populorum progressio, Vaticanum 1967, ust. 48.
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na i trwala wola angazowania si¢ na rzecz dobra wspdlnego, czyli dobra
wszystkich i kazdego, odpowiedzialno$ci za wszystkich” (SRS, 38).

4. STANOWISKO UNIWERSALISTYCZNE
JAKO PODSTAWA DIALOGU MIEDZYKULTUROWEGO

Uniwersalizm nie jest zwigzany koniecznie z danym kregiem kultu-
rowym, cho¢ méwi si¢ o nim czgsto w kontekscie chrzescijanistwa lub
buddyzmu japonskiego. Wspdlczesnie, na fali zainteresowania kultura
Indii, powstajg prace na temat antycypacji wielu wyréznikéw kultury,
kojarzonych z Europg, a powstalych duzo wczesniej w Indiach. To, ze nie
da si¢ wskazac¢ na historyczny fancuch przyczynowy miedzy tymi wschod-
nimi antycypacjami i ich zachodnimi reprezentantami, tym bardziej §wiad-
czy na rzecz uniwersalnosci kultur, przy réwnoczesnym zachowaniu ich
odrebnosci w danym miejscu i czasie.

Jednym z badaczy ekonomicznej i spolecznej mysli indyjskiej jest
Amartya Sen, zachodni ekonomista i laureat nagrody Nobla z 1998 r.,
pochodzacy z hinduskiego Bengalu. W wielu swoich pracach stara sie
pokaza¢, ze normy, wartosci i urzadzenia ekonomiczno-spoleczne maja
charakter uniwersalny. Ponad dwadziescia lat temu* zaczal bada¢ zrodta
inzynieryjnie pojetej ekonomii i odnalazt je nie tylko w nowozytnej Eu-
ropie, ale ok. 2000 lat wczesniej w Indiach. Koncepcje ekonomiczne Za-
chodu tak — zdawaloby sie — dla Zachodu charakterystyczne maja zatem
znacznie wezesniejsze odpowiedniki w mysli Wschodu. Idzie tu o kon-
cepcje inzynieryjnie rozumianej ekonomii, jak i o ekonomie dobrobytu
Kautilyi, wylozonej w dziele Arthashastra. Ten watek poréwnawczy kon-
tynuuje Gerrit De Vylder®® i przytacza, takze za Senem, inne antycypacje
spoteczno-ekonomicznych tradycji Indii, zaréwno hinduistycznej jak
i buddyjskiej.

7 A. Sen, On ethics and economics, Basil Blackwell, Oxford 1987; T. Grabinska,
O roli etyki w ekonomii wedtug Amartyi Sena, Archeus 2 (2001) s. 131-140.

*8 G. De Vylder, The common good: Ethical interpretations of ancient Hindu-Buddhist
philosophy, w: Wolnos¢ osoby - Wolnos¢ obywatela, red. T. Grabinska, Disputationes
Ethicae IV (2009) s. 55-77.
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A. Sen w po6zniej wydanych ksigzkach®® przedstawia liczne argu-
menty na to, ze w dorobku Wschodu mozna odnalez¢ koncepcje, zwykle
utozsamiane z kulturg Zachodu, np. tolerancji, demokracji, egalitaryzmu,
materializmu, logicznego myslenia. Tzw. nowoczesnos¢ i specyficznos¢
dorobku kulturowego Zachodu nie jest zatem objawieniem nowosci czy
tzw. postepowego myslenia w tradycji Wschodu. Jest natomiast wyraz-
nym dowodem na to, ze odlegle historycznie, etnicznie i kulturowo
wspolnoty dochodzg do podobnych rozwiazan, cho¢ wlasnie specyfika
kulturowa nadaje im réznorodne znaczenia i miejsce w tradycyjnym
porzadku. Ale samo pojawienie si¢ analogicznych propozycji $wiadczy
o uniwersalnym kanonie powstawania wytworéw ludzkiej kultury. Sen®
sprzeciwia sie tezie, ze czlowiek jest naznaczony znamieniem grupy
kulturowo-religijnej, do ktérej nalezy. Natomiast w wyniku zachodniego,
brytyjskiego kolonializmu Indii i sitowego propagowania zachodniego
monopolu na intelektualizm i logike, sami Hindusi - jak uwaza Sen - za-
czeli poszukiwaé swojej odrebnosci kulturowej w odmiennosci religijnej
1 mistycyzmie.

Sen, jak iinni badacze Wschodu®, twierdzi, ze zachodnie, ekono-
miczne interpretacje filozofii hinduizmu (jak Maxa Webera®, K. Williama
Kappa czy Gunnara Myrdala) sa bledne, bo prowadza do wniosku, ze
religia hinduizmu jest przeszkoda w rozwoju gospodarczym. Poszukiwa-
nie wlasnej odrebnosci wobec obcych (zachodnich) wzoréw, narzucanych
przemocs, jest — wedtug Sena - jednym ze Zrédet antyzachodnich funda-
mentalizmoéw, tak muzulmanskiego, jak hinduistycznego. Podkreslanie
unikalnosci tzw. zachodnich wartosci w polaczeniu z negatywnymi emo-
cjami w stosunku do zachodniego imperializmu usposabia do réznych
rodzajow fundamentalizméw i nacjonalizmoéw.

Od XIX w. zjawiajg si¢ badacze zachodni i wschodni, ktérzy poszu-
kuja w kulturze Indii raczej analogii niz réznic w stosunku do Zachodu.

* A. Sen, The argumentative Indian. Writings on Indian history, culture and iden-
tity, Penguin Books, London 2005; Commodities and capabilities, Oxford Univ. Press,
New Delhi 2005; Identity and violance. The illusion of violance, Alle Lane-Penguin Books,
London 2006.

% Sen, Identity, op. cit.

1 G. De Vylder, The common, op. cit. i prace tam cytowane.

> Max Weber uwazal m.in., ze Vedanta (ksiegi hinduizmu) implikuje fatalizm.
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I tak np. dziewietnastowieczny mysliciel Swami Vivekananda® pokazywat,
ze nie ma sprzecznosci miedzy rozwojem duchowym i ekonomicznym,
a hinduizm prowadzi do postaw indywidualistycznych, podobnie jak
w protestantyzmie i u Adama Smitha. Albert Schweitzer® badat sens pra-
cy i aktywnosci w hinduizmie i mimo, ze przychylat si¢ do tezy Webera
o fatalizmie hinduizmu i buddyzmu, réwnoczesnie poszukiwal odnowy
zachodniej cywilizacji przez zaczerpniecie etyczno-ekonomicznych wzo-
réw z hinduizmu.

Przekaz kulturowy Indii wyrazajacy si¢ np. w biernoscii zaprzeczeniu
sensu aktywnosci jest zachodnig, niewlasciwg interpretacja®. Np. w hin-
duizmie przepa$¢ miedzy Atmanem (dusza, indywidualna jazn) i gung
(dzialanie) moze by¢ pokonana przez wyrzeczenie si¢ dzialania, ale to
faktycznie oznacza, ze obrona przed pracg jest przez prace. Mozna zapytac,
czy buddyzm (Hinayana i Mahayana) (VI-V p.n.e.) tez dwuznacznie ro-
zumie ekonomiczng aktywnos¢?%® Orientaliscii postmodernidci twierdza,
ze Budda nawotywal do ograniczonej konsumpcjii do tego, aby obiektyw-
ng aktywnoscig byta samonapedzajaca sie ekonomia. Liberali$ci natomiast
glosza, ze buddyzm uwalnia od kastowej opresji i despotyzmu, Budda
bowiem podkreslal moc ludzkiego dziatania w ksztaltowaniu wlasnego
zycia. Wyjsciem poza tradycyjne spoleczenstwo jest sangha (wspdlnota
mnichéw), w ktorej znikajg bariery spoteczne jako skutek powstrzymania
sie od wytwarzania (dzialania ekonomicznego) i reprodukcji.

Na postawione pytanie o znaczenie ekonomicznej aktywnoséci w bud-
dyzmie tzw. proekonomisci odpowiadaja, ze wolno$¢ duchowa jednostki
zalezy od jej wolnosci ekonomicznej, co stymuluje rozwdéj ekonomii (przy-
ktadem jest Japonia, czy Tygrysy Azjatyckie) przez ciagle reinwestowanie,
handel, ale w odpowiedzialnosci za produkt i w dbatoéci o wizerunek wy-
tworcy. Jest to trend tradycyjnie obecny w kregu buddyzmu. A. Dasgupta®”

8. Vivekananda, The Complite Works of Swani Vivekananda, Advaita Ashrama,
Kolkata 2003.

% A. Schweitzer, Indian Thought and Its Development, Wilco Publ. House, Mumbai
2006.

% G. De Vylder, The common, op. cit.

5 Ibidem.

7 A. Dasgupta, A history of Indian economic thought, Routledge, London-New York
1993.
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pokazal, ze klasztory buddyjskie byty najwczesniejszymi instytucjami ka-
pitalistycznymi.

Cesarz Ashoka Wielki (III w p.n.e.) wprowadzil do buddyzmu zasa-
de niestosowania przemocy wobec wszystkich istot zyjacych, odrzucat
wojne, wskazywal na tolerancje (takze religijng); jako wtadca sam przy-
czynil si¢ do wzrostu ekonomicznego. Wspomniany Kautilya w dziele
Arthashastra (tytul znaczy wiedza o dobrobycie) zajal sie polityka ekono-
miczng w inzynieryjnym podej$ciu do ekonomii (bez zwracania wigkszej
uwagi na etyke, czyli nienormatywnie), obejmujacym ekonomie, polityke,
etyke, wojne i prawo. Powigzal warto$¢ z uzytecznoscia i podaza na pro-
dukt, rozwazat zasady polityki podatkowej, handlu, konsumpgji, polityki
agrarnej itp. Wskazywal na to, ze sama aktywno$¢ ekonomiczna ma naj-
wigkszg warto$¢. Jego stanowisko jest zatem zblizone - jak wykazal Ajit
Dasgupta — do kameralistow i merkantylistow XVIII w. Z drugiej strony
w tym samym mniej wigcej czasie (I w. p.n.e.) Thiruvalluvar, poeta i filo-
zof okazal si¢ znacznie bardziej etycznie zorientowany niz Kautilya i uzna-
wal, ze warto$ci etyczne sg zbiezne z dobrg ekonomig oraz faworyzowat
wolny rynek. Byl w tym podobny do Jeana J. Rousseau, A. Smitha i utyli-
tarystow.

Interesujace sg takze prace w nurcie wspolczesnego orientalizmu®,
ktore sg spuscizng kolonializmu. Bogaty dorobek nalezy do Hindusoéw,
ktorzy od XIX w. tworzg literature w jezyku angielskim i na ogét poza
granicami Indii, ale takze do innych pisarzy pochodzacych z Azji. Poswig-
cona jest ona dialogowi, czesto osobistemu, miedzy kulturami i wzajem-
nemu przenikaniu si¢ kultur w do§wiadczeniu autoréw, takich jak np.
Vidiadhar S. Naipaul, Salman Rushdie, Kamala Markandaya, czy Anita
i Kiran Desai.

Badania poréwnawcze kultury Zachodu i Wschodu Sen i inni uczeni
prowadzg nadal”, rozwija si¢ sztuka twércéw zanurzonych w obie kultu-
ry (jesli idzie o Wschdd, nie tylko Indii). Zadaniem wigkszo$ci z nich nie

% G. De Vylder, The common, op. cit.

% Por. np. H. Suzanne, Meditation on post-colonialism and modern orientalism:
Kiran Desai’s “The inheritance of loss’ and Matisse’s ‘Paysage paint a Tahiti’, w: ;Wolno$§¢
osoby — Wolnosé¢ obywatela’, cz. 2, red. T. Grabinska, Disputationes Ethicae V (2009),
Czestochowa, w druku i prace tam cytowane.

70 Por. np. Sociology of religion in India, red. R. Robinson, Sage Publ. Ltd., London
2004.
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jest warto$ciowanie jednej wzgledem drugiej, redukowanie jednej do dru-
giej, czy ich mieszanie, lecz dialog migdzykulturowy, ktéry jest mozliwy
pod warunkiem rzetelnej znajomosci kultur i postawy otwarto$ci na po-
réwnania. Istnieja tez tacy, ktorzy probuja wykorzysta¢ ten dialog do
wzmocnienia postmodernistycznego eklektyzmu kultur, dowolnego mie-
szania. Multikulturowo$¢’! nie moze przypomina¢ koktajlu, lecz powinna
bazowac na wszechstronnej wiedzy historycznej dotyczacej rozwoju i za-
sad grup kulturowych. Wtedy uniwersalne podstawy wytworéw czlowie-
ka uda si¢ pokazac¢ w calej ich kulturowej réznorodnoséci. W tej uniwer-
salistycznej perspektywie osiagnigcia ludzkosci bylyby traktowane jako
zjawisko globalne.

I Oswald Spengler wskazat na réznorodnos¢ w obrebie jednej kultury, a z drugiej
strony - miedzykulturowe podobienstwa. Tu trzeba jednak uwaza¢ na ontologiczny
kontekst owych podobienstw. Por. O. Spengler, Zmierzch Zachodu, Wyd. KR, Warszawa
2001.
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POSTMODERNIZM I RELIGIJNY NOMADYZM

O postmodernizmie napisano juz wiele rozpraw, a polemiki, jakie
tocza si¢ wokot rozumienia tego terminu, same mogtyby zlozy¢ si¢ na
kilka obszernych dzietl. Z wielu zjawisk charakteryzujacych naszg postmo-
dernistyczng epoke (o ile w ogéle mozna uznad, iz nasz czas rzeczywiscie
w calosci jest wlasnie taki) chcialabym zaja¢ si¢ jednym z nich, jak mi sie
wydaje, niezwykle charakterystycznym. Chodzi mi o zjawisko, ktére na-
zwalabym swoistym nomadyzmem religijnym. Najogélniej mdéwiac, wy-
raza sie to w niespotykanym w dawniejszych epokach swobodnym ,we-
drowaniu” od religii do religii, a takze w dowolnym laczeniu ich elemen-
tow na sposdb, ktéry — przejmujac termin od Levi-Straussa mozna okresli¢
jako bricolage —,,majsterkowanie’, ,montaz”.

Zanim jednak bedzie mozna przej$¢ do tej zasadniczej kwestii, trze-
ba w jaki$ cho¢by najogdlniejszy sposéb wskazac na te cechy charakteryzu-
jace ,,postmodernizm” (czy tez, jak si¢ moéwi ,,ponowoczesno$¢” — uzywam
tych terminéw wymiennie), ktére beda istotne dla tego nowego w religii
zjawiska (nb., jak si¢ za chwile okaze, nie takiego znéw nowego).

Wskazanie najbardziej charakterystycznych cech postmodernizmu
nie jest sprawg fatwg, bowiem kazdy z badaczy zajmujacych si¢ tg forma-
cja przywoluje inne cechy. Trudno$¢ zdefiniowania wynika takze i z tego,
iz postmodernizm programowo sam unika wszelkich definicji. Nie moz-
na tez wlasciwie wskazac na nikogo, kto bylby ,,stuprocentowym postmo-
dernistg’, nikt tez tak sam siebie nie nazywa. Sprébujmy jednak wymienié
kilka takich cech.

Jednym z wyr6znikow, wysuwanych na plan pierwszy przez wielu
badaczy postmodernizmu, jest ,,konsumpcjonizm” w najszerszym znacze-
niu tego stowa. Dotyczy to takze wartosci. Stefan Morawski pisze: ,War-
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to$ci, ktore si¢ najbardziej ceni sa odmienne od dotychczas przewazajacych.
Gra toczy si¢ nie o pewno$¢ i stabilnos$¢, nastawienie na obowiazki, szu-
kanie gwarancji; wszystko jest ruletka (...) trzeba tylko umie¢ wykorzysta¢
chwile (...) nastawi¢ si¢ na r6znorodno$¢ w powtdrzeniach, na serie nie-
przebranych débr wcigz w innych wariantach oraz innych wydaniach, aby
przebierajac w nich do woli nasyci¢ potrzebe swojskosci i zarazem inno$ci.
Wejs¢ w rytm goraczkowych przejs¢ od sytuacji do sytuacji, towaru do
towaru, znaku do znaku itd., gdyz to co si¢ liczy pozytywnie, sprowadza
sie do nietozsamosci rzeczy, zdarzen i siebie samego”™'.

Trzeba jeszcze podkresli¢ drugi aspekt postmodermizmu, takze pod-
kreslany przez wielu jego badaczy. Jest to rewolucja informatyczna pro-
wadzaca ostatecznie do tego, ze zaciera si¢ granica miedzy tym, co realne
a tym, co wirtualne. Ta sprawa w odniesieniu do religii zapewne zastugu-
je na odrebne rozwazania, mozna jednak stwierdzi¢, iz ludzie pograzeni
w wirtualnych $wiatach (nie tylko komputerowych, takze film odgrywa
tu pewna role) pozostajac na granicy realnosci i fikcji, gry, zabawy i na
wpot powaznych przekonan, tworzg co$ w rodzaju nowej religii — przypo-
mnijmy wplyw ,,Gwiezdnych wojen” i przejmowane z nich pojecie ,,mocy”.
Na ile tego rodzaju zjawiska ,,religiopodobne” s czym§ trwatym — trudno
obecnie powiedziec.

Niech ta charakterystyka postmodernizmu na razie wystarczy do
uchwycenia tla, na jakim pojawiajg si¢ poszukiwacze religijnych doznan
w swoim nomadycznym krazeniu migdzy religiami. Termin ,,nomadyzm”
to jedno ze stéw-kluczy charakterystyki ponowoczesnosci, ale jego zna-
czenie zmienia si¢ w zaleznos$ci od kontekstu i interpretacyjnych potrzeb
stosujacych go autoréw. Jedna z takich interpretacji mozna znalezé u Zyg-
munta Baumana w jego pojeciowej opozycji ,,pielgrzymi” - ,nomadzi’:
»Lym, czym nomadzi i pielgrzymi si¢ roznig - i to raczej mocno - jest brak
powigzania w czasoprzestrzenie, w ktorg uwiklana jest tozsamos$¢ noma-
dow, w przeciwienstwie do powigzania czasoprzestrzennego ptétna, na
ktorym tkane sa tozsamosci pielgrzymoéw. Pielgrzymi wybieraja swoje
przeznaczenie wczesnie i stosownie do niego planuja swe podrdzne zycie.
Mozemy powiedzie¢, ze zawsze prowadzeni sg przez ,,projekt zycia” (...)
Natomiast nomadzi w swej wyobrazni nie s3 w stanie siegna¢ poza nastep-

' S. Morawski, Niewdzigczne rysowanie mapy. O postmodernie(izmie) i kryzysie
kultury, Wydawnictwo Uniwersytetu im. Mikotaja Kopernika, Torun 1999, s. 8.
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ny posto6j karawany. (...) Nawet jesli istnial taki projekt, to nie byl on
cze$cig psychologicznej rzeczywistos$ci nomady. Nomadzi nie inaczej niz
pielgrzymi, bez przerwy zajmowali si¢ konstruowaniem swojej tozsamosci,
lecz byla to tozsamo$¢ chwilowa, tozsamo$¢ ,,na dzisiaj”, ktéra posiadaja
»az-do-odwolania™.

Z takiego mocno metaforycznego opisu wybierzmy ten element, kto-
ry bedzie istotny dla ,,religijnego nomady”. To owa programowa niestalos¢
wyboréw. Nikt i nic nie okresla tego, jak dfugo i dla jakiego celu pozosta-
je si¢ przy danym nurcie duchowosci, przy okreslonej wspolnocie religij-
nej, rodzaju kultu czy tez jego braku. (Znany wyjatek to niektére sekty
religijne wymuszajace na swoich cztonkach przy pomocy réznego rodza-
jumanipulacji ,wierno$¢’, ale tez jest to $wiadectwo tego, ze podejrzliwosé
guru tych sekt co do sktonnosci do ucieczki wiernych jest catkowicie uza-
sadniona). Jest tez tak, jak pisze Bauman, iz kazdy wybdr jest wazny ,,az-
do-odwotania” W nietrwalym $wiecie poszukuje si¢ wsparcia w nietrwa-
tych wspoélnotach, wielbi si¢ przelotne autorytety w pelnym przeswiadcze-
niu, ze wkrétce si¢ je porzuci.

Inng charakterystyczng cechg ,nomadyzmu” jest sam fakt nieustan-
nego wyboru, umozliwionego przez szczegdlna ,bezdomnos¢”. Ten fakt
jest, jak si¢ wydaje, najbardziej wyrazisty i by¢ moze dla wielu ludzi naj-
bardziej bulwersujacy. Zyjemy bowiem w miejscu i kulturze, w ktérej okre-
$lona religia (lub jej brak, co w tym przypadku na jedno wychodzi) jest
dana od poczatkowej sytuacji zyciowej i zalezy od kraju, rodziny, tradycji.
Podobnie jak ojczysty jezyk religia jest ,,miejscem’, ktorego na ogot si¢ nie
opuszcza, a jesli takie opuszczenie nastapilo, to skutki tego przez tysiacle-
cia cywilizacji Zachodu byly grozne.

Oczywiscie nie jest niczym nowym ani zaskakujacym zwykle zainte-
resowanie dla innej niz wtasna religii, che¢ jej poznania czy nawet apro-
bata dla niej. W jaki$ sposéb zrozumiata (cho¢, jak wspomniano, nie cze-
sto akceptowana) jest pelna konwersja — calkowite przejscie z jednego
wyznania na inne. Jednak we wspoétczesnych czasach jest inaczej. Nie
chodzi tu o dokonanie trwalego, konsekwentnego wyboru, lecz przecho-
dzenie w krotkich odstepach czasu od jednej do drugiej religii, wedrowa-
nie po nich w poczuciu ich catkowitej réwnowartosci, czy tez nawet row-

27. Bauman, Smier¢ i niesmiertelnos¢. O wielosci strategii zycia, Wydawnictwo PWN,
Warszawa 1998, s. 200.
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noczesne przynalezenie do kilku z nich lub wreszcie, co jest najbardziej
charakterystyczne, wybieranie z nich tego, co uzna si¢ za najbardziej sto-
sowne dla siebie i tworzenie konglomeratu calkowicie wlasnego, indywi-
dualnego. Moze on stac si¢ wyznaniem jakie$ mniejszej czy wigkszej wspdl-
noty, jesli charyzma danej jednostki okaze si¢ wystarczajaca do tego, aby
przekona¢ do swego wyboru-projektu innych ludzi.

Dla wielkich religii monoteistycznych jest to postawa nie do zaakcep-
towania. Okreslana jako relatywizm moralny jest nieustannym przedmio-
tem krytyki wspolczesnego chrzescijanstwa, tym bardziej jest czyms nie
do pomyslenia dla islamu cho¢ pojawiajg sie pewne proby otwarcia si¢ na
te tendencje nowoczesnej epoki. Wsrdd chrzescijanskich badaczy tego
zjawiska jakim jest postmodernizm pojawia si¢ nawet pytanie o to, czy nie
mozna by méwic¢ o postmodernistycznej religijnosci. Postulat przyjecia
takiej mozliwosci pojawia si¢ nawet u niektérych teologéw, wyrazajac sie
w odejsciu od fanatyzmu, w ekumenizmie, w szukaniu tego co taczy, a nie
tego co dzieli. Glosiciele takich pogladéw w radykalnej formie (Hans Kiing)
nie koniecznie jednak cieszg si¢ akceptacjg Ko$ciota i chyba nie mozna
w odniesieniu do chrze$cijanistwa méwic o jakiej$ bardziej wyrazistej ten-
dencji.

Czy jednak zawsze tak byto? Czy nie mozna wskaza¢ na epoki znacz-
nie bardziej otwarte, w ktérych chrzescijanstwo stanowito tylko jeden
element w zmieszanym tyglu réznych religii? Najnowsze, a takze dawniej-
sze badania okresu ogolnie okreslanego jako ,,upadek Cesarstwa Rzym-
skiego” wskazuja na szczego6lng podatno$¢ umystowosci tej epoki na zwra-
canie si¢ w strone bardzo réznorodnych watkéw religijnych i tworzenie
swoistych amalgamatéw tych watkéw. Przykladem tego sg przestania gno-
styckie, w ktérych elementy chrzescijanstwa lacza si¢ z elementami religii
perskich czy egipskich a religie — nazwijmy je ogdlnie cho¢ dos¢ niepre-
cyzyjnie ,poganskie” - byty niekiedy sktonne do absorbowania elementéw
chrzescijanstwa. Jak pisze wybitny wspdtczesny badacz tego okresu Eric
E. Dodds: ,w owym czasie po stronie poganskiej pojawily si¢ oznaki wska-
zujace na che¢ wchloniecia Chrystusa przez estabilishment, tak, jak wchlo-
nieto wielu wezesniejszych bogéw, badz przynajmniej okreslenia warun-
kow, ktére pozwolityby na rozwazenie pokojowego wspolistnienia. (...)
Cesarz Aleksander Sewer w swojej prywatnej kaplicy trzymal posagi
Abrahama, Orfeusza, Chrystusa i Apoloniusza z Tyany - czterech potez-
nych prophetai, do ktérych odnosil si¢ z jednakowsq czcia. (...) Mniej wig-
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cej w tym samym czasie gnostyk Karpokrates gtosil podobny skumulowa-
ny kult. (...) Jego zwolennicy czcili wyobrazenie Homera, Pitagorasa,
Platona, Arystotelesa, Chrystusa i $w. Pawla™.

Z kolei chrzescijanstwo czerpalo obficie z mysli Platona czy Plotyna
bez stawiania sobie pytania, na ktére udzielit odpowiedzi wiele wiekdw
pdzniej $w. Tomasz z Akwinu: czy w ogéle chrzedcijanin moze korzysta¢
z pisma starozytnych filozoféw, bez wzgledu na to, jak byli oni wielcy.
Jednak - zauwazmy - te watki, ktore chrzescijanistwo w okresie ksztatto-
wania si¢ jego doktryny przyjmowalo, to rozwigzania sensu stricte filozo-
ticzne, dotyczace probleméw ontologicznych, na ktére nie mozna byto
znalez¢ jednoznacznej odpowiedzi w tekstach Starego czy Nowego Testa-
mentu. Nigdy nie dotyczyto to np. akceptacji innych bogéw - rzecz ze
samej swej istoty nie mozliwa do przyjecia w religiach monoteistycznych.
Zapewne, na co rowniez wskazuja badacze, stalo si¢ to jedng z przyczyn
przetrwania i umocnienia si¢, a wreszcie catkowitej dominacji chrzesci-
janstwa w cywilizacji Zachodu. Jeszcze raz zacytujmy Doddsa. ,Jego
(chrzescijanistwa) wymadg wylacznosci, jego odmowa przyznania jakiej-
kolwiek warto$ci alternatywnym formom kultu, co obecnie cz¢sto odbie-
rane jest jako stabos$¢, w dwcezesnych warunkach stanowity zrédlo sity.
Typowa dla $wiata grecko-rzymskiego tolerancja religijna spowodowata
nagromadzenie oszalamiajacej liczby alternatywnych wierzen. Bylo zbyt
wiele kultéw, zbyt wiele misteriéw. (...) Chrzescijanstwo wyczyscito pole
wyboru - zdjeto z ramion pojedynczego cztowieka brzemi¢ wolnodci™.
Ta ocena jakze odleglej od nas epoki jest warta uwagi. Wskazuje ona na
swoiste nawigzanie do tej epoki wczesnego chrzescijanistwa przez cztowie-
ka dzisiejszych czasow, cztowieka, dla ktdrego wolnos¢ staje sie wartoscia
najwyzsza.

Jednak trzeba tez stwierdzi¢, ze ten péznopoganski czy wczesno-
chrzescijaniski okres to w historii chrzescijanistwa tylko epizod. Po nim
nastepuje czas, w ktérym réznicowanie si¢ wiary to dtuga historia religij-
nych wojen. Kazda odmienna od ustalonej przez autorytety Kosciota in-
terpretacji zostanie uznana za herezje. Inaczej rzecz si¢ miata na Wscho-
dzie — w Indiach, Chinach i Japonii. W Indiach, w ktérych panowat poli-

*E. E. Dodds, Pogatistwo i chrzescijaristwo w epoce niepokoju, przekl. Jacek Partyka,
Wydawnictwo Homini, Krakéw 2004, s. 104, 105.
* Tamze, s. 125.
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teizm czy raczej henoteizm, nigdy nie bylo problemu z tym, ktéremu
z bogéw oddawalo si¢ czes$¢ najwyzsza. Takze powstajace pozniej religie
takie, jak dzainizm czy buddyzm (w ktérym w ogdéle nie ma boga) wia-
czaly sie bezkonfliktowo w to co mozna by nazwac¢ ,,duchowoscig Indii”
Przez cale wieki Indie nie znaly wojen religijnych. Podobnie byto (i jest
do tej pory) w Chinach, gdzie zawsze wspolistniat konfucjanizm, taoizm,
buddyzm, lokalne kulty przodkéw i miejscowych bogdéw oraz w Japonii,
gdzie do dzi$ wspolistnieje shintoizm i buddyzm. Buddysci zen sg niekie-
dy konfucjanistami, czasem taoistami, a czasem nawet shintoistami — pi-
sal znawca tych probleméw Daisetsu Teitaro Suzuki®.

Nie przypadkiem wspominam tu o religiach Wschodu. Sadzg, ze to
wlagnie ich stopniowy naptyw do kultury Zachodu stat si¢ istotnym czyn-
nikiem zmiany postaw religijnych. Samo zjawisko pojawiania si¢ w ubie-
glym stuleciu nowych naptywajacych ze Wschodu religii i ich szczegdlne-
go rodzaju upowszechnianie jest oczywiscie faktem socjologicznym zna-
nym, wielokrotnie badanym i opisywanym. Jednak przyczyny i warunki
tego upowszechniania nie sg dostatecznie rozpoznane i nie ma tu jedno-
znacznej interpretacji. Niewatpliwie lata sze$¢dziesiagte dwudziestego wie-
ku, kiedy to nastgpita niezwykta intensyfikacja recepcji duchowosci
Wschodu, nie sg przeciez poczatkiem odkrywania religijnej i duchowe;j
mys$li Chin czy Japonii, a juz na pewno nie Indii. Juz dawno ukazaly si¢
ttumaczenia najwazniejszych tekstéw buddyzmu, hinduizmu czy taoizmu,
a na przetomie XIX i XX wieku powstajace ruchy religijne czy obokreli-
gijne wchlanialy pewne watki zaréwno buddyjskie jak i hinduistyczne
(wystarczy przypomnie¢ nurty teozoficzne). Musiala jednak nastapic ra-
dykalna przemiana myslenia, fala buntu przeciw zaréwno politycznym
estabilishmentom, jak i tradycyjnym wartosciom, zeby powstato zjawisko
o ktorym chee tu pisa¢: wieloreligijnosci czy tez swobodnego wedrowania
od jednej religii do drugiej. Jego kulminacja wiaze si¢ z okresem, ktory
sam siebie nazwatl ,New Age’, ale jego kontynuacja, juz w nowych uwa-
runkowaniach spofecznych i kulturowych, trwa do dzi§ w epoce ponowo-
czesnosci.

Trzeba tez stwierdzié, iz owo wedrowanie co najmniej utatwial, jesli
nie w ogole czynil mozliwym, wlasnie 6w fakt kontaktu z religiami Wscho-

> D. T. Suzuki, Zen i kultura japoriska, tt. B. Szumanska, P. Mroz, A. Zalewska,
Wydawnictwo Uniwersytetu Jagiellonskiego, Krakow 2009, s. 27.
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du, przede wszystkim z buddyzmem. To jego szczegélna otwarto$¢, ktora
spowodowala, ze asymilowal si¢ stosunkowo fatwo w krajach tak niechet-
nych zewnetrznym wptywom i kulturom jak Chiny i Japonia, dostosowu-
jac sie bez trudu do istniejacych tam religii sprawila, iz mozna go trakto-
wac jako ,,drugg” czy ,,uzupelniajaca religie”. Dotyczy to dzi$ takze religii
katolickiej, tylko oczywiscie wlasnie owa otwartos¢ buddyzmu ten, kto go
przyjmuje powinien wowczas uznac za wzorcows, odrzucajac ,ekskluzyw-
no$¢” chrzescijanstwa w dostownym znaczeniu tego terminu. Zwolennicy
takiego, z punktu widzenia ortodoksji katolickiej wysoce niewlasciwego
melanzu, powoluja si¢ na stynne milczenie Buddy w odpowiedzi na wiel-
kie metafizyczne pytania: o istnienie lub nieistnienie Boga, duszy, o zycie
posmiertne. Tak wigc religijni nomadzi sa przekonani, ze mozna przyja¢
calg nauke Pisma Swigtego, uznaé¢ Budde za medrca i postegpowaé medy-
tacyjng droga buddyzmu, dorzuciwszy do tego co najwyzej teorie reinkar-
nacji przyjmowane przeciez przez niektére autorytety wezesnego chrzes-
cijanstwa. Szczegdlnie przydatny okazal si¢ tu buddyzm zen, ktéry znalazt
na Zachodzie swego wielkiego propagatora, jakim byl w latach szes¢dzie-
sigtych ubieglego wieku jego japonski znawca Daisetsu Teitaro Suzuki.
Zen, ktory jest radykalnie przeciwny wszelkiej intelektualizacji, odrzuca
rytualy i w gruncie rzeczy takze wszelkie autorytety, odwolujac si¢ jedynie
do medytacji prowadzacej do odnalezienia prawdy we wlasnym wnetrzu,
doskonale nadaje si¢ do przyjecia przez odrzucajacg autorytety i instytu-
cjonalne formy kultu wspolczesng duchowos¢ cztowieka Zachodu. Po-
wstajace juz w latach szes¢dziesigtych liczne osrodki zen w Europie i w Sta-
nach Zjednoczonych do tej pory maja si¢ dobrze i nie tracg zwolennikéw.
Wyjechanie raz na jaki$ czas do Japonii, aby tam w klasztorze zen pome-
dytowac i odzyska¢ przydatny tez w interesach jasny umyst, to droga wie-
lu zachodnich biznesmendéw. Nie ma tez zadnych przeszkédd, aby uzupet-
ni¢ ten duchowy wysitek intensywnymi ¢wiczeniami hathajogi w jednym
z licznych jej o$rodkéw. Jak wida¢, w takim mysleniu taczy sie dos¢ prze-
ciez odlegte od siebie cele: rozwdj duchowy, zdrowie fizyczne i pomyslnos¢
w sprawach zawodowych.

Od poczatkdw tych ruchéw po dzis mozna wskazaé na ich pewne
wspolne charakterystyczne cechy i na réwnie istotne réznice. Tym co
wspolne jest niezwykle swobodne traktowanie religii. Przechodzenie od
jednej grupy religijnej do drugiej, od jednego systemu do catkiem odmien-
nego, bylo ijest do tej pory czesto zalezne od tego, jaki aktualnie guru
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pojawia si¢ w danym miescie czy kraju, kto i co jest chwilowo bardziej
modne, jaki znany pisarz czy (przede wszystkim) aktor filmowy wspiera
swoim nazwiskiem jaka$ sekte czy tylko religijnego przywédce. Nic tez nie
stoi na przeszkodzie, aby z tych religijnych wedréwek wybraé sobie po-
szczegdlne elementy tworzac wlasny prywatny konglomerat. Wystarczy
przesledzi¢ ksigzki dwdch autoréw, ktorzy niewatpliwie wywarli wplyw
na recepcje Wschodu: to Amerykanie Alan Watts i Ken Wilber. Allan
Watts propagator zaréwno buddyzmu zen, jak i chinskiego taoizmu, byt
aktywnie zaangazowany w obu tych drogach duchowosci. Ken Wilber,
autor wielu ksiagzek taczacych psychologie Zachodu z mysla Wschodu,
sam uprawial medytacje¢ wipasana, recytowal modlitewne teksty tybetan-
skie, nawigzywal do buddyzmu zen.

Co6z dopiero mozna by powiedzie¢ o drodze tak popularnej postaci
New Age’u, jak znana aktorka Shirley McLaine. Ilo$¢ kultow i religii, po-
taczonych z wszelkimi mozliwymi technikami umozliwiajacych rozwéj
duchowy, od hathajogi do channelingu, pojawiajacych si¢ na kartach jej
autobiograficznych ksigzek, jest najlepszym przyktadem takiego swobod-
nego taczenia najrozmaitszych juz nie tylko religii lecz wlasnie — jesli tak
mozna powiedzie¢ — technik samorealizacyjnych.

Wymieniam tu postacie blizsze ideologii New Age niz postmoderni-
zmu. Jednak trudno jest w ostry sposéb oddzieli¢ obie te formacje myslo-
we. Na zwigzek postmodernizmu z formacja poprzedzajacg bezposrednio
New Age zwracal uwage Stefan Morawski, wskazujac na fakt, iz wybitni
przedstawiciele nurtu ponowoczesnosci, tacy jak Michel Foucault, Gilles
Deleuze, Frangois Lyotard czy Jacques Derrida zostali w znaczacej mierze
inspirowani wypadkami paryskimi z roku 1968. To wspdlne dla nich i dla
New Age pochodzenie z jednego zrédta nie zmienia zdaniem Morawskie-
go faktu, iz zachodzi radykalna ,,réznica miedzy ich aksjologia akceptu-
jaca $wiat przygodny, pokawalkowany, bez busoli i przystani, a aksjologia
kontrkultury, na wskro$ fundamentalistyczng. Tu swobodg¢ ducha i dzia-
tania zapewnia¢ ma brak wszelkich podstaw, tam za$§ podstawy inne, ktd-
rych przykltadem sg migdzy innymi w granicach naszej kultury Jakub
Boehme, Johannes Eckhart, William Blake (...) oraz przede wszystkim
kultury Dalekiego Wschodu, od nich bowiem niedaleko do Ery Wodnika™.

¢ S. Morawski, op. cit. s. 298.
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Do réznicy migdzy New Age a postmodernizmem trzeba bedzie jesz-
cze wrocic.

Na razie ostroznie bede méwic¢ o pewnej tendencji do swobodnego
»wedrowania” po religiach i dokonywania indywidualnych wyboréw, kto-
ra przejawiwszy si¢ najwyrazniej w epoce New Age, wydaje sie w mniej
spektakularny sposob utrwala¢ w naszych czasach jako zjawisko, co do
ktoérego nie mozna co prawda przewidzie¢, czy okaze si¢ czyms$ stalym,
czy tez nie bedzie niczym wigcej niz jednym z epizodéw w historii ducho-
wosci, ale w kazdym razie jest godna uwagi.

Zreszta mozna sie tez spyta¢, czy w ogdle ciagle jeszcze trwa ,,post-
modernizm”? Préba wyczerpujacej odpowiedzi na to pytanie zajetaby zbyt
wiele miejsca, ale sadze, ze w skrécie mozna by na to odpowiedzie¢ tak:
jesli nawet poczatek dwudziestego pierwszego wieku przynosi zmiany
i pewne tendencje ulegaja zatagodzeniu, inne za$ zaczynajg dominowac,
to jednak ciagle jeszcze mozna wskazywa¢ na utrzymujacy si¢ nurt ,,po-
nowoczesno$ci” we wszelkich jego najbardziej charakterystycznych ce-
chach.

Wréémy teraz do kwestii, ktora jak sadze jest niezwykle istotna: do
warto$ci. Jak ma si¢ to religijne (mimo calej swej dziwacznosci) poszuki-
wanie duchowego rozwoju do postmodernistycznego relatywizmu. Czy
ta ,nowa duchowos¢” nie jest nurtem idgcym niejako w poprzek zasad-
niczych tendencji epoki, w poprzek “wielkich opowiesci” dwudziestego
pierwszego wieku, odnoszacych sie do narastajacego poczucia potrzeby
tozsamosci, poprzez identyfikacje z narodem, czy religia i do zwigzanych
z tym narastajacych konfliktéw wspoétczesnego swiata. Wydaje mi sig, ze
jednak nie.

Zapytajmy o to, co jest celem tych wedrowek. Trzeba stwierdzi, iz
problem jest niefatwy. Czy rzeczywiscie ,,religijny nomadyzm” ery pono-
woczesnej za nic ma wszelkie warto$ci, poszukujac jedynie duchowego
dreszczu i przyjemnej odmiany w konsumpcyjnej codziennoséci? Czy taka
religijno$¢ sama nie jest przejawem konsumpcyjnego nastawienia? A mo-
ze jest to swoiste przewarto$ciowanie wartosci? Czy w momencie, w kto-
rym dotychczasowe prawdy i normy zostaja uchylone, nie zaczyna sie¢
natychmiast poszukiwa¢ punktu odniesienia? Ostatecznie sam guru post-
modernizmu Jacques Derrida wskazuje na potrzebe eschatologii, pytania
o to, gdzie znajduje si¢ miejsce, stynna Derridianska chora. ,W bezdennej
glebi ciagle dziewiczej nieugietosci, w jezykach, ktérymi juz nie méwimy
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lub ktérych jeszcze nie znamy skrywa si¢ chora jutra. Miejsce to jest jedy-
ne, jest ono Jednym bez imienia™.

Podobnie sadzi Gianni Vattimo, ktéry pisze o ,powrocie”, ,,powtor-
nym doswiadczeniu” religii w epoce ponowoczesnej. Jego diagnoza tego
zjawiska jest warta uwagi. Z jednej strony ,bardziej ciele$nie obecnej
w kulturze niskiej” powrét religijnosci (jako zadanie, jako nowa witalno$¢
Kos$cioléow sekt, doktryn i praktyk alternatywnych, ,moda” na religie
Wschodu itd.) jest przede wszystkim motywowany przez nieznane wczes-
niej grozby réznych rodzajow globalnego ryzyka, bez precedensu w histo-
rii ludzkosci®. Z drugiej strony mowa jest o ,doznaniu religijnym”, jako
najpelniejszym wyrazie owego ,,powrotu’, juz nie motywowanego lekiem
i checig ucieczki, cho¢ nie jest to juz ,wiara” A jednak jest to szukanie
doswiadczenia, bezposredniego doznania lub choc¢by uzyskania jego obiet-
nicy. Wiara nie obiecuje pewnosci, jest ryzykiem. A ktdz chciatby ryzyko-
wa¢ — mogliby powiedzie¢ ci, ktérym co najwyzej nie udalo si¢ (by¢ moze
jeszcze nie) doswiadczy¢ przebtysku prawdy.

Wielu ludzi starajacych si¢ o przedstawienia diagnozy tych wszystkich
zjawisk przywoluje poglady Williama Jamesa, ktérego klasyczna juz ksigz-
ka ,,Do$wiadczenie religijne”™ dobrze wpasowuje si¢ w postmodernistycz-
ny obraz $wiata. Prawda w jego przekonaniu jest zwigzana z uzytecznym
dzialaniem, a wiec nie ma jednej prawdy uniwersalnej. Swiat jest zmienny,
chaotyczny, nie mozna go jednoznacznie opisac. Religia jest faktem jed-
nostkowym, a jej istota — do$wiadczenie religijne jest czyms$ catkowicie
prywatnym, indywidualnym, nie dajacym sie¢ uja¢ w kategorie naukowego
dyskursu inaczej niz przez relacje z jednostkowego przezycia. Nie ma tez
uniwersalnych dogmatéw religijnych, religia jest sprawa indywidualnego
doswiadczenia.

Z indywidualizmem Jamesa polemizowal Clifford Geertz: ,,tym, co
najbardziej oddala nas od Jamesa, oddziela nasza duchowos¢ od jego du-
chowosci (...) jest stowo jednostkowe™. Jak sadzi Geertz, poglady Jame-
sa mogly by¢ uzasadnione w jego epoce, epoce ,transcendentalizmu

7]. Derrida, Wiara i wiedza, w: G.Vattimo i in., Religia, przektad zbiorowy, Wydaw-
nictwo KR, Warszawa 1999, s. 96, 97.

$ G. Vattimo, Slad sladu, tamze, s. 100.

° W. James, Doswiadczenie religijne, Zaklad Wydawniczy ,,Nomos”, Krakéw 2001.

0 C. Geertz, Zastane $wiatto. Antropologiczne refleksje na tematy filozoficzne,
tl. Z. Pucek, Wydawnictwo ,,Universitas”, Krakéw 2003, s. 211.
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z Nowej Anglii”. Natomiast w czasach wspolczesnych ,wytyczanie prze-
strzeni dla ‘religii’ w krolestwie nazwanym ‘doswiadczeniem’ (...) jako$ nie
wydaje sie juz rzeczg tak zrozumialg i naturalng™'.

Ale czy Geertz ma racje? Czy poza tym uogélnieniem pewnej poli-
tycznej tendencji nie mozna odnalez¢ w dalszym ciaggu opowiesci religij-
nych wedrowcédw? Ich glos nie jest glosem politykéw. Mozna go spotka¢
na forach internetowych, w postawach réwnie charakterystycznych dla
naszej rzeczywistosci jak religijne konflikty, w wypowiedziach ekologow,
uczestnikéw medytacyjnych wspélnot, w role playing games.

Mozna powiedzie¢, ze tak osiagnigte oswiecenie bedzie ztudzeniem,
a przemiana, metanoia, do jakiej daza ponowoczesni wedrowcy, to uboga
metanoia. Trudno to rozstrzygna¢, bo doswiadczenie religijne z trudem
tylko albo wcale nie poddaje si¢ naukowej analizie. Ale to doswiadczenie
moze cztowieka otworzy¢ na to co dla niego najwazniejsze — blysk prawdy,
niewyrazalny w stowach i dlatego catkowicie wlasny.

Nie jest to juz wigc wedréwka bez planu, bez uprzednio podjetego
zamiaru. Pomijajac nieistotne dla tych uwag sklonnosci i motywy psycho-
logiczne, cel jest jeden - poszukiwanie tego, co Abraham Maslow nazwal
~peak experience”, co zen nazwie ,,o$wieceniem’, doznania obecnosci Trans-
cendengji.

I wreszcie takze i Geertz powraca do Jamesa. ,,Dzisiaj potrzebujemy
(...) drobiazgowego obrachunku z osobistymi odmianami religijnego za-
angazowania, ktore siega daleko poza osobiste zaangazowanie w konflik-
ty i dylematy naszego wieku. I dlatego potrzebujemy Jamesa, niezaleznie
od tego, jak inna moze nam si¢ dzisiaj wydawac jego epoka czy jego pod-
stawa” "%,

Jednak nadal staje przed nami pytanie: czy to ciagle jeszcze jest ,,post-
modernizm”? Czy cechy, jakie skladaja si¢ na znaczenia poje¢ ,,postmo-
dernizm” i ,,ponowoczesno$¢” jeszcze ciggle charakteryzujg nasza epoke?
Innymi stowy - czy jeszcze trwa epoka ponowoczesnosci? Jest to pytanie
szczegolnie istotne w odniesieniu do problemu religii, gdyz, jak wskazuje
wielu badaczy, wlasnie rola religii wydaje si¢ zmieniac. I tak, wielu zajmu-
jacych sie tg problematyka wskazuje na niewatpliwy fakt coraz silniejsze-
go ,upolityczniania” religii, a wiec na jej aspekt spoteczny czy wrecz ,,na-

' Tamze, s. 211.
12 Tamze, s. 231.
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rodowy”. Narastajace konflikty, kryzys tozsamosci, problem podzialu na
bogaty §wiat Zachodu i uboga czes$¢ swiata powoduja, iz okreslona religia
staje sie wyznacznikiem tozsamosci cywilizacyjne;.

Jak pisze do$¢ krytycznie podchodzacy do takiej tezy Georges Corm:
»NOWY sposdb myslenia, ktéry zdominowal nasz §wiat i przez nowe dok-
tryny i ideologie usituje nada¢ legitymacje temu chaosowi glosi ,,zderzenie
cywilizacji” czyli wojne religii i kultur. W mysl tej teorii konflikt, jaki nam
grozi w XXI wieku, to juz nie $cieranie si¢ réznych nacjonalizmoéw. (...)
Zagrazajacy nam konflikt bedzie walka liberalnego, tolerancyjnego i otwar-
tego $wiata judeochrzescijaniskiego, ktory niesie pochodnie postepu z za-
cofanym, autorytarnym, pelnym przemocy i zamknietym w sobie §wiatem
islamu”®.

Stynna koncepcja Johana Huinzingi wskazujaca na nieuchronny kon-
flikt cywilizacji ukazuje religie przede wszystkim jako wyznacznik tozsa-
mosci, wskaznik przynaleznosci do okreslonej zbiorowosci. Nastepuje jej
upublicznienie, tworzenie z niej wyznacznika granicy miedzy tym co swo-
je a co obce.

Zkolei Geertz zauwaza: ,,dzisiaj ,,zmagania religijne” odnosi si¢ w wiek-
szym stopniu do catkiem zewnetrznych wydarzen, dysput toczonych plein

air na publicznym placu —korytarzowych spotkan, orzeczen sadu naj-
14

wWyzszego .

Ale to wlasnie zagrozenia wspdlczesnosci wzmacniajg poszukiwania
»religijnych nomadéw”. Mozna znalez¢ wypowiedzi, w ktérych moéwi sie
o tym, ze wlasnie w tym kierunku musi zmierza¢ préba ratunku zagrozo-
nego $wiata. Tak sadzi Eugenio Trias: ,,by¢ moze chodzi o to, by przygo-
towac si¢ do powstania nowej religii: prawdziwej religii ducha, ktora juz
w XII wieku glosil kalabryjski opat Joachim z Fiore, a w epoce romantyzmu
i idealizmu przypomnieli Novalis i Friedrich Schelling. By¢ moze jedyna
forma przeciwstawienia si¢ wojnom religijnym, przeciez powszechnym,
byltoby stworzenie nowego fundamentu. (...) Nie ulega bowiem watpli-
wosci, ze odtamki religii, jakie jeszcze przetrwaly pod réznymi postaciami,
nie s3 w stanie dokonac¢ unifikacji i scalenia coraz bardziej rozcztonkowa-
nego i rozproszonego $wiata. Przyczyniajg si¢ raczej do zaostrzenia wza-

B G. Corm, Religia i polityka w XXI wieku, tl. E. Cylwik, Wydawnictwo Dialog,
Warszawa 2007, s. 135.
" C. Geertz, op. cit. s 212.
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jemnych uprzedzen, podejrzen i nienawisci”®. I dodaje: ,duzo bardziej
interesujace bedzie pytanie zwigzane z wizja przysztosci, mianowicie: jaki
obszar religijny i kulturowy jest najlepiej przygotowany do tego, by przejac
nowe formy zwycigskiego kapitalizmu technologicznego? (Prowizoryczna
odpowiedz: szintoizm i japonska kultura zen; a niewykluczone, ze w dal-
szej perspektywie synteza konfucjanizmu i taoizmu Wiecznego Cesarstwa
Niebianskiego™®.

To trochg osobliwa propozycja. Ale warto przypomnie¢, ze podobne
projekty ,uniwersalnej religii’, powstalej z polaczenia wielkich religii
Wschodu (a wedlug niektdrych takze chrzeécijanistwa), pojawialy si¢ juz
na przelomie dziewietnastego i dwudziestego wieku. W Polsce podobny
projekt przedstawil poeta i krytyk Antoni Lange.

Oczywiscie nie wszystkie poglady dopuszczajg takie prognozy. Ra-
dykalny Jean Baudrillard, dla ktérego nic we wspétczesnym $wiecie nie
posiada statusu realnego istnienia nie widzi miejsca na religie. Jego credo
to: ,,nie nalezy wierzy¢, ze prawda pozostaje prawda, kiedy podnosi sie
kryjaca ja zastong — a zatem nie istnieje naga prawda. Nie nalezy wierzy¢,
ze rzeczywisto$¢ pozostaje rzeczywistoscia, kiedy wypedzi sie z niej iluzje
- a zatem rzeczywisto$¢ nie posiada obiektywnej realnosci”"”. Dla poszu-
kiwaczy prawdy pozostaje przyjaé, iz nie nalezy wierzy¢ w to, co méwi
Baudrillard.

Zapewne trzeba szukac srodka migdzy tymi skrajnym opiniami. Jesz-
cze raz zacytujmy Morawskiego: ,,obraz dzisiejszy nie rysuje si¢ wcale tak
prosto. (...) Nie irratio versus ratio, lecz oba pierwiastki s3 wymieszane ze
soba; resztki o$wieceniowego $wiatopogladu wspoétzyja z renesansem sekt
iidei New Age™®.

By¢ moze wszystkie te nazwy nie przystajg juz do najnowszej epoki.
Ale poszukiwaczom nowej duchowosci zapewne obojetne sg wszelkie
definicje i klasyfikacje.

15 E. Trias, Myslenie o religii. Symbol i sacrum, w: G. Vattimo i in., Religia, op. cit.,
s. 122.

¢ Tamze, s. 123, 124.

'7]. Baudrillard, Rozmowy przed koricem, t1. R. Lis, Wydawnictwo Sic!, Warszawa
2001, s. 149.

18 S. Morawski, op. cit., s. 268.
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PRAWDA W OBLICZU DWOCH SKRAJNOSCI:
FUNDAMENTALIZMU I POSTMODERNIZMU

Z punktu widzenia rozumienia prawdy fundamentalizm jako okres-
lona postawa zyciowa i pewien sposdb myslenia nie stanowi opozycji
w stosunku do postmodernizmu. Kazdy fundamentalizm zaklada jaka$
postac prawdy, nawet jesli jest ona czastkowa, zamknieta w ciasnych for-
mutach i pozostajaca bardziej przedmiotem $lepej wiary czy jednostron-
nych przeswiadczen niz krytycznego rozumu. My$lenie postmodernistycz-
ne programowo odzegnuje si¢ od podstawowych pytan metafizycznych,
w tym takze od pytania o prawde.

Jesli zas§ méwimy o prawdzie, to nie jesteSmy w stanie uciec od pyta-
nia o definicje prawdy. Oczywiscie, formulowano i formuluje si¢ rézne jej
definicje. Mozna jednak pokaza¢, ze ich wielo§¢ w taki czy inny sposéb
daje si¢ sprowadzi¢ do jednej (podawanej oczywiscie w réznych warian-
tach) tzw. klasycznej definicji prawdy. Nie wnikajac w szczegoty episte-
mologicznych rozwazan, zatrzymajmy si¢ przy najbardziej lapidarnym
sformutowaniu tej definicji. Veritas est adaequatio rei et intellectus — praw-
da jest doréwnaniem (dostosowaniem) rzeczy i intelektu. Jest to relacja,
ktéra zachodzi miedzy tym, co realnie istnieje, a intelektem, ktéry w nie-
rzadko diugim i skomplikowanym procesie osigga wiedzg o tej istniejacej
rzeczy. Tomasz z Akwinu, od ktérego pochodzi powyzsze sformutowanie,
moéwi o rzeczy i intelekcie, Roman Ingarden, wybitny polski fenomenolog,
woli mowic o aspekcie rzeczy i o sadzie, w ktérym ujmowany jest ow
aspekt. Niezaleznie jednak od tego jaki jest zakres tej definicji, wyraza ona
jedno: prawda istnieje. Wedle Tomasza z Akwinu istnieje ona w dwojaki
sposob. Rzecz moze by¢ dostosowana do intelektu lub intelekt moze by¢
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dostosowany do rzeczy. Relacja prawdy funkcjonuje w obie strony.
W pierwszym przypadku mamy do czynienia z intelektem praktycznym,
w drugim z intelektem teoretycznym. W najwigkszym skrocie mozna po-
wiedzie¢, ze w pierwszym przypadku rzecz (byt) zostata uksztalttowana na
wzor ksztaltujacego Boskiego Intelektu (prawda ontologiczna), w drugim
przypadku ludzki intelekt poznawczo ,,odczytal” rzecz (prawda epistemo-
logiczna). Przyjmujac teze, o Boskim dziele stworzenia, uznajemy takze
racjonalnos¢ (inteligibilno$¢) stworzonego $wiata. Ale jesli nawet nie od-
wolujemy si¢ do religijnego dogmatu o stworzeniu, i nie tworzymy filo-
zoficznej spekulacji w oparciu o niego, to i tak mozemy wskazywac na
racjonalno$¢ poznawanego $wiata, na przyklad pod postacia jego mate-
matyzowalnosci. Fizycy wiedza, ze podstawowym (a moze i jedynym)
jezykiem, ktérym mozna ,,porozumiec” si¢ z przyroda, jest jezyk matema-
tyki. Zaklada sig, ze niezaleznie od tego jak bardzo zlozony jest proces
poznania (wszelkie mozliwe uwiklanie relacji migdzy odpodmiotowymi
teoriami, koncepcjami a jakimi$ formami odprzedmiotowego doswiad-
czenia), moze si¢ on konczy¢ wartosciowymi rezultatami poznawczymi.
Prawda o tym, co istnieje, jest poznawalna w caltosci lub czg¢$ciowo. Nie
wdajemy si¢ przy tym w dyskusje na temat kryteriow prawdy, jej zakresu
i stopnia poznawalno$ci. Wystarczy poprzesta¢ na zapewnieniu, ze uzna-
jac istnienie prawdy poruszamy si¢ pomigdzy dwiema skrajnosciami, tj.
pomiedzy tozsamosciowymi ujeciami relacji byt-mysl, a jakim$ skrajnym
solipsyzmem i immanentyzmem, ktére z powodu pewnych filozoficznych
zalozen uniemozliwiajg dostep do prawdy.

Jak juz zostalo powiedziane, kazdy fundamentalizm jest jako$ odnie-
siony do prawdy. Opiera si¢ bowiem na raz przyjetych normach, funda-
mentalnych zasadach i niepodwazalnych pewnikach, ktére w rozumieniu
jego wyznawcow nie podlegaja dyskusji. W przypadku fundamentalizméow
religijnych tych zasad i norm dostarczajg teksty, ktére zawieraja badz tre-
$ci objawione, badz skodyfikowang $wieta tradycje. Fundamentalizmy
religijne moga wyrasta¢ na pniu wielkich religii monoteistycznych: mu-
zulmanskiej, zydowskiej czy chrzedcijanskiej, ale moga tez by¢ zwigzane
z sektami, ktore oferujg wlasne wierzenia i przekonania. Historycznie,
stowo ,,fundamentalizm” po raz pierwszy padio w1920 r z ust C. L. Lawsa,
ktory tak nazwal proby ratowania podstaw chrzescijanstwa, podwazanych
przez krytykéw modernistycznych i liberalnych. Krytyka z ich strony by-
ta odbierana jako atak na tradycyjng wiare oraz sprzyjanie moralnemu
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upadkowi spoleczenstwa. Juz w 1895 r. na konferencji w Niagara Falls
(USA) konserwatywni teologowie uznali, Ze caly tekst zawarty w Biblii jest
stowem Boskim, ktdre nie powinno podlega¢ jakimkolwiek interpretacjom.
Tym samym wykluczali sens i warto$¢ badan historycznych, filologicznych
i archeologicznych, ktére moglyby mie¢ jakis wpltyw na rozumienie tresci
Biblii. U podstaw takiego myslenia tkwito zalozenie, Ze to, co zostalo wy-
razone w werbalnej postaci jest prawdg calkowitg, ostateczng i w pelni
jawng. Zatem nie ma potrzeby poznawac ani wydobywac z niej jakich$
ukrytych znaczen.

Réwniez $wieckie ideologie nosza cechy fundamentalizmu. Opieraja
sie bowiem na podobnych zatozeniach. Przez ideologie rozumiemy zbioér
uporzadkowanych pogladéw: politycznych, prawnych, przyrodniczych,
artystycznych, filozoficznych, ktére stuzg ludziom o tozsamych pogladach
do objasniania otaczajacego ich §wiata. Stanowig niesprzeczny system
twierdzen, ktorego uzywa si¢ do pelnego i ostatecznego wyjasniania danej
dziedziny rzeczywisto$ci. Fundamentalizmy zaréwno religijne, jak i nie-
religijne nie s i nie muszg by¢ oparte na falszu, a przynajmniej nie sa
w calodci falszywe. Przeciwnie, zawierajg pewne prawdy, ktére sg przed-
stawiane jako skonczone, pelne i ostateczne. Prawdy takie nie podlegaja
zadnej weryfikacji, ani zadnej krytycznej ocenie. Skoro nie ma juz zadnej
ukrytej prawdy, a ta, ktdra jest dostepna, dana jest w petlni, to dalsze po-
znawanie prawdy jest niecelowe. Mimo to zaden fundamentalizm ani
zadna ideologia nie s zagrozeniem dla krytycznego myslenia, ani, nieza-
leznie od swoich intencji, nie sg w stanie przekresli¢ lub znies¢ filozoficz-
nego dyskursu. Przeciwnie, stanowia wrecz idealng pozywke dla aktyw-
nosci krytycznego rozumu. Negacja ich twierdzen i dogmatéw nie nastre-
cza wigkszych trudnosci w konfrontacji ze zlozonoscia rzeczywistosci,
z bogactwem form zycia, najnowszymi osiaggnieciami naukowymi czy za
sprawa rozwijajacej si¢ refleksji. Wtedy okazuje si¢, ze wiele tracg ze swej
pierwotnej atrakcyjnosci, poniewaz fatwo daje si¢ zauwazy¢, ze ich wyjas-
nienia sg czastkowe i nieadekwatne do zmieniajacej si¢ rzeczywistosci
i przestajg by¢ wiarygodne. Taki proces moglismy obserwowac w Polsce
w odniesieniu do ideologii marksistowsko-leninowskiej, ktéra po kilku-
dziesieciu latach funkcjonowania, zostata catkowicie skompromitowana
w swojej funkeji wyjasniania rzeczywistosci spotecznej. Niezaleznie od
wielu zlych i niepozadanych konsekwencji w wymiarze: religijnym, poli-
tycznym, spolecznym czy ogélnie kulturowym zaden fundamentalizm nie
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przekresla filozoficznych dociekan ani nie jest w stanie na dluzsza mete
unicestwi¢ krytycznego myslenia. Jesli nawet jaki§ fundamentalizm jest
wspierany przez wladze polityczne, ktére moga w danym okresie ograni-
cza¢ wolnos¢ badan i wolnos¢ stowa, to jego istnienie i dzialanie nie jest
w stanie unicestwi¢ krytycznej refleksji filozoficznej, lecz raczej przeciw-
nie, swoja obecno$cig przyczynia si¢ do rozwoju jeszcze bardziej inten-
sywnego, poszukujacego prawdy myslenia.

Zgola inny charakter majg te nurty mysli wspétczesnej, ktére zwykto
sie nazywa¢ postmodernizmem (takze ponowoczesnoscig). Postmoder-
nizm powstal w opozycji do modernizmu (nowoczesnosci). Ten typ my-
$lenia, wystepujacy w wielu odmianach i wariantach, zrodzil si¢ w umy-
stach takich ludzi jak: Jean-Frangois Lyotard, Paul Feyerabend, Richard
Rorty, Jean-Michel Foucault, Jacques Derrida, Zygmunt Bauman, Gianni
Vattimo, Jean Baudrillard. Za prekursoréw szeroko rozumianego postmo-
dernizmu uwaza si¢ przede wszystkim Nietzschego, ale takze Zygmunta
Freuda, Henryego Bergsona, a nawet Martina Heideggera. Jego pojecie wpro-
wadzit do filozofii Jean-Francois Lyotard w 1979 roku. Jako jeden ze wspodt-
czesnych filozoféw nauki zajmowat sie¢ m. in. wplywem wielkich filozo-
ficznych idei na calo§ciowe pojmowanie poznania naukowego. Po raz
pierwszy uzyl jezyka charakterystycznego dla pézniejszych postmoderni-
stow. Idee nazywal ,wielkimi opowiadaniami”, w ktérych dominowaty dwa
typy: »opowie$¢ wolno$ciowa” oraz ,opowies¢ spekulatywna”. Ta druga
miata mie¢ szczegélny wplyw na rozwdj nauki. Pobudzala wiare w zdol-
noéci ludzkiego intelektu do poznania prawdy o rzeczywistosci. Akceptu-
jac ja ludzie wierzyli, ze $wiat jest uporzadkowany wedle $cistych regut.
Postep naukowy mial prowadzi¢ do lepszego rozumienia §wiata, jego sen-
su i celowosci. Spekulatywna mega-opowies$¢ pozwalata ludziom wierzy¢
w nauke, a poprzez nig w prawde i tad w §wiecie, natomiast opowies¢ wol-
no$ciowa budzila zaufanie do wiedzy i nauki jako zZrédel nieustannego
rozwoju. Owe ,,mega-opowiesci’, zdaniem Lyotarda, stracity wspolczesnie
na znaczeniu, nie mogg juz petni¢ dawnej funkeji, gdyz narosto zwatpienie
w istnienie cato$ciowego porzadku $wiata. To odrzucenie ,wielkich opo-
wiesci” wprowadzito zmiany w sposobie rozumienia $wiata i spoteczen-
stwa. Postmodernistyczna wiedza przybrata posta¢ luznych informacji,
ukierunkowanych na to, co nierozstrzygalne czy konfliktowe. Lyotard
stawia przed filozofig potréjne zadanie. By je spelni¢ nalezy: uzasadnic¢
odrzucenie idei catosci i jedno$ci; pokaza¢, ze uwolnienie si¢ od idei jed-
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nosci jest rtbwnoznaczne z wyzwoleniem si¢ od panowania i przymusu, na
rzecz podkreslania wartosci réznorodnosci we wszystkich dziedzinach
zycia; oraz wyjasni¢ wewnetrzne problemy zwigzane z podstawami rady-
kalnego pluralizmu.

Postmodernistyczna filozofia powinna pokaza¢ w jaki sposéb mozna
sensownie rozwigzywac konflikty, ktére rodza si¢ z réznorodnosci, ale roz-
wigzywac je nie po to, by dochodzi¢ do jakich$ racjonalnych jednosci. Post-
modernizm, niejako z definicji, wykazuje lek i reakcje¢ obronna wobec tego,
co nazywa totalizujagcym mys$leniem modernistycznym, ktére ostatecznie
zaowocowalo powstaniem systemow totalitarnych: nazizmu i komunizmu.
Ale do jednosci poznania nie nalezy dazy¢ nie tylko na gruncie filozofii.
Réwniez poznanie naukowe nie musi zachowywac sp6jnosci, poniewaz
postmodernizm nie wymaga, aby nauka dazyta do odzwierciedlania rzeczy-
wistosci. Nauka jest juz sam dyskurs prowadzony miedzy naukowcami.

Na gruncie filozofii rezygnuje si¢ z calosciowych i konsekwentnych
teorii poznania, wychodzac z zalozenia, ze nie ma kryterium, ktére posrod
zalozen i twierdzen systemu pozwalaloby wskaza¢ fundamentalne zalo-
zenia i pierwsze zasady. To za$ powoduje, ze nie daje si¢ zbudowac solid-
nych, naukowo poprawnych epistemologii, na gruncie ktérych mozna by
stawia¢ sensowne pytanie o istnienie obiektywnej prawdy. Ale to nie je-
dyny powdd i nie najwazniejszy. O wiele wazniejszy jest argument prag-
matyczny. Glosi on: jesli chcemy ugruntowac w spoteczenstwie tolerancje
i solidarno$¢, powinni$my zrezygnowac z klasycznego rozumienia praw-
dy. Jest ono bowiem zrédiem mentalnego przymusu, ktére wynika z jed-
noznacznych dogmatycznych sformulowan i ustalen. Z nig zwigzane jest
réwniez doswiadczenie filozoficznej pewnosci istnienia jednej okreslone;
rzeczywisto$ci. Program postmodernizmu zaklada wyzwolenie spofeczen-
stwa od obowigzywania dotychczasowych form racjonalnego przymusu,
co nie moze si¢ uda¢ bez obalenia dotychczasowych racjonalistycznych
tilozofii, a po$réd nich metafizyki. Trzeba zniszczy¢ pewne metafizyczne
nawyki, ktére z punktu widzenia pragmatyki zycia codziennego sa nie-
przydatne, a nawet szkodliwe. Nalezy zrezygnowa¢ z fundamentalnych
pytan: o istote prawdy, dobra, piekna, wolnosci, sprawiedliwosci, przyczy-
nowosci itd. uznajac je za pytania nierozstrzygalne, a przez to sztuczne,
jalowe i bezwarto$ciowe. Udzielane na nie dogmatyczne odpowiedzi istot-
nie przyczyniaja si¢ do usankcjonowania w zyciu spofecznym i kulturalnym
mocnych form myslenia, ktére sg zaczatkiem myslenia totalitarnego.
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Zatem jedli nie ma prawdy, to i nie ma dazenia do poznania rzeczy
samych w sobie. Postmodernista ,,uwalnia” jezyk od sporu: realizm - idea-
lizm. To rozréznienie w ogéle przestaje obowigzywac, podobnie jak odroz-
nianie przedmiotu od podmiotu. Odrzucenie niezmiennych i absolutnych
standardoéw racjonalnosci otwiera przestrzen dla nieskrepowanego relaty-
wizmu poznawczego i etycznego. Dlatego postmodernizm jako wspolczes-
ny pragmatyzm jest filozofig nicosci. Zakltada programowa redukcje dotych-
czasowych pytan metafizycznych, epistemologicznych i aksjologicznych do
gier jezykowych i réwnowarto$ciowych narracji. Z zalozenia likwiduje wiel-
kie tematy dotychczasowych metafizyk na rzecz pragmatycznej racjonalno-
$ci zycia codziennego. Dlatego u wielu postmodernistéw robi kariere poje-
cie uzytecznosci, ktdre staje si¢ substytutem pojecia prawdziwosci. Dotych-
czasowe tresci kultury, nauki, tradycji, religijnych wierzen nie sg rozwazane
pod katem ich prawdziwosci, lecz biezacej uzytecznosci. Niemal bez ogra-
niczen wyrywa sie z historycznego kontekstu wizerunki §wietych, uczonych,
bohateréw narodowych i wykorzystuje w publicystyce, twérczosci artystycz-
nej, rozrywce. Powstaja karykaturalne pseudo-naukowe czy pseudo-kultu-
ralne kompilacje, ktore traktuje si¢ na réwni z dotychczasowa powazna
tworczosécig naukowg czy artystyczng. Wszystkie bowiem, wedle tego my-
$lenia, s3 rownouprawnionymi narracjami i niczym wiecej.

Niewatpliwie, do najbardziej reprezentatywnych postmodernistow
nalezy Richard Rorty. Jest zdecydowanym krytykiem uprawiania filozofii
systemowej, opartej na okreslonym racjonalnym paradygmacie, w zwigz-
ku z tym nie widzi miejsca dla epistemologicznej pewnosci i absolutne;j
prawdy. Sadzi natomiast, Ze rolg filozofii jest raczej prowadzenie intelek-
tualnej “konwersacji” pomigedzy przeciwstawnymi, ale réwnie waznymi
formami intelektualnych poszukiwan, obejmujacych nauke, historie, lite-
rature, polityke, religie, sztuke. Celem tych poszukiwan jest osiaganie
wzajemnego zrozumienia oraz rozwigzywanie konfliktow, jakie wystepu-
ja miedzy rezultatami zréznicowanej ludzkiej aktywnosci.

W filozofii jezyka Rorty odrzuca poglad, ze zdania lub sady s3 maja
ceche “prawdziwosci” lub “falszywosci” w sensie innym niz jako uzytecz-
nos$¢. Sad jest prawdziwy o tyle, o ile jest spotecznie uzyteczny, o ile przy-
jecie takiego sadu przyczynia si¢ do czyjego$ sukcesu. Odrzuca tym samym
przeciwienstwo prawdy i uzyteczno$ci. Prawdziwos¢ jest weryfikowana
przez szeroko rozumiang praktyke spoleczng. W tej sytuacji jest rzecza
oczywistg, ze Rorty nie moze by¢ zwolennikiem tzw. reprezentacjonizmu.
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Zgodnie z tym ostatnim pogladem przyjmuje sig, ze gtéwna funkcja jezy-
ka jest przedstawianie i wyobrazanie elementéw obiektywnie istniejacej
rzeczywisto$ci, co jest mozliwe przy zalozeniu istnienia obiektywnej praw-
dy. Nalezy zatem oczysci¢ jezyk z btednych, reprezentacjonistycznych
zalozen. Jedli si¢ tego dokona, wtedy realizm i idealizm jako stanowiska
teoriopoznawcze, tracg swoj sens. Rorty odrzuca metafore odzwiercied-
lania na rzecz metafory uzywania narzedzi. Jezyk nie stuzy do ustalania
tego, co jest samo w sobie, lecz jest narzedziem pozwalajacym czlowieko-
wi powiekszaé zakres przyjemnosci i minimalizowa¢ cierpienie. By stato
si¢ zado$¢ pragmatycznemu podejsciu, Rorty odnosi tresci tworzone przez
intelekt nie do rzeczywistosci, lecz do wykonywanych zadan spotecznych.
Zadania moga by¢ indywidualne lub grupowe, ale nie uniwersalne. Do ich
wykonania potrzebna jest jakas prawda, ale ona niejako z definicji ma
charakter subiektywny. Kazdy cztowiek tworzy sobie wlasny obraz $wiata,
tworzac tym samym jaka$ prawde dla siebie. Nie przyczynia si¢ jednak do
osiggania jednej i ,,calej” prawdy. Dlatego nie mozna si¢ spodziewac, ze
Rorty bedzie akceptowal takie kategorie metatizyczne jak ,,natura ludzka”
czy ,czlowieczenstwo’, ktore bylyby kryteriami dla jednej ludzkiej moral-
noéci. Nie ma jednego dla wszystkich tadu i prawa moralnego, powszech-
nie obowigzujacych ogdlnych regul moralnego postgpowania. Przeciwnie,
stwierdza sig, ze dotychczasowa tradycja moralna ulegla rozpadowi. Teraz
moralno$¢ i tad spoleczny winny opiera¢ si¢ na tolerancji, ironii i solidar-
nosci rozumianej jako spontaniczne zainteresowanie si¢ losem innych.
Powstaje spolteczna przestrzen dla pluralizmu moralnego, ktéry ma sie
wyraza¢ w roznych, ale rownowaznych wzorcach postgpowania. Decyzje
(w tym réwniez moralne) podejmowane s3 na drodze konsensusu spo-
tecznego. Nie oznacza to jednak, ze kryteria, ktére obecnie sa odrzucane,
nie moga w przyszlosci zyska¢ waznosci spolecznej. Dlatego nie nalezy
likwidowa¢ dotychczasowych wierzen religijnych, obyczajow, ,,starych
ksiag”, odcinac sie od historii i przesztych filozofii.

Dla Rortyego samo pojecie uzytecznoéci nie ma trwatego znaczenia.
Jego zadaniem jest wyrugowanie pojecia prawdziwosci, ale uzyteczno$é
jako taka nie jest samoistna i fundamentalna. Nie jest wigc traktowana
jako jeszcze jedna kategoria metafizyczna o duzej doniostosci praktyczne;.
Wigcej, zakres stosowalnosci ,,uzyteczno$ci” jest dosy¢ ograniczony. Ror-
ty zgadza sig, ze uzyteczno$¢ rozciggnieta na matematyke staje si¢ metna
i moze by¢ sztuczka stowna.
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W polemice z Rortym Leszek Kotakowski' wskazuje na liczne luki
i niespdjnosci w argumentacji amerykanskiego postmodernisty. Naj-
wiekszg staboscig postmodernizmu jako konsekwentnego relatywizmu
jest to, Ze sam siebie podwaza. Postmodernizm gloszacy relatywna waz-
no$¢ poznania sam w swych sadach jest relatywny. Nie moze by¢ inaczej,
jesli postmodernista nie chce popas¢ w antynomie ktamcy (gdy kltamca
moéwi, ze klamie, to méwi prawde czy klamie?). Podobnie jest z twierdze-
niem gloszacym, ze wszystko jest dopuszczalne. Jesli wszystko jest do-
puszczalne, to takze dopuszczalna jest zasada, ze ,,nie jest tak, ze wszyst-
ko jest dopuszczalne”, co w sposéb istotny ogranicza zakres waznosci tez
postmodernizmu. Kotakowski zauwaza, ze istnieja takie sytuacje moral-
ne, ktérych nie mozna potraktowa¢ w kategoriach gry jezykowej. Czy
mozemy uzna¢ bez powaznych konsekwencji spotecznych, ze np. méwie-
nie o torturowaniu wi¢zniéw nie jest wypowiadaniem obiektywnego sa-
du moralnego, lecz jedynie konwencja, gra jezykowa, a wigc produktem
okreslonej kultury? Bo jesli moralny osad stosowania tortur jest jedynie
przemijalnym produktem kultury, to tortur nie mozna uznawac za
bezwzglednie zte. Jesli tak, to walka o prawa czlowieka nie jest czyms
bezwzglednie dobrym a ich naruszanie np. Chinach (ze wzgledu na ich
odmienng od europejskiej kulture) wcale nie jest naganne. Wbrew de-
klaracjom taki relatywizm prowadzi do tolerowania zta. Jesli wszystko
jest dopuszczalne, to takze dopuszczalne sg tortury wigzniéw i tamanie
praw cztowieka.

Rorty czesciowo zgadza si¢ z niektdrymi argumentami Kotakowskie-
go”. Uznaje, ze pragmatyzm jest tak samo przemijalny jak platonizm, ale
jednocze$nie stwierdza, ze ten pierwszy moze lepiej nadawac sie do opisu
obecnej ludzkiej sytuacji. Jako produkt kultury jest lepszym narzedziem
niz platonizm, bo lepiej w naszych czasach stuzy do osiagania celéw. Prag-
matyzm postmodernizmu nie rosci sobie pretensji do trwalego zajmowa-
nia miejsca po platonizmie i po kazdej innej historycznej filozofii. Jest
czym$ w rodzaju mody, ktéra réwnie tatwo odchodzi jak przychodzi. Ale
takie podejscie do uprawiania filozofii jako niemalze sezonowej twérczo-
$ci intelektualnej w istocie przekresla waznos¢ tego, co dotychczas nosito

'I. Habermas, R. Rorty, L. Kotakowski, Stan filozofii wspdtczesnej, Wyd. IfiS PAN,
Warszawa 1996, s. 77-83, 97-108.
> Tamze, s. 84-94.
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nazwe filozofii jako usilowania osiagniecia prawdziwej, powszechnie obo-
wigzywalnej wiedzy, ktdra spelnia okreslone wymogi racjonalnosci.

Wedle innego postmodernisty Gianni Vattimo® éw relatywizm po-
znawczy i aksjologiczny wyraza sie w tzw. my$leniu stabym. Dotychcza-
sowe kategorie metafizyki byly nacechowane przemocy i rodzily ideolo-
giczng przemoc. Zadaniem takich jak Vattimo jest redukcja owej przemo-
cy, co w praktyce oznacza oslabienie silnych i agresywnych tozsamosci,
raz na zawsze pozbywajac si¢ wszelkich trwatych racjonalnych projektow.
Vattimo odwoluje si¢ do metafizyki Heideggera, w ktérej widzi metafizy-
ke milkngcego Bycia. Bycie, czyli skrywajaca si¢ niekrytos$¢, nie jest czyms,
co si¢ trwale ujawnia. Jest raczej dla poznajacego rozumu ciemnym nic.
Nie mozna juz z niego wydoby¢ zadnej wiedzy pewnej. Episterne (wiedza
pewna) przestaje istnie¢. Mamy wiec poznawczg nicos¢, a raczej fikcyjne
doswiadczenie rzeczywistosci. Jedyng usprawiedliwiong postawa poznaw-
cza staje sie nihilizm, dla ktérego rzeczy nie maja racji swego istnienia, nie
posiadaja historii, sg ,,lekkie”. Podobnie jak u Nietzschego ,,§mier¢ Boga”
i ,dewaluacja wartosci wyzszych” sa wynikiem tego, ze wiedza nie musi
juz dochodzi¢ do pierwszych przyczyn. Poszukiwanie prawdy traci sens,
za$ opowies¢ o ,,prawdziwym $wiecie” staje si¢ basnig. Ale basni réwniez
nie ma, bo nie ma prawdy. Verum est index sui et falsi (prawda wskazuje
na siebie i na falsz). Basn jest bowiem falszywa opowiescia wtedy, gdy
istnieje pojecie prawdy. Vattimo podkresla, ze Bycie Heideggera nie jest
nos$nikiem racjonalnosci (inteligibilnosci), poniewaz nie poddaje si¢ wy-
raznym prawom i regulom metafizycznym. Jest wigc czyms pozbawionym
racjonalnej ,,struktury”, czym$ wymykajacym si¢ poznaniu.

Ma racje Kotakowski, gdy postmodernizm nazywa ,,post-O$wiece-
niem”. Jest to ,,O$wiecenie, ktére obrocito sie przeciwko samemu sobie”
Jest w istocie ,,utrata Rozumu jako wyniku tryumfalnego zwycigstwa Ro-
zumu nad Nierozumem archaicznej mentalno$ci™. Jest to racjonalizm
Oswiecenia, ktéry zniszczyl samego siebie. Filozofia obrdcita si¢ przeciw-
ko sobie, unicestwiajac to, co przez dwa i pot tysigca lat byto jej programem
i dgzeniem. Postmodernizm porzucit wielkg filozofie, kazac nam wrdci¢
do pragmatyki dnia codziennego. Odwrocit si¢ od wazkich pytan naszej

* G. Vattimo, Koniec nowoczesnosci. Nihilizm i hermeneutyka w postmodernistycznej
kulturze, Wydawnictwo Univesitas, Krakéw 2006.
* Stan filozofii wspélczesnej, op. cit., s. 108.
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cywilizacji, w szczegdlnosci od pytania o prawde. Z tego punktu widzenia
postmodernizm jest gorszy od najgorszego fundamentalizmu. W konse-
kwencji zaktada neutralizacje rozumu, podczas gdy najbardziej zatwar-
dziaty fundamentalizm fatwo staje si¢ fupem krytycznego rozumu.
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NAUKI O CZLOWIEKU - PYTANIA I NIEPOKOJE

Czy kryzys w naukach o cztowieku? W badaniach literackich, w ba-
daniach nad sztuka? Zacznijmy od réznicy migdzy nami i malpa, miedzy
zoologia i antropologia, a zobaczymy, ze trudno badac¢ sfere zachowan
pozapraktycznych u orangutana czy gesi. Ich bowiem dziatania nakiero-
wane s3 na samozachowanie gatunku poprzez samozachowanie poszcze-
gblnego egzemplarza. Sa z natury interesowne. Tymczasem Homo sapiens
okazuje si¢ na tyle nierozsgdny, ze oprécz walki o byt, oprocz troski o prze-
trwanie, sporo (troche?) energii zuzywa na caly szereg czynnosci, niczemu
takiemu nie stuzacych.

Np. zabija blizniego, zeby go potem nie zje$¢. Czy lew, pantera mar-
nowalyby tyle protein zupelnie na prézno? Ale nie tylko agresja - zlo,
grzech — bywaja w nas bezinteresowne (jak trafnie opisuje Dostojewski).
Gdyz robimy réwniez wiele rzeczy, ktére nie szkodzg, cho¢ nie jest catkiem
jasne, czy przynosza wymierny pozytek? Czasem nazywamy je imponde-
rabiliami. Na przyklad literatura, sztuka. filozofia, oczyszczona z magicz-
noséci, pojmowana nieinstrumentalnie, religia, wolajaca: wielbij, duszo
moja, Pana.

Wreszcie, ciekawos¢. Ciekawos¢, powiadano, pierwszy stopien do
piekla. Rzeczywiscie, ciekawskie dziecko wsadzi palec do kipigcego mleka.
Zwierzeta tez sg ciekawe, obwachuja rézne paskudztwa, ale wigze sie to
z poszukiwaniem pozywienia. Nie wynika z czystej ciekawo$ci $wiata, czy-
li checi, zeby poznad, co naokolo, bez wzgledu na praktyczne korzysci.

Innymi stfowy, ludzka ciekawos¢ wzigla sie z poczucia obcosci, dziwi-
my sie $wiatu, moze jesteSmy w nim na wygnaniu? Tymczasem ani malpy,
ani jaskolki nie dziwia si¢ $wiatu, tylko staraja poznac otoczenie, aby je
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wykorzysta¢. My za$ chcieliby$my wiedzie¢, jak jest naprawde. Dla samej
PRAWDY. Organ zachecajacy do takich, mato rozsadnych (niekoniecznych
z punktu widzenia utylitarnie zorientowanego rozumu instrumentalnego)
zachowan, nazywano duchem/duszg.

* % %

Nauki o cztowieku powinny by si¢ wigc zajmowac tym, co dla czlo-
wieka specyficzne, co go rézni od malpy? Jego duchem?

Tak myslano za dawnych lat: nauki o czlowieku nazwano Geisteswis-
senschaften.

Inni jednak zaraz powiedzieli, ze dusza to komoérka, Boga nie ma
i wszystko dozwolone, dlatego dodali: zabraniamy juz gledzi¢ o duchologii,
badamy warunki powstania tych dewiacji, zapewne dadzg si¢ one (dewia-
cje i dziwactwa) koniec konicem wykorzysta¢ dla uprawy kapusty.

Redukcjonizm, sprowadzajacy antropologie do biologii (Darwin)
albo do ekonomii (Marx) panowal, az si¢ znudzil, gdyz istotnie wszelka
mechaniczno$¢ rodzi nude. Dojrzewalo zresztg pokolenie tak znudzone,
ze postanowi szuka¢ nowych dreszczy (jak powiedzial Victor Hugo o Baude-
lairze).

Ciekawos¢ znudzonych tym, co znane, powtarzane, rutynowe (déjr
vu), kieruje si¢ jednak nie ku Prawdzie, lecz ku nowosci. Artysto, poeto,
napisz, namaluj, co§ nowego! Gdy bierzemy gazete do reki, tez chcemy
wiedzie¢, nie jak bylo naprawde, ale co dzis nowego, efemerycznego, ulot-
nego (transitoire - Baudelaire). Dowiedzie¢ si¢ czego$, co zatarga trzewia-
mi. Ow dreszcz, czyli interesujace — dotad nieznane - przezycie (Erlebnis),
szok i skandal, sensacja, ekscentrycznos¢, oryginalnos¢ — jamais vu — nie-
ustajace inaczej, oto pokarm ludzkiej ciekawosci. Najchetniej kupowany
towar. Czy $wiadczy o bezinteresownosci? Raczej o pragnieniu, by ode-
rwac sie od przyziemnych trosk zycia praktycznego? O szukaniu niesty-
chanej przygody w egzotycznej innosci?

A wigc rozrywka, ucieczka? Narkotyk, znieczulenie? Pascal mowit
o divertissement, gdy gramy w kosci, aby zapomnie¢ o rzeczach ostatecz-
nych, Eliot pisze o pustych twarzach (empty faces... distracted from
distraction by distraction...).

Jasne, ze skoro nie mamy duszy ani ducha, musimy zapelni¢ czyms
pustke naszej cielesno$ci. Ona (pustka) wyje z nudy i bélu, prawie jak
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Lenin w ostatnim stadium syfilisu na podmoskiewskiej daczy. Moderni-
styczna, a pozniej postmodernistyczna szamotanina przypomina konwul-
syjne tance na gruzach $wiata, ktory utracit centrum (Weidlé, Sedlmayr
— Verlust der Mitte)? Utracit metafizyczny horyzont ludzkiej egzystencji?
Kiedy Heidegger przeciwstawia Eigentlichkeit i Uneigentlichkeit, cho-
dzi mu (by¢ moze) o wyplatanie si¢ z sidet bylejakosci. Dalismy si¢ w nie
zlapa¢ tchérzac, zastaniajac troska (Sorge), tj. rezygnujac z odwaznej kon-
frontacji z bytem (Sein/Seyn), z otchlania czasowosci, w ktéra nas wrzu-
cono (Geworfenheit). Heidegger sekularyzuje bowiem kranicowo do$wiad-
czenie mistykow, stajacych twarzg w twarz z Transcendencja, ich udreke,
ich noche oscura ($w. Jan od Krzyza), ich wolg ascetyczng samounicestwie-
nia tego, co w nas mialkie, blahe, nasladowcze. Niespokojne jest serce mo-
je, poki nie spocznie w Tobie, méwil §w. Augustyn. Prorok z Fryburga boi
sie jednak Spotkania, widzi w nim ugrzeznigcie, takie widocznie byto dla
niego samego do$wiadczenie religijne, moze obcigzone inercjg, bezwladem
dewocyjnej rutyny? Chce wigc zrywac z owq rutyna, owym man/si¢ (me-
chanicznodcia mysli sie, mowi sig, robi sig), wyj$¢ poza chrzescijanstwo,
widziane (za Nietzschem) jako rodzaj znieczulajacego syropu na kaszel.
Czy dlatego w 1933 Hitler wyda mu si¢ zwiastunem przefomu w niemie-
ckiej duszy, zwiastunem autentycznego otwarcia na Seyn (Byt najglebszy)?
Uciekajac od duchowej rutyny, miatkosci, tchérzostwa, uwierzy Szczuro-
tapowi (z ballady Rattenfinger), obiecujacemu wszystkim wszystko.

* % %

Ale pytanie, ktére nas tu interesuje, dotyczy nauk o czlowieku. Czy
potrafig powiedzie¢ o nim (o cztowieku) co$ sensownego, jezeli zamkna
oczy na wymiar transcendentny jego losu? Gdy ogranicza si¢. Gdy beda
tylko komentowa¢, dywagowa¢, konwersowa¢ wokot §wiadectw pomie-
szania z poplataniem?

Nauki humanistyczne w krajach zamrozonych przez komunizm cier-
pialy szczegdlnie od natretnej ideologizacji, kazano pisa¢ o walce klasowej
w Dziadach albo o postepowosci Puszkina. Gdy umart Stalin i nastata
odwilz, prébowano niekiedy uwolnic¢ si¢ od przymuséw marxizmu-leni-
nizmu uciekajac do studiéw nad strukturg formalng dzieta literackiego,
odkrywano nie$miato rosyjskich badaczy jak Zirmunskij, Szktowskij,
Bachtin. W 1960 Marii Renacie Mayenowej udato si¢ zgromadzi¢ w War-
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szawie na wielkim kongresie poswieconym teorii literatury amerykanskich
potomkow praskiej szkoty strukturalnej, wystepowat tez Ingarden, ktory
kiedy$ bronil specyficznosci quasi-sadéw w dzietach literackich: sady te
nie dotycza rzeczywistosci, ale $wiata tekstu, co autor tam wypowiada, nie
podlega kryteriom prawdy/fatszu. Wszyscy ci badacze wyraznie delegity-
mizowali, podwazali swojg praktyka traktowanie sztuki jako dyskursu ideo-
logicznego w stuzbie albo reakcji albo postepu. I rzeczywiscie w tych ponu-
rych czasach renesans strukturalizmu czy formalizmu pozwalal umkna¢
partyjnej, ideologicznej kontroli uczonym, co woleli liczy¢ stopy w wierszu
Kochanowskiego, analizowac jezyk poetycki Lesmiana czy Przybosia.

Ale jednoczes$nie ten zwrot lingwistyczny na wiele lat zepchnat na
dalekie miejsce studia, ktore zakladaja, ze twdrczos¢ nie jest tylko majster-
sztykiem konstrukeji krystalizujacej migdzystowne napiecia, monologiem
artysty, kaptana sztuki dla sztuki, ale wplatana bywa w wyzwania epoki,
w dylematy $§wiatopogladowe, filozoficzne, religijne, jako uczestnik sporu
o fundamentalnych problemach ludzkiego bytowania. Ze bez nich, bez
tego wewnetrznego paliwa, stowo poety marnieje i gasnie.

Wistawa Szymborska oswiadczyta kiedys, ze raz sie sparzywszy na wierze
(czytaj ideologii komunistycznej), pozostanie juz sceptykiem na zawsze.
Ten swoisty minimalizm, postawa wynikla z traumy pokoleniowych do-
$wiadczen, uniewaznia poniekad dialog twoércy i badacza, dialog podej-
mujacy najistotniejsze pytania, jak zy¢ i po co zy¢. Pytania, ktérymi, od
zawsze, zywila sie i literatura i sztuka i filozofia. Milosz pisat (Sens):

Kiedy umreg, zobacze podszewke $wiata.

Drugg strong, za ptakiem goéra i zachodem stonca.
Wzywajace odczytania prawdziwe znaczenie.

Co nie zgadzalo sig, bedzie sie zgadzato.

Co byto niepojete, bedzie pojete.

— A jezeli nie ma podszewki $wiata?

Jezeli drozd na galezi nie jest wcale znakiem
Tylko drozdem na galezi (...)

I nie ma nic na ziemi, procz tej ziemi?

Gdyby tak bylo, to jednak zostanie
Stowo raz obudzone przez nietrwale usta,
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(...) biegnie i biegnie (...)
Na mig¢dzygwiezdne pola (...)
protestuje, wota (...)

* % %

Mitosz uznaje bowiem, ze sednem twoérczosci jest i bedzie spor me-
tafizyczny. Poezja jawi si¢ nie jako stowna igraszka, ale jako co$ niesty-
chanie waznego. Niemal kaptanskiego, nie blazenskiego. Poeta ludens
wprawdzie przyneci publiczno$¢ medialnego jarmarku na chwilg, kazdy,
jak méwiono, ma swdéj kwadrans stawy. Instalacje zwroca uwage dzienni-
karzy towiacych skandal, ale znikajg na drugi dzien z ekranéw i z pamig-
ci. Ludyczno$¢ potraktowana jako alfa i omega dziatan artystycznych wie-
dzie w kat i $lepa dziure.

Fala ludycznosci, sztuki uznanej za uczestnika sceny rozrywkowej,
zalewa $§wiatowe media, wtargneta tez do muzeéw. Ich znerwicowani
i pogubieni dyrektorzy (z kompleksem Modiglianiego/Norwida: za kazda
cene nie przegapi¢ geniusza!) na wszelki wypadek kupia za worki dolaréw
pisuar, stos piasku z wbitymi grabiami, wreszcie ekskrementy artysty.
A inni panstwowi sponsorzy dofinansujg z pieniedzy podatnika takze
pomysly jak staranne owinigcie gmachu Bundestagu papierem do pako-
wania. Dlatego pewien przedstawiciel body-art sprzedaje jako dzieta sztu-
ki kawalki, odrzynanej scyzorykiem, wlasnej skory?

Czy wzywac policje i pielegniarzy z kaftanem bezpieczenstwa? Z pew-
noscig nie wzywac. Rozgtos medialny jest tym, co utrzymuje przy zyciu
Palikota w polityce i jemu podobnych farsiarzy w niby-sztuce. Odwré¢émy
po prostu oczy, gdy wychodzg przed ttum na $rodek rynku, by obsika¢
fontanne.

* % %

Wszelako zabawowej ludycznosci, niejako dewastujacej miedzyludz-
ka komunikacje, ktéra polega przeciez na méwieniu czego$, co warte
powiedzenia, towarzyszy réwnie niepokojace zjawisko, zwigzane z zalewem
specyficznej irracjonalnosci, a mianowicie New Age. Ogloszenie §mierci
Boga i konica chrzescijanistwa, odwrotnie niz si¢ spodziewano, nie spowo-
dowalo bynajmniej zaniku potrzeb religijnych. Potrzeby te spotykaja si¢
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z bogatg oferta zaradnych guru, gotowych zaspokaja¢ popyt na immanen-
tng duchowos$¢ w niekonwencjonalny sposob, tzn. poza tradycja chrzes-
cijaniskg. Mnozenie si¢ ruchéw nawigzujacych do gnozy, do wygastych
dawno kultéw poganskich (Wicca), do wierzen i praktyk Dalekiego Wscho-
du (buddyzm Zen etc.) jest tego trendu wymownym przykladem. Zwycig-
za bowiem nie, zarozumialy, o§wieceniowy, ateistyczny/agnostyczny ra-
cjonalizm, oparty na kulcie naukowej $cistosci (Dworkin), ale wlasnie
quasi-religijno$¢. Ta odwoluje sie do synkretycznego supermarketu wierzen
i guset pozbieranych z calego $wiata. Autentyczna potrzeba wiary bywa
wiec zaspokajana przez ponowoczesny dyskurs sekt, ktore obiecuja zba-
wienie na miare kazdorazowych wymagan.

New Age znajduje uznanie, w erze Wodnika wchodzi na intelektualne
salony. Przyciaga badaczy studiujacych zjawisko z nieukrywana sympatia,
ze zrozumieniem dopatrujacych sie w nim alternatywy dla umierajgcego,
wraz z kulturg Zachodu, chrzescijanstwa.

* % %

Ale jeszcze jedna epidemia, podsycajaca juz wyzej wspomniane, roz-
lewa si¢ po $wiecie Zachodu. Epidemia poprawnosci politycznej, zakazu-
jacej jakiegokolwiek wartosciowania: jedyny dopuszczalny wyjatek to
palenie na stosie heterodoxéw wyznajacych nietolerancje. Nauki o cztowie-
ku sg wszelako oparte na selekcjonowaniu i ocenie, innymi stowy, powin-
ny dysponowaé w miare wyraznymi kryteriami wyboru. Tymczasem po-
prawno$¢ polityczna zjawia si¢ pod hastem bezwzglednego szacunku dla
kazdej odmiennosci: niech kwitng wszystkie kwiaty, niech razem tancza
wszystkie dewiacje, gdyz nie ma juz dewiacji, wszystko jest rGwnoupraw-
nione (indyferentne). W rezultacie badania coraz che¢tniej staja sie reje-
stracjg, bezhierarchicznym opisem tego, co pojawia si¢ na polu literacko-
artystycznym, polu, zreszta, o rozmytych granicach, skoro kazdy fakt
prezentujacy sie jako akt twdrczy bez wahania zostaje za taki uznany, nie
podlega dyskwalifikacji, dyskwalifikacja bylaby napietnowana jako hor-
rendalny akt nietolerancji. Zatem réznica mig¢dzy sztuka i nie-sztuka (gra-
fomanig, hochsztaplerstwem) znika. Wszystko, co robimy, co zrobimy, co
namalujemy, napiszemy, wreszcie czego nie namalujemy, nie napiszemy
i nie zrobimy (biala kartka wyrwana z zeszytu i biala kartka nie wyrwana
z zeszytu, pudeltko zapatek podniesione z chodnika i pudetko zapatek nie
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podniesione z chodnika) bezapelacyjnie zostaje uznane za fakt sztuki,
jesli tylko zanotowane bedzie przez media, wystawione na widok publicz-
ny, a wiec w ten sposéb aprobowane przez anonimowego (medialnego)
demiurga.

Czy nauki o cztowieku sprowadza sie zatem do funkcji promowania
tego, co jest? Do roli agencji reklamowej wciskajacej gapiom wszelkie co-
kolwiek? Ci zas, co powazg si¢ protestowac, stang w rzedzie skazanych na
otchlan pogardy przybyszéw z ciemnogrodu, hanba im na wieki...

* % %

Owo promowanie tego, co jest, nie narzucanie niczego to, jak wiado-
mo, dyskurs postmodernistow. Ktorzy obalili (Lyotard) wielkie opowiesci
produkowane przez o$wieceniowa nowoczesnosé: ta chciata ujaé wszystko,
caly $wiat w jedng (emancypacyjng/wyzwolencza) opowies¢ o Racjonalnej
istocie, o Krolu stworzenia — oswobodzonym z religijnych odniesien Czlo-
wieku. Z chaosu natury budowal on opierajac si¢ na wlasnym Rozumie,
coraz doskonalszy porzadek uniwersalny, wszechobowiazujacy, gdyz ra-
cjonalny (postep!). Ta doktryna zbawienia, zbawienia tu w immanencji,
na tym $wiecie doprowadzita niestety do réznych klopotéw. Jak totalita-
ryzmy, wojny $wiatowe, bomba atomowa, frustracje wynikle z cywilizacji
ttamszacej, uniformizujacej etc. etc. nasze glebsze aspiracje. Don't spill the
soup (nie wylewaj zupki) uczono dwuletnie dzieci (Peter Berger), ktore
z powodu tych narzucanych naturalnej spontanicznosci ograniczen, czu-
ly si¢ potem nieszczesliwe cale zycie. Surowy porzadek i dyscypline (wzor-
cowy zyciorys Benjamina Franklina!) przeciwstawiano réznym nieporzad-
kom, na ktére jednakowoz mielibysmy ochote (chce rozla¢ zupke!).

Mieszkaricy ciemnogrodu powiedzieliby, ze cate zamieszanie bierze
sie z odrzucenia Pana Boga, bez Niego ani rusz, cytowaliby $w. Augustyna:
niespokojna jest dusza moje, poki nie spocznie w Tobie. Wolaliby: masz
sie nawroci¢, musisz zmieni¢ swoje zycie. Postmodernisci tez wolaja, ze
musisz zmieni¢ swoje zycie (Du muss dein Leben dndern, zazadal jeden
z postnowoczesnych guru, Peter Sloterdijk). Ale najchetniej obywaja sie
bez Pana Boga, cho¢ czasem, na zto$¢ postoswieceniowym laickim racjo-
nalistom, dopuszczaja immanentng boskos¢ kosmosu (New Age). Za to
wielbig wszelkie nieporzgdki. To wszystko, co dla nowoczesnych racjona-
listéw stanowito przeszkode¢ na drodze postepu, wszelkie odchylenia od
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normy (precz z norma!), wszelkie partykularyzmy, lokalnosci (precz z uni-
wersalno$cig, kazdy z nas jest inny!). S3 w tym podobni do ogrodnika, co
znudzit sie jednostajnoscig grzadek z marchewka i pomidorami, dlatego
zakrzyknal, niech na mojej ziemi (Mother Earth) kwitna wszystkie moz-
liwe chwasty. I postanowil wypromowac¢ - dla rozmaitosci — horde po-
krzyw.

Postmodernizm bowiem to radykalna zmiana perspektyw: z uniwer-
salnej na partykularng. Akcent padnie na odchylenie, réznice, lokalnos¢,
mniejszos$¢ (minorities), doraznos¢, ulotnos¢ (takze chwilows litos¢ dla
napotkanego nieszcze$nika), niestato$¢, prowizorke, tymczasowo$¢, spon-
taniczno$¢, takze dorazng przyjemnosc tanczacego i $piewajacego konika
polnego (Lustprinzip, méwit Freud) przeciwstawiong dalekowzroczno$ci
i roztropnosci rozsadnej, mieszczarnskiej mréwki (np. u Benjamina Fran-
klina!) Ta niby dziecieco$¢, niby pelna wdzigku i radosna, przypomina
jednak zabawy szesciolatkdw z zapatkami. W pelnej siana stodole.
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MYSLENIE WEDLUG ZYCIA

Zgodnie z przewodnig myslg konferencji konfrontujemy fundamen-
talizm i ponowoczesnosé¢ (postmodernizm) na gruncie prawdy. Postmo-
dernizm wyrasta z zakwestionowania obiektywnej PRAWDY o rzeczywi-
sto$ci, na rzecz wieloci, najczesciej matych i niespdjnych, czastkowych
»prawd’, zatomizowanych, budujacych bezksztaltny konglomerat niczego
de facto nie porzadkujacy. Jest to propozycja opisu rzeczywisto$ci, w kto-
rej kazdy zda sie mie¢ ,wlasng prawdg”, w szate ktorej ubieraja si¢ rozma-
ite racje, opinie czy stanowiska dla obrony ktdrych, zawsze znajdzie si¢
~wystarczajace przestanki” (na przyklad grupowy interes).

Postmodernizm ma by¢ prébg przezwyciezenia dwu fundamentali-
zmow, pragnacych mie¢ monopol na wszelkg prawde: naukowego, wyra-
stajacego ze specyficznie pojetego racjonalizmu, oraz religijnego, tkwia-
cego korzeniami w swoiscie niekiedy pojmowanej wierze. Kazdy z nich
ma na swym koncie jawne i prawdziwie fundamentalne niekiedy bledy
w podejsciu do prawdy; bledy wyrastajace z mniej lub bardziej $wiadomych
czy niewiadomych naduzy¢, tak metodologicznych jak i interpretacyjnych
— czesto polaczone z przekroczeniem pola wlasnej kompetencji. Postmo-
dernizm przychodzi w tej sytuacji jako swoista ,trzecia droga’, w opozycji
do tamtych. Proponuje jednak rozwigzanie lokujace si¢ ponizej progu
prawdy, ktéra moglaby rodzi¢ trwale i niezawodne zobowigzania.

1. DLACZEGO MYSLENIE WEDLUG ZYCIA

Tytut niniejszej refleksji jest Swiadomym i réwnoczes$nie nieco kon-
frontacyjnym nawigzaniem do tischnerowskiego ,,Myslenia wediug war-
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tosci’, ktore wpisane jako$ w te trzecig droge, jest proba odejscia — jak si¢
wydaje — od dwu fundamentalnych opcji, dla ktérych prawda jest kwestiag
centralng. Z jednej strony ,,myslenie wedltug warto$ci”* staje w explicite
zadeklarowanej opozycji wobec klasycznego my$lenia wedlug bytu, z drugiej,
jest reakcja na kartezjanskie bycie wedlug myslenia, zamknigtego w logice
stynnego: ,,mysle, wigc jestem” MySlenie (poznanie, rozumienie) wedlug
wartosci wyrosto z jawnego zakwestionowania filozofii bytu, przy mniej jaw-
nym, cho¢ wyraznym odejéciu od kartezjanskiego cogito ergo sum.

Myslenie wedlug zycia jest proba wyjscia ku prawdzie, droga filozo-
tii bytu, tyle, Ze wyraznie naznaczong (o czym dalej) filozofig procesu,
ktéry jednak nie stanowi czego$ odrebnego, ale jest wpisany w nature
bytu. Zasadnicza przestanka dla takiego podejécia jest stwierdzenie, ze
zycie, w szczegdlnosci zycie czlowieka (stanowigce swoisty mikrokosmos
w makrokosmosie) jest tym fenomenem, ktéry najpelniej objasnia sens
istnienia $wiata materialnego - takiego, jakim go znamy. Réwnoczesnie
fenomen zycia stanowi dobra plaszczyzne spotkania réznych opcji $wia-
topogladowych i réznych kierunkéw refleksji filozoficznej. Z jednej bo-
wiem strony, co do jego waznosci zgodzg si¢ prawie wszyscy, z drugiej
daje mozliwo$¢ dotknigcia calego spektrum spraw, ktérych dotycza naj-
bardziej istotne kontrowersje wspolczesnosci.

Rozszerzajacy sie wszechswiat (czasoprzestrzen), o zarysowanym nie
tylko przez Bibli¢ ale i fizyke poczatku i koncu, jest rownocze$nie wszech-
$wiatem nie tylko ewoluujacym ku zyciu, ale i wszech§wiatem, w obrebie
ktorego ewoluuje samo zycie. Jest to wszech$wiat opisany ciagiem zdarzen
zmierzajacych konsekwentnie od Wielkiego Wybuchu, najpierw w kie-
runku powstania zycia, a potem droga stalego tegoz zycia doskonalenia
ku pewnemu finatowi. Zycie zdaje si¢ sta¢ niejako w centrum ,,zaintere-
sowan” Wszechswiata. Nic wiec dziwnego, ze stoi ono takze w centrum
zainteresowan nauki i religii.

2. W SPOJRZENIU NAUKI I RELIGII

Zycie - jedli ujmiemy je szerzej, nie zamykajagc w sferze materii (bio-
logii) i doczesnosci (por. Ryc. 1), objadniane jest przez dwie niesprowa-

! Por. Jozef Tischner, 1982.
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dzalne do siebie, ani z siebie niewyprowadzalne sfery poznania. Ade-
kwatne, a wiec prawdziwe opisanie §wiata materialnego i Zycia biolo-
gicznego, jego struktury i funkcji, lezy w kompetencji nauki, ktéra nie
ro$ci sobie (w kazdym razie nie powinna sobie ro$ci¢) pretensji do opi-
su sfery ducha i wieczno$ci; nie powinna tez kwestionowac istnienia tej
sfery zycia tylko dlatego, ze nie poddaje si¢ ona badaniom z uzyciem
narzedzi stuzacych poznaniu empirycznemu. Nauka nie zajmuje si¢ tez
sfera sensu i wartosci. Niezaleznie zatem od wykrzywiajacych optyke
nauki i religii fundamentalizmoéw, obserwowanych w obrebie kazdej
z nich (a przejawiajacych si¢ m.in. w przekraczaniu granic swych kom-
petencji), nauka i religia nie s3 w stosunku do siebie konkurencyjne?,
a tym bardziej antagonistyczne (nawet gdyby religie potraktowac tylko
jako zrédlo i droge poznania). Religia wedruje zupelnie odmienng dro-
ga poznania prawdy i stosuje odmienne kryteria jej weryfikacji. W cen-
trum jej zainteresowan nie lezy prawda empiryczna, ale prawda egzy-
stencjalna’. W zakresie swych kompetencji nauka i religia suplementuja
sie zatem wzajemnie na drodze odkrywania pelnej prawdy o Zyciu, a ka-
tegoria prawdy stanowi ich wspdlng wartos¢. Kazda z nich, zaréwno
nauka jak i religia, dostarcza $wiadomosci innych ,,materialéw” do bu-
dowania prawdziwego ogladu $wiata ($wiatopogladu) i kazda z nich
w inny sposéb stuzy zyciu. Prawda o zyciu cato$ciowo ujetym rozpigta
jest miedzy fides i ratio, ktére niczym dwa bieguny magnesu tworza
pole sit porzadkujacych, w sposéb sobie tylko wlasciwy, zaréwno prze-
strzen poznania, jak i jego rezultaty. Ta uporzadkowana przestrzen praw-
dy rodzi polifoniczng, pelng wewnetrznej harmonii, wolng od ,,funda-
mentalizméw” prawde fundamentalng, zdolng zaspokoi¢ gtéd i fides
i ratio rownoczesnie.

* Leszek Kotakowski (op. cit.) piszac o ,prawomocnosci wierzen religijnych”
i,prawdziwoséci twierdzen empirycznych” podkredla: ,te dwie dziedziny naszej mowy,
myslenia, doznawania i dziatania sg zasadniczo niesprowadzalne do wspélnego zbioru
doswiadczen”

? Tu jeszcze raz warto odwota¢ si¢ do L. Kolakowskiego (op. cit.), ktéry zauwaza:
»religia nie jest zbiorem sadéw, lecz dziedzing kultu, gdzie rozumienie, wiedza, poczucie
uczestnictwa w rzeczywistosci ostatecznej [...] oraz zobowigzania moralne pojawiaja si¢
jako jeden akt, ktéry mozna wprawdzie rozbi¢ na rozlaczne klasy twierdzen metafizycz-
nych, moralnych i innych, ale za cene wypaczenia wlasciwego aktu kultu”.
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3.JESTEM, KTORY JESTEM ... ZYCIEM

Powiedzielismy juz, ze religijne fides mierzy si¢ z Zyciem, niechby
tylko doczesnym i biologicznym, zupelnie inaczej niz naukowe ratio.
Chrzedcijanskie fides ma jednak znacznie bogatszy wachlarz odniesient do
fenomenu zycia, odniesien w oczywisty sposéb obecnych w mysleniu
wedlug zycia. Umieszcza ono zycie w centrum naszego myslenia w sposob
szczegolnie dla nas wazny, bo wzywajacy z moca do powrotu na grunt
filozofii bytu®, albo lepiej filozofii bytu i filozofii procesu réwnocze$nie.
Szczegolng przestanka jest tu fakt, ze Bog przedstawia siebie samego jako
jedyny byt samoistny i zarazem zZr6dto wszelkiego bytu i wszelkiego po-
znania. Jego imig, ktére nam objawia JESTEM KTORY JESTEM - jasno
o tym méwi. Réwnoczesnie w Jezusie Chrystusie Bog ukazuje siebie jako
droge, prawde i Zycie, podkreslajac tym samym, Ze jest nie tylko bytem
samoistnym, ale takze zyciem; bytem rodzacym, pozostajacym in actu
i wyznaczajacym réwnocze$nie kierunek istnienia oraz dzialania wszyst-
kiego, co istnieje. Bedac zyciem jest takze PRAWDA O ZYCIU i jako taki,
stanowi punkt odniesienia i kryterium prawdy w badaniu zgodnosci po-
znania z istnieniem; jest bowiem petnig obu. Bég, jako samoistny byt
bedacy zyciem, wszystko, co powoluje do istnienia, obdarza zyciem. Kaz-
dy biolog podpisujacy sie pod zasadg omnes vivum ex vivo, zauwaza w niej
pewien dysonans w momencie, gdy ewolucyjnie wyprowadzamy zycie,
u jego poczatkow, z materii nieozywionej; znika on jednak, gdy postrze-
gamy cale stworzenie poprzez pryzmat Boskiego Logosu - Stowa, ktore

* Na konieczno$¢ taka zwraca uwage Jan Pawel II (Pamiec i tozsamosé) gdy pisze:
Cogito ergo sum - ,mysSle, wiec jestem’, przyniosto odwrdcenie porzadku w dziedzinie
tilozofowania. W okresie przedkartezjanskim filozofia, a wiec cogito (mysle), czy raczej
cognosco (poznaje), byta przyporzadkowana do esse (by¢), ktdre bylo czyms pierwotnym.
Dla Kartezjusza natomiast esse stalo si¢ czyms wtérnym, podczas gdy za pierwotne uwa-
zal cogito. [...] Wczesniej wszystko bylo interpretowane przez pryzmat istnienia (esse)
i wszystko si¢ przez ten pryzmat ttumaczylo. Bég jako samoistne Istnienie (Ens subsistens)
stanowit nieodzowne oparcie dla kazdego ens non subsistens, ens participatum, czyli dla
wszystkich bytéw stworzonych, a wiec takze dla cztowieka. Cogito ergo sum przyniosto
zerwanie z tamtg tradycja mysli. Pierwotne stalo sie teraz ens cogitans (istnienie myslace).
Od Kartezjusza filozofia staje si¢ nauka czystego myslenia: wszystko to, co jest bytem
(esse) — zaréwno $wiat stworzony, jak i Stwoérca — pozostaje w polu cogito jako tres¢
ludzkiej $wiadomosci. Filozofia zajmuje si¢ bytami o tyle, o ile s3 trescig $wiadomodci,
anie o tyle, o ile istniejg poza nia.
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samo jest zyciem i ktdre, bedac poczatkiem wszystkiego, jest tez poczat-
kiem wszelkiego zycia. Fakt, ze rodzi to zycie ewolucyjnie ,,z prochu ziemi’,
nie famie wspomnianej zasady, lecz ukazuje ja jeszcze pelniej i z wigksza
mocg. W poetyckich stowach méwi o tym prolog do Ewangelii Sw. Jana:
»Na poczatku bylo Stowo, a Stowo bylo u Boga i Bogiem byto Stowo ...
W Nim bylo zycie ... Wszystko przez Nie si¢ stato, a bez Niego nic si¢ nie
stalo, co si¢ stalo” (J 1: 1-4). A ze ,,stalo si¢” ewolucyjnie, nikogo nie dziwi,
skoro Stowo bedac zyciem, jest rownoczesnie DROGA do zycia i droga
jego doskonalenia, a wiec droga, ktdra wedruje (ewoluuje) zycie. Tak zatem,
w zupelnie innej juz konwencji rzecz ujmujac i z innej patrzac perspekty-
wy, mozemy powiedzie¢, ze to byt a raczej bycie jako Zycie, warunkuje
swiadomos¢, nadaje ksztatt mysli. Zatem: ,,jestem, wiec mysle”. To ,,byt
okresla sSwiadomo$¢™ i wyznacza ksztalt dobro-bytu. Tam, gdzie istnienie
nie poprzedza mysli, gdzie ona nie znajduje w nim oparcia, mysl zostaje
zastgpiona wymyslem a myslenie - wymyslaniem rzeczywistosci i wy-
my$laniem ksztaltu dobro-bytu. Etyka i estetyka przestajg by¢ w takiej
sytuacji przestrzenig zobowigzan na rzecz zycia. Podobnie wolnos¢, ktéra
staje si¢ wowczas sferg dowolnosci; a uprawa zycia (kultura) przeksztatca
sie w jego deprawacje (anty-kulture); zycie przestaje by¢ ,,myslane”, lecz
jest ,wy-myslane”

W tym miejscu warto wrdci¢ do pytania o wartoéci i do formuly
myslenia wedtug warto$ci. Wida¢ bowiem jasno, ze wartosci albo sg przy-
wigzane do bytu i s elementem prawdy o bycie, albo wpisuja sie, chcac
nie chcac, w bycie wedlug myslenia. Préba oderwania warto$ci od bytu
i czynienia z nich czego$ autonomicznego, nieuchronnie prowadzi do ich
relatywizacji.

4. KULTURA - ZYCIE WYMAGA UPRAWY

W istote zycia wpisany jest proces rosnacej organizacji i doskonalenia
jakos$ci. Doskonalacg uprawe zycia nazywamy kulturg, niezaleznie od tego
czy rzecz dotyczy sfery ducha czy sfery biologii (na przyktad agro-kultura
czy prato-kultura). Zycie, poprzez $ciste interakcje ze srodowiskiem ma
»wpisane w siebie” pewne mechanizmy samoorganizacji i samodoskona-

> Oczywiscie nie w sensie, jaki nadata mu niedawna, niechlubna przesztos¢.
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lenia. Kultura ducha, ta klasycznie rozumiana, zbudowana na trzech mo-
numentalnych filarach, na trzech podtrzymujacych jej gmach kolumnach:
prawdzie, dobru i pieknie, wpisuje si¢ w co$, co obecne jest w logice zycia
ijego uprawy od poczatku; niezaleznie czy mowa o zyciu biologicznym
czy duchowym. Kazda z przywotanych wartosci, stanowiaca przejaw gle-
bokiej prawdy bytu/zycia, zostala przez nowoczesnos¢ a pézniej ponowo-
czesnos¢ oderwana od tego bytu/zycia, ktérego istote starala si¢ opisac.
Zapominajac, ze dopiero wszystkie te kategorie (warto$ci) razem wzigte
opisuja byt prawdziwie, oddzielono je od siebie, zatomizowano i zautono-
mizowano, dokonujac ponadto swoistej ich waloryzacji i instrumentali-
zacji. Zapomniano przy tym, ze nie sg to li tylko kategorie opisu, ale real-
nie wpisane w zycie jakosci, ktére s3 réwnoczesnie forma jego manifesta-
cji i czynnikami lub zasadami jego uprawy.

Dobro, prawda (empiryczna) i pigkno potraktowane jako odrebne,
a zarazem nieréwnowarto$ciowe formy prawdy opisujacej zycie, ulegty
w postmodernizmie nieuchronnemu rozstrojeniu. Sprzyjala temu ich
wczesniejsza swoista waloryzacja na gruncie modernizmu i scjentyzmu.
Kulture (uprawe) zycia oparta na dobru i pigknie, potraktowano jako
»hiekonieczny ozdobnik, wyolbrzymiajac przy tym praktyczng uzytecznos¢
i manipulowalno$¢ prawdy naukowej. Zabraklo wspdlnego mianownika
ukazujacego wspotmiernos¢ kazdej z tych kategorii (wartoéci) na gruncie
logiki zycia. Nie sposob dzi§ dokona¢ powtdrnej ich integracji w sposéb
trwaly i przekonywujacy, jesli nie odwotamy si¢ do poczatku i zrédta zycia
bedacego réwnoczesnie ostoja uprawy tegoz zycia. Prawda, dobro i pigk-
no, ktére od poczatku pozostawaly zintegrowane w kulturze zycia zbudo-
wanej na Logosie — §wietym poczatku zycia opisanym przez sacrum, zo-
staly rozdzielone (rozstrojone) przez modernizm oraz dodatkowo zato-
mizowane i zrelatywizowane przez postmodernizm. Swieto$¢, ktéra
stanowila i stanowi integrujaca podstawe (wspélny mianownik) i stabilny
fundament kultury pelnowymiarowego zycia, zostala niejako wysunigta
spod tych trzech filaréw kultury zycia. Postmodernizm buntujac si¢ prze-
ciwko modernistycznym prawdom zawtaszczajacej wszystko na gruncie
scjentyzmu nauki, a rownoczesnie odrzucajac Sacrum, to pisane przez
duze ,,S” jako zrodto prawdy, nieuchronnie sakralizuje kazda czastkowa
»prawde’, stawiajac dodatkowo znak réwnosci miedzy nimi, bez pytania
o ich wiarygodnos¢. Jakby nieswiadom, ze zycie jest kosmosem, a kosmos
to porzadek zycia budowany na gruncie czytelnych praw, regul, granic
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i miar, postmodernizm ucieka w prowadzacy do chaosu relatywizm. Jak-
by zapomnial stéw Horacego: ,,Est modus in rebus ...” - ,jest miara we
wszystkim i sg granice’, ,,s3 granice i jest miara przed ktérymii za ktérymi
nie moze ostac sie stuszno$¢”. Budowana przez postmodernizm wielo$¢
$wiatoéw i wielo$¢ demokratycznie proklamowanych ,,prawd’, to przestrzen
chaosu, niezdolna zrodzi¢ i podtrzymac zycia, przestrzen niezdolna takze
uprawiac a wiec i doskonali¢ zycia; tym samym przestrzen anty-kulturowa
z zalozenia. Aby budowa¢ wlasciwy ksztalt kultury, trzeba wczesniej zo-
baczy¢ wlasciwy ksztalt zycia przez t¢ kulture uprawianego. Wtedy takze

tatwiej dostrzec zasadniczg réznice migdzy kulturg a antykultura.

5. DE NATURA RERUM

Pytanie o prawdziwg nature rzeczy, o ich przyrodzony ksztalt, ich
przyrodzone prawa, jest pytaniem zasadniczym. Madro$¢ i wolno$¢ czlo-
wieka polega bowiem na tym, ze szanuje rzeczy takimi jakie sg (ze swej
natury). Te nature cztowiek stara si¢ poznac, a odkrytg o niej prawde wy-
soko sobie ceni, gdyz ona wspoéldecyduje o jego madrosci. Kto pyta o na-
ture rzeczy jest Swiadom, Ze ona istnieje, ze czlowiek nie moze jej wymy-
slic. Rownoczesnie wie, ze moze myslec¢ i postepowacé wedlug tej natury
na tyle, na ile jg zna. Czlowiek glupi badz nie interesuje si¢ naturg rzeczy,
badz t¢ nature ignoruje. Postmodernizm $wiadomie odrzucil zajmowanie
sie naturg rzeczy, poszukiwaniem uniwersalnej prawdy bytu. Kiedy pyta-
my o nature kaktusa lub lilii wodnej, to chcemy wiedzie¢ jak wygladaja
rodzice, ktérzy zrodzili te nasiona; pytamy tez o warunki ich zycia. Gdy-
by$my bowiem wysiali posiadane nasiona kazdej z tych roélin w niewlas-
ciwym dlan $rodowisku (np. kaktus w wodzie, a lili¢ wodng na pustyni)
nigdy sie nie rozwing do swej petni, i nie stang podobne do swych rodzi-
cow. Kto nie zna rodzicoéw, nie wie ,,ku czemu” ma uprawiac nasienie, ku
czemu ma je prowadzi¢; kultura, czyli uprawa zycia zawisa wowczas
w proézni. Uprawiajac niewlasciwie, dajemy $wiadectwo podstawowej nie-
wiedzy popelniamy glupote. Z préba poznania, ktéra nature bytu zamyka
tylko w doczesno$ci i materii, Ksigga Madrosci rozprawia sie bezceremo-
nialnie, stwierdzajac: ,,glupi z natury sg ludzie, ktérzy nie poznali Boga”
Stwierdzenie to, mogace na pierwszy rzut oka wydac si¢ niedelikatne
i wywolywa¢ oburzenie, nie zamierza jednak nikogo obraza¢. Podkresla
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ono jedynie, ze czlowiek, swoim rozumem i badaniami empirycznymi, nie
moze poznac pelniej prawdy nawet o §wiecie materialnym. Méwiac o zy-
ciu i jego naturze, nie mozemy przeto uwzglednia¢ tylko wymiaru biolo-
gicznego; musimy widzie¢ pelny wymiar zycia.

Pytanie o nature ma wymiar praktyczny. Jesli bowiem chcemy ustuzy¢
zyciu (a wigc okaza¢ komus lub czemus mito$¢) musimy to uczynic zgod-
nie z jego naturg; musimy odpowiedzie¢ na czyja$ autentyczna, a nie wy-
dumang potrzebe. Aby rzecz pelniej zobaczy¢, trzeba przypomnie¢ sobie,
ze w nature zycia wpisany jest rozwoj, zaréwno ten osobniczy, zamkniety
w jednym pokoleniu jak i wielopokoleniowy i wspdlnotowy. Zatrzymajmy
sie na pierwszym z nich. Skoro Bég niesmiertelny jest Ojcem kazdego
czlowieka, skoro w kazdego tchnat swego ducha, nieznajomos¢ Ojca jest
nieznajomoscia czlowieka, jego natury. Jakze wigc odpowiedzie¢ na jego
autentyczne potrzeby, autentycznag kulture? Jak skonstruowac prawo bro-
nigce autentycznego cztowieka, a nie naszego o nim wyobrazenia?

6. NATURA CZLOWIEKA

Jezeli pytamy o nature rzeczy w kontekscie natury zycia, to nie sposéb
uciec od najbardziej kluczowego z pytan, wlasnie o nature cztowieka, na-
ture jego Zycia. Poznanie tej natury jest kluczem do zrozumienia cztowie-
ka i myslenia o nim w sposéb prawdziwy. Kto chce pozna¢ pelng prawde
o zyciu, ten siega do dwu ksiag, w ktérych ta prawda jest zapisana: Ksiegi
Natury i Ksiegi Pisma. Obie sg ,,ksiggami objawionymi” — objawiajg nam
bowiem prawde o $wiecie i zyciu. Jest jeszcze jedna Ksiega, ktdra przeka-
zuje w sposob najpelniejszy prawde o $wiecie i zyciu. Jest nig Ksiega Czlo-
wieka; czlowiek (mikrokosmos w makrokosmosie) noszacy w sobie zapis
zaréwno Ksiegi Natury jak i Ksiggi Pisma. Ale takze cztowiek, noszacy
w sobie ,,pieczec¢” czyniaca go Imago Dei i zywy Glos Stwoércy odzywajacy
si¢ na dnie sumienia, w ktére jako jedyny byt zostal wyposazony. Czlowiek,
korona stworzenia, ktérego prawda opisana jest przez dwie rzeczone ksie-
gi, sam staje sie ksiega, ktéra domaga si¢ poznania, a wigc odczytania
i zrozumienia. Pelne, nieuprzedzone spojrzenie ukazuje czlowieka jako
byt cielesno-duchowy wpisany wprawdzie w doczesnos¢, lecz réwnoczes-
nie wychylony ku wiecznosci, zawieszony miedzy niebem a ziemia. Od-
wolujac si¢ do metafory gasienicy i motyla (por. ponizej) mozemy powie-
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dzie¢, ze w swoja natur¢ ma on wpisane stadium gasienicy, pelzajacej
nieporadnie po ziemi oraz stadium pigknego motyla, ktéry z niej wylatu-
je w nowym ciele w przestrzen wiecznosci.

Powrét do myslenia wywodzonego z ,,natury czlowieka’, jest szcze-
gélnie istotny w $wietle prowadzonej tu refleksji. Postnowoczesnos¢ bo-
wiem, ucieka od tego wtasnie pojecia. Tak czyniac, ucieka od myslenia
wedlug zycia.

7. WYMIARY ZYCIA

Aby zrozumie¢ $wiat i zycie w nim obecne, trzeba zatem uchwyci¢
pelny i dynamiczny obraz samego zycia. Pytanie o prawdziwy obraz zycia,
o kierunek jego przemian i jego perspektywe jest rtownoczesnie pytaniem
o czlowieka i o jego perspektywe. Skoro bowiem, nie bez racji, jest on
(cztowiek) uznawany za korone stworzenia, przeto jego przyszlos¢, per-
spektywa jego rozwoju staje sie rOwnoczesnie perspektywa zycia na ziemi.

WIECZNOSC

ZYCIE
BIOLOGICZNE

DOCZESNOSC

Ryc. 1. Wymiary Zycia bedace przedmiotem zainteresowania
réznych dziedzin poznania.

Poniewaz kierunek przemian zycia biologicznego jest dla nauki nieprze-
widywalny; moze ona w tej materii jedynie spekulowa¢ (por. np. Jerzma-
nowski, 2001), nie moze jednak na tym gruncie stawia¢ dajacych si¢ we-
rytikowac hipotez. Pozostaje stwierdzenie: ,,czas pokaze”. Dla jednostko-
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wego zycia czlowieka nie jest to perspektywa poznawcza, ktéra pomoze
mu w codziennych decyzjach i calo§ciowym réwnoczesnie spojrzeniu na
wlasng egzystencje. Z pomocg przychodzi wiara, ktéra obok doczesnego,
materialnego i biologicznego wymiaru zycia, dostrzega takze jego wymiar
duchowy i wiecznotrwaty. Méwi ona, ze Bog stwarzajac $wiat stopniowo,
wyprowadzit cztowieka, co prawda, z prochu ziemi, ale dal mu przeciez
swojego ducha. Tak stworzony cztowiek jest czyms wiecej niz tylko gatun-
kiem biologicznym, cho¢ w porzadku zycia biologicznego moze by¢ tak
postrzegany. Jest kim$, to znaczy, ze kazdy z osobna czlowiek nie jest
tylko osobnikiem swojego gatunku, ale jest niepowtarzalng, powotang do
zycia przez Boga osobg. Niezaleznie zatem od faktu, ze ,,przemija posta¢
tego $wiata” (1 Kor 7, 31), Bog stwarzajac czlowieka ,,na swéj obraz i swo-
je podobienstwo” (Rdz 1, 27), stworzyt go tym samym ,,ku nie§miertelno-
$ci” (Mdr 2, 23). W przypisie do odpowiedniego fragmentu Ksiggi Rodza-
ju, gdzie mowa o stworzeniu, ,,Biblia tysigclecia” podaje, ze stworzenie nie
byto jednorazowym wydarzeniem, ale, ze jest to dtugi proces, obejmujacy
nie tylko creatio ex nihilo (stworzenie z niczego, a wiec wyltonienie $wia-
ta z niebytu), ale takze creatio continua (a wigc stopniowe, ewolucyjne
stwarzanie), ktére trwa nieustannie do dzi$, oraz creatio nova — oznacza-
jace przyszte stworzenie nowej ziemi i nieba nowego oraz wiecznotrwala
kreacje w $wiecie przemienionym na koncu czasu. Owo ,,ku nie§miertel-
noséci Bég stworzyl cztowieka” (Mdr 2, 23) wyznacza nie tylko perspek-
tywe wiecznotrwalego zycia i wiecznotrwatej twdrczej egzystencji kazdej
osoby, ale ukazuje takze jasno - co niezmiernie wazne — sens jej doczes-
nego bytowania. Doczesno$¢, w tym $wietle, okazuje si¢ by¢ niezbednym
etapem na drodze do Zycia w wieczno$ci. Aby nieco rzecz przyblizy¢,
mozna siegna¢ po przywolywang juz daleka i niedoskonalg analogie
z zyciem gasienicy i powstajacego z niej w koncu motyla, ktéry w tej ana-
logii odpowiadatby wiecznotrwalej formie bytu. Tozsamo$¢ motyla i ga-
sienicy nie podlega dyskusji — zaswiadcza o tym choc¢by genetyczny iden-
tyfikator - DNA. Ale czasowe (doczesne) i bezplodne zycie gasienicy, ma
sens ze wzgledu na docelowg posta¢ imago. Aby jednak te postac osiggnac,
gasienica musi najpierw dojs¢ do pelni swojego rozwoju, a nastepnie
musi ,obumrze¢ samej sobie”, przejs¢ przez ,trumne” poczwarki, w kto-
rej spocznie niczym mumia w sarkofagu. Po pewnym czasie z kokonu
rozerwanego na mocy obecnego w poczwarce zycia, dawna gasienica
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wyfrunie motylem w nowe srodowisko, w ktérym jej ,wolnos¢” okaze sig
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petna; inny oikos®, inny pokarm, inne mozIliwosci istnienia. Stan ,,$wia-
domosci” gasienicy na temat dalszej perspektywy zycia ,w wiecznosci’,
ma podstawowe znaczenie dla ksztattu jej zycia w doczesno$ci. Jesli za-
mknigcie w ,trumnie” poczwarki ,,zinterpretuje” jako nieodwracalny swéj
koniec, to calo$¢ sensu zycia zechce zamknaé w doczesnosci. Co analogia
ta oznacza dla ludzkiego Zycia? Nietrudno odgadna¢. Nieodwotalng kon-
sekwencje zamkniecia ludzkiego Zycia w $wiecie materii i doczesnosci
ukazuje Francis Fukuyama w tytule swej ksigzki: , Koniec czlowieka”
Znamienny przy tym i wiele mdéwiacy jest jej podtytul: , Konsekwencje
rewolucji biotechnologicznej’, ktéry odsyla czytelnika bezposrednio do
rozwazanej tu problematyki zycia. Osobiscie trzeba postrzega¢ éw ,,ko-
niec” nie jako konsekwencje¢ rewolucji biotechnologicznej, ale raczej ja
samg jako efekt owego ,konca czlowieka” wynikajacego z zakwestiono-
wania ,,my$lenia wedlug zycia” i przyjecia jako podstawy my$lenia nie-
prawdziwego obrazu jego natury. Ow , koniec cztowieka” jest takze ,, kon-
cem kultury”.

Jesli bowiem nie istnieje wiecznotrwata, wydoskonalona posta¢ zycia,
istniejace w nas pragnienie takiego zycia zaczynamy realizowa¢ w doczes-
nosci, koncentrujac si¢ na zyciu gasienicy i pragnac je uczynic¢ ,wieczno-
trwalym”. Ze kontekst biotechnologiczny jest tu szczegdlnie wazny i nie
bez powodu przywolany przez Fukuyame, niech §wiadczy konkluzja jed-
nej z ksigzek, jaka ukazala si¢ na naszym rodzimym rynku:

»Mamy do czynienia z dziwnym logicznym zapetleniem, swoistym
paradoksem ewolucji polegajacym na tym, ze jej wlasny wytwér poznaw-
szy najglebsze mechanizmy biologiczne, uzyskal moznos¢ ksztaltowania
[...] zycia na Ziemi. By¢ moze nie warto zaprzatac sobie tym gtowy. W kon-
cu status czlowieka w przyrodzie nie od dzi$ jest wyjatkowy. Kolejne re-
wolucje technologiczne, ktére nastepowaly w ciggu ostatnich 10 tysiecy

¢ Jak niepowtarzalny jest kazdy cztowiek i jak niepowtarzalne jego zadania wpisane
przez Boga w pole jego indywidualnej odpowiedzialnoéci, tak tez niepowtarzalne $ro-
dowisko (oikos, mieszkanie) jego zycia, nie tylko w doczesnosci, ale i w wiecznosci.
Przypomina o tym Chrystus Zmartwychwstaly, gdy méwi: ,w domu Ojca Mego jest
mieszkan wiele ....ide przygotowa¢ wam miejsce (...)" Tu takze wida¢, jak bardzo $ro-
dowisko jest na indywidualng miare. Poniewaz nie znamy siebie jako bytu, nie znamy
tez i ksztattu swego biotopu (szczegélnie w wiecznosci). Przygotowac go moze tylko Ten,
kto nas zna ikto wie, ze $rodowisko musi by¢ dopasowane do indywidualnej natury
kazdego zyjacego bytu.
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lat, w coraz to wigkszym stopniu wplywaly na losy innych organizméw
i sprawialy, ze czlowiek w coraz mniejszym stopniu si¢ z nimi liczyl. Oba-
wiam si¢ jednak, ze skutek rewolucji biotechnologicznej moze by¢ jakos-
ciowo zupelnie inny. Tworzenie samoreplikujacych si¢ urzadzen, ré6znych
biorobotéw i skomplikowanych biologicznych maszyn polega w gruncie
rzeczy na powolywaniu do zycia nowej klasy organizméw. Aby skutecznie
i wydajnie funkcjonowa¢ w réznych srodowiskach, musza one by¢ zdolne
do ewolucji, podobnie jak organizmy, z ktérymi wspétzyjemy na Ziemi.
[...] Co ryzykujemy $wiadomie konstruujac organizmy zdolne do samo-
dzielnego zycia? Nie umiem odpowiedzie¢ na to pytanie. Wiem tylko, ze
stajemy sie narzedziem, za pomocg ktérego odwieczna i potezna sila
rozpoczyna calkowicie nowy etap w historii zycia na Ziemi”. Autor (Jerz-
manowski, 2001) stajac wobec tak dramatycznego wyzwania, nie pyta
jednak dlaczego stajemy si¢ tylko narzedziem, podobnie jak nie pyta o na-
ture owej ,odwiecznej i poteznej sily” oraz relacje migdzy nig a nami.
Oglasza natomiast rychty koniec biologii (nauki o zyciu) i donosi o roz-
poczeciu biotechnologicznej rewolucji przystepujacej do manipulacji zy-
ciem, na skal¢ wcze$niej niespotykana.

8. NIHIL NOVI SUB SOLE

Retorycznym bytoby w tym kontek$cie pytanie, czy tak ma wyglada¢
myslenie wedlug zycia wpisane w logike: ,,jestem, wigc mysle”

Zaczglo sie od logiki rajskiego ogrodu i nig si¢ konczy, bo ta logika,
jako logika zycia, nie podlega zmianom. Wiedza naukowa o Zyciu moze
by¢ wykorzystana wedle mysli, dla ktérej ,,jednostkowy egoizm i dorazny
zysk’, pozostang logika dziatania. Jakze inng od tej, wedtug ktérej poznac,
znaczy pokochad, a pokochac oznacza ustuzy¢ zyciu rozumianemu wedle
Bozego widzenia i Bozej woli - czyli zgodnie z najglebsza logika zycia;
najgtebsza, bo zrodzong w Tym, ktéry Jest Zyciem i zrédlem wszelkiego
zycia. Kto zlekcewazy Bozg logike poznania i przystapi do drzewa zycia
z naukowg, a raczej scjentystyczna wizja gasienicy, tym samym wybierze
dla siebie - chcac nie chcac - zycie gasienicy na wiecznosé¢. Kto uszanuje
Bozg logike faczenia poznania z Jego wola, bedzie tez zyl wedlug Jego
logiki ,,zyciem motyla” na wieczno$¢. Prawda prosta istara jak $wiat.
Nihil novi sub sole.
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AGNIESZKA HENNEL-BRZOZOWSKA

WSTEP DO CZESCI DRUGIE]J:
POSTMODERNIZM I FUNDAMENTALIZM
A PRAWDA - W SFERZE PRAXIS

Frapujacy i niepokojacy temat relacji miedzy postmodernizmem
i fundamentalizmem a prawdg rozwazany jest w cze¢sci drugiej monogra-
tii przez przedstawicieli nauk stosowanych, bedacych blizej sfery praxis:
ekonomii, socjologii, psychologii i psychoterapii, prawa oraz nauk o wy-
chowaniu.

Czy dzialania w sferze praxis i reflesja nad nimi stawiaja w innym
swietle ewokowane w sferze idei kwestie i pytania, takie jak: ,,prawda jest
immanentna w stosunku do wiedzy’, ,,prawda jest w ciagtym stawaniu si¢”,
»prawda polega na uzytecznosci’, ,,prawda to ruchoma armia metafor”,
»prawda to nie zbidr faktéw a interpretacje”?

Jak si¢ ma wpisane w ponowoczesnos¢ relatywistyczne Feyeraben-
dowskie anything goes do prawdy wychowawcy, ksiedza, do prawdy praw-
nika - prawodawcy i adwokata, do prawdy psychoterapeuty?

Jak odniesie si¢ ekonomista, socjolog do koncepcji, iz ,,warto$¢ usta-
la si¢ na drodze wymiany znaczen” a towar nie ma wartosci uzytkowej
a jedynie jest znakiem? Jak odnidslby si¢ do niej lekarz, ktéry chee da¢
~towar-lek” choremu pacjentowi? Na czg$¢ tych i na inne poruszajace
pytania znajdujemy odpowiedzi w drugiej cz¢sci naszej monografii.

Zdzistaw Kijas OFMConv zaprosit w swoim referacie do refleksji nad
owym niepokojacym i symptomatycznym wydarzeniem z La Sapienzy ze
stycznia 2008 roku oraz nad tekstem Papieza Benedykta XVI na temat
roli uniwersytetu i miejscem w nim dla spraw wiary. W owym niewygto-
szonym przemdwieniu Papiez zaczyna od wyrazenia radoéci ze spotkania,
radosci z oczekiwanej rozmowy. Tymczasem nie bylo radosci ani dialogu,
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byla zapowiedz blokady, pikiety, manifestacji — byla agresja i odmowa
dialogu. Do spotkania nie doszlo.

Wielu ludzi dzi$ nie chce dialogu z Papiezem, z Koéciolem, w tym -
wielu ludzi $wiata uniwersyteckiego, $wiata nauki. Sg tez ludzie nauki,
ktorzy tego dialogu ze sferg fides pragna. Naleza do nich takze autorzy
naszej monografii. W jej cze¢séci drugiej mamy artykuly przedstawicieli
nauk zajmujacych sie bezposrednio czlowiekiem.

Aleksander Surdej jest ekonomista i zarazem socjologiem; w swoim
artykule traktuje oba pojecia: fundamentalizm i postmodernizm przy-
miotnikowo i odnosi je do rozumienia $wiata gospodarczego. ,,Taka jest
gospodarka jak spoteczenstwo’, zaznacza. Przyglada si¢ w swej analizie
fundamentalizmowi rynkowemu i niebezpieczenistwom, jakie niesie. No-
woczesna analiza ekonomiczna jest bowiem oparta na pewnych zaloze-
niach, ktérych krancowa interpretacja powoduje, iz ulegamy ztudzeniom
traktowania proceséow gospodarczych jako ,tworéw komputerowych”.
Madra analiza ekonomiczna musi, wedtug Surdeja, wykracza¢ poza waskie
kategorie, gdyz celem gospodarowania jest co$, co jest poza gospodaro-
waniem - poczucie ludzkiego spetnienia.

Lektura tekstu Aleksandra Surdeja jest szczegdlnie ciekawa w kon-
tekscie panujacego kryzysu gospodarczego, niosacego w sferze intelektu-
alnej takze i szanse na refleksje nad antropologicznymi zatozeniami teorii
ekonomicznych.

Prof. Piotr Oles$ jest specjalistg z zakresu psychologii osobowosci,
psychologii badajacej jej rozwdj i zlozonos¢, jest réwniez psychologiem
klinicznym - praktykiem, zajmujacym si¢ pomocg psychologiczna i psy-
choterapig. W swoim artykule przyjmuje fundamentalizm i postmoder-
nizm za wlasciwos$ci osobowosci i rozwaza, jakie zjawiska zycia psychicz-
nego mozna z nimi kojarzy¢; nastepnie analizuje odniesienie do prawdy
w psychologii i psychoterapii. W ujeciu Piotra Olesia fundamentalizm nie
poszukuje prawdy, gdyz ja posiada; za§ postmodernizm prawde tworzy;
prawda za$ rozumiana jest wedtug niego wspolczesnie — od spdjnosci
przekonan po wytwor pragnien. Psycholog pomagajac czlowiekowi po-
szukuje wraz z nim unikatowego modelu $wiata, ktéry najlepiej oddaje,
kim jest, co czuje, jak rozumie, co ceni, etc. Kiedy osoba — pacjent taka
wiedze odkryje lub wytworzy, najczesciej czuje sie zdrowiej i ma juz co
konfrontowac ze $wiatem - tu zblizamy si¢ do klasycznego rozumienia
prawdy.
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Mecenas Zbigniew Cichon to adwokat specjalizujacy si¢ w kwestiach
prawa europejskiego, senator RP, a zarazem dzialacz spoteczny. Jak przed-
stawia si¢ postmodernistyczna utrata wiary w schematy z perspektywy
prawnika, ktéry jako prawodawca schematy tworzy, a jako adwokat je
aplikuje? Wobec podejscia kwestionujacego mozliwosci poznania prawdy
przez czlowieka, kwestionujacego samo jej istnienie, cechujacego si¢ nawet
ironig wobec tradycyjnych wartosci - czy prawnik zgodzi si¢ tatwo na
zdanie, ze ,kazdy ma swoja prawde¢”? W prawie, jako nauce normatywnej,
sifa rzeczy musi si¢ sigga¢ do fundamentalnych wartoscii zasad — twierdzi
Cichon, dokonujac krétkiego historycznego ich przegladu. Analizuje row-
niez wplyw mysli postmodernistycznej na prawo.

Ksigdz Andrzej Augustynski i dr Witold Starnawski zajmujg sie,
z nieco innych cho¢ bliskich sobie perspektyw, naukami o wychowaniu.
Ks. Augustynski to kaptan katolicki, teolog, wychowawca mlodziezy i twor-
ca wielkiego systemu o$rodkéw socjoterapii ,,U Siemachy” (od nazwiska
XX-wiecznego ks. Siemaszki, réwniez Misjonarza) ktérymi zarzadza, zas
dr Starnawski jest filozofem wychowania, wykladowcg akademickim i au-
torem podrecznikéw szkolnych. Sfera wychowania to dziedzina bezustan-
nego podejmowania decyzji. Na czym miataby si¢ ona opiera¢ w $wiecie
rozpietym miedzy fundamentalizmem a postmodernizmem, w $§wiecie
gdzie wychowaniem zajmuje si¢ amorficzny i bezosobowy PAW - Post-
modernistyczny Anonimowy Wychowawca — jak okresla go ks. Augustyn-
ski? W $wiecie zaskakujacych podobienstw miedzy wychowawcami - ,wy-
znawcami fundamentalizmu” a ,wyznawcami postmodernizmu” - podo-
bienstw zasadzajacych si¢ na braku wiary w czlowieka... Witold
Starnawski odwoluje si¢ takze w poszukiwaniu prawdy bezposrednio do
mysli Jana Pawla II. Przedstawia definicje, specyfike oraz rézne typy ludz-
kiej praxis: dzialania zobiektywizowane, dziatania immanentne, komuni-
kacje miedzy osobami i tworzenie wspdlnoty (np. rozmowa, spor, dialog,
pomaganie innym, takze zabawa) oraz wychowanie.

Wymienieni autorzy, bliscy sferze praxis, odpowiadaja na pytania
inspirujace czerwcowg konferencje Miedzynarodowego Towarzystwa Na-
ukowego Fides et Ratio. Towarzystwo taczy naukowcédw z réznych dzie-
dzin, wspoélnie poszukujacych mostéw porozumienia migdzy strefa wiary
i nauki, takze miedzy poszczeg6lnymi dyscyplinami wiedzy. Przyznaja si¢
oni do fascynacji tworczoscia, zyciem i postacia Jana Pawta II i realizuja
trudne zadanie dialogu interdyscyplinarnego.
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Benedykt XVI w swym nie wygloszonym przemoéwieniu dla La Sa-
pienzy méwil, ze dialog to samo sedno sensu istnienia uniwersytetu. Tak
samo definiuje najwazniejszy cel uniwersytetu Timothy Radcliff OP, wspo6t-
czesny profesor teologii w Oxford University, general Zakonu Ojcéw Do-
minikanéw. Dialog jest czym$ najbardziej ludzkim, wliczajac komuniko-
wanie si¢ na wszelkie sposoby, tez bez sléw, ale wymaga wysitku, w tym
rezygnacji z monologu, wymaga stuchania innego. Doprawdy smutno, gdy
uniwersytet przeczy sobie samemu odmawiajac dialogu...

Inny wazny aspekt zwigzany z przemdéwieniem Benedykta XVI - pa-
piez, cho¢ sam dtugie lata byt profesorem uniwersyteckim, pragnat méwi¢
w La Sapienza jako biskup Rzymu, jako ,,glos rozumu etycznego” ludzko-
$ci — czyli nie udawal, ze bedzie tylko profesorem, lecz uczciwie stwierdzit,
ze uwaza si¢ za kogo$ wigcej — a to bylo bardzo nie-postmodernistyczne.
To moze byto nawet fundamentalistyczne, tout court. Méwiac ,,glos etycz-
ny ludzkosci” Benedykt XVI mial na mysli, iz liczy si¢ madra rzeczywistos¢,
dobre fakty, na przyktad dobre dzieta zycia 0s6b swietych. Rzeczywistosci,
nie mozna bezkarnie zanegowac¢, wielu jednak negujac ja opiera si¢ tylko
na wiedzy, nie na prawdzie. Papiez zwraca uwage na smutek, ktéry wtedy
sie pojawia, bo wiedza bez prawdy moze prowadzi¢ do smutku: ,,Kto widzi
i gromadzi wiedzg tylko o tym, co dzieje si¢ w $wiecie, ostatecznie smut-
nieje”. Filozofowie i teologowie, zdaniem papieza Benedykta, maja nie
dopusci¢ do tego, by uniwersytet, czyli po prostu cztowiek, poprzestal na
wiedzy, a zaniechat szukania prawdy.

Na zakonczenie tego wprowadzenia pragne zaznaczy¢ jeszcze jeden
element wieloglosowego dialogu na temat relacji fundamentalizmu, post-
modernizmu i prawdy. Ot6z w dyskusji na koncu konferencji O. Kijas
zadal proste pytanie — czemu nikt nie odnidst si¢ do przedstawionego
przezen problemu dotyczacego odmowy dialogu z papiezem? Rzeczywi-
$cie, mimo interesujacej wymiany pogladéw zawartych w referatach, kto-
re przedstawiamy obecnie czytelnikowi, na ten temat zapadia cisza. Czemu
tak sie stalo — ot6z niewykluczone, ze to pytanie trafiato w ,,czule miejsce’,
zmuszajac do przyjrzenia si¢ samym sobie. Czyzby postawy grupy inte-
lektualistow z La Sapienza nie byly az tak egzotyczne w kontekscie pol-
skim? Czy obecnie w §rodowisku naukowym wstydliwe jest publiczne
przyznanie si¢ do pogladow ze sfery religijnej? Czy maja racje ci, ktorzy
twierdzg iz przyjeta jest niepisana reguta, ze sprawy wiary trzeba catkowicie
oddziela¢ od pracy naukowej?
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Przypomina si¢ pewna scena z zycia uniwersytetu z ostatnich lat: Dni
Tischnerowskie w 2006 roku. W debacie w Collegium Witkowskiego bie-
rze udzial O. prof. Jan Andrzej Kloczowski i w ktérym$ momencie méwi
co$ w tym rodzaju: ,,A dla mnie najwazniejszy jest Jezus Chrystus” - i za-
pada dziwna, dluga, krepujaca cisza, jakby powiedziat co$ nieprzyzwoite-
go, przekroczyl tabu. O. Kloczowski znany jest od zawsze ze swojej nieza-
leznosci. Méwit i méwi to co uwaza za stuszne. Zawsze byt odwazny - wy-
starczy wspomnie¢ Msz¢ $w. za zamordowanego przez SB Stanislawa
Pyjasa w maju 1977 roku i cale jego pdzniejsze wspieranie opozycji.

Czy zatem na konferencji na pytania o Papieza w La Sapienzy odpo-
wiedzi nie bylo, bo temat jest niewygodny, jest rodzajem tabu? Jesli by tak
byto - to dobrze, ze temat zostal postawiony, aby dojrzewal.

Tak wiec zaproszenie do dialogu interdyscyplinarnego, w tym - dia-
logu z teologia - jest zarazem wazne i trudne, wymaga wielkiej wytrwa-
tosci. Oby$my mieli zawsze do$¢ sil.

I oby monografia niniejsza byta zarzewiem dalszej wymiany mysli,
rozpoczetej konferencja czerwcowa.

A teraz — zapraszamy do lektury.
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FUNDAMENTALIZM I POSTMODERNIZM
W PSYCHOLOGICZNYM SWIECIE
ROZUMU I WIARY

Najostrzejsza réznica miedzy fundamentalizmem a postmoderni-
zmem dotyczy stosunku do prawdy. Fundamentalizm nie poszukuje praw-
dy, gdyz ja ,posiada’, a raczej zawtaszcza. Postmodernizm przeciwnie —
prawdy nie uznaje, albo tez tworzy wiele prawd pojmowanych jako spoj-
nos$ci przekonan, konsensus spoteczny, a nawet wytwor pragnien. Jak
w ramach tej kontradykcji opisujacej podzielony $wiat miesci sie psycho-
logia i empirycznie udokumentowana wiedza o cztowieku?

Psycholog-badacz zmierza do poznania tajnikéw psychiki od pozio-
mu neuro po system znaczen osobistych (Jacobsen, 2007; Jodzio, 2008).
Psycholog-praktyk poszukuje wraz z czlowiekiem unikatowego modelu
$wiata, ktory najlepiej oddaje kim jest, co czuje, jak rozumie innych i re-
lacje ze $wiatem, co ceni, ku czemu dazy, z czym ma problem, etc. Kiedy
osoba taka wiedze¢ uzyska, najczesciej czuje si¢ zdrowiej i ma juz co kon-
frontowac ze §wiatem (i tu zblizamy si¢ do klasycznego rozumienia praw-
dy). Psychologia, zwlaszcza w zakresie koncepcji zdrowia, dojrzalosci, za-
burzen - potrzebuje kryterium prawdy, inaczej psychoterapia staje si¢ bar-
dziej sztuka szamanska lub magia, niz leczeniem (Opoczynska, 2007).
Jednoczes$nie psychoterapia jako oparty na teorii system umiejetnosci i od-
dzialywan musi uwzglednia¢ i respektowa¢ indywidualny system znaczen
osobistych, jaki by on nie byl. Cztowiek ma prawo nieracjonalnie wierzy¢
i nie wierzac rozumie¢. Zadaniem psychologa jest odnalezienie niepowta-
rzalnego klucza do skomplikowanego i oryginalnego wnetrza osoby oraz
towarzyszenie jej zaréwno w cierpieniu jak i w dazeniach i wzrastaniu.
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Sktonnos$¢ czlowieka do przyjmowania postaw fundamentalistycz-
nych i postmodernistycznych wpisana jest zaréwno w nature jak i w kul-
ture. Dlaczego w nature, skoro postawy i przekonania majg pochodzenie
ewidentnie kulturowe? Otdz, nie eksponujac nadmiernie hipotezy psycho-
biologicznej, tatwo mozna dostrzec naturalne podtoze obydwu rodzajow
sklonnosci. Jedng z najbardziej podstawowych cech czlowieka, w znacz-
nym stopniu wrodzonych, jest otwarto$¢ na doswiadczenie (McCrae,
Costa, 2005), ktore moze by¢ niespdjne, réznorodne, wzajemnie kontra-
stujace. Przy duzym nasileniu tej cechy tendencja do asymilowania réz-
norodnosci sprzyja wewnetrznej niespdjnosci przekonan i ksztaltowaniu
sie osobowosci na zasadzie modelowania - to jest przejmowania od innych
wszelkich mozliwych wplywdéw. Nasze Ja, a nawet tozsamos¢, mogg spra-
wia¢ wrazenie luznego zbioru wzajemnie niedopasowanych elementéw
(Gergen, 2009). Z kolei inna cecha — wysoce nasilona sumienno$¢ i zwia-
zana z nig sztywno$¢, perfekcjonizm, skrajna dokladnos¢ motywujaca do
poszukiwania absolutnej pewnosci - sktania czlowieka do przyjmowania
postaw fundamentalistycznych.

Gdyby odwotac si¢ do procesow, to z jednej strony mamy tendencje do
poszukiwania wrazen, uwarunkowang wlasciwosciami uktadu nerwowego,
az drugiej — tendencje (mézgu) do ,,chodzenia na skréty” i uproszczen
poznawczych. Jasna i subiektywnie pewna wizja $wiata, charakterystyczna
wlasnie dla fundamentalizmu rozumianego tu jako uogdlniona postawa
czlowieka, jest energetycznie rzecz biorac znacznie bardziej ekonomiczna,
wymaga mniej energii i mniej wysitku poznawczego. Nie trzeba bowiem
zmagac si¢ z niejasnoscia i szukac wcigz argumentéw oraz decydowad, kto-
re przekonania przyjac i na jakiej podstawie, a ktdre i dlaczego odrzuci¢, to
wszystko jest gotowe (dlatego wlasnie fundamentalizm staje si¢ tak atrak-
cyjny dla starzejacego si¢ moézgu). Z jednej strony mamy sklonno$¢ do po-
szukiwania nowych inspiracji, innowacyjnego myslenia, zmian i rozmaito-
$ci doswiadczen, z drugiej — dazenie do stabilnosci, pewnoscii jednoznacz-
nego obrazu siebie, §wiata, innych ludzi oraz wzajemnych relacji.

Obydwie tendencje majg rowniez ugruntowanie w systemie Ja. Za
jedna z nich odpowiada motyw autowerytfikacji - budowania samowiedzy
spojnej i zgodnej z rzeczywistym doswiadczeniem (bliskie klasycznemu
kryterium prawdy). Za druga, motywy samopoznania i samodoskonalenia,
ktore sprzyjaja wprowadzeniu zmian, sprawdzaniu przekonan i testowaniu
zachowan zaczerpnigtych od innych (Carver, Scheier, 2008; Oles, 2009b).
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Jedna z tendencji motywacyjnych sprzyja wzbogacaniu systemu Ja, zapo-
biega stagnacji i stwarza szanse rozwojowych transgresji, druga zapewnia
dobrg znajomos¢ siebie, przewidywalnos¢ wlasnych zachowan, trafny
wybor i precyzyjne planowanie realizacji (niezmiennych) celéw.

Nawiasem mdwigc obydwie tendencje — w zbyt duzym nasileniu — nie
sprzyjaja pelnemu rozwojowi osoby, jako ze dla cztowieka dorostego ad-
aptacyjne i znamienne jest myslenie dialektyczne, polegajace na krzyzo-
waniu perspektyw, konfrontowaniu argumentéw i braniu pod uwage roz-
maitych punktéw widzenia (Necka, Orzechowski, Szymura, 2007). Przy-
datno$¢ myslenia dialektycznego najlepiej sprawdzi¢ na przyktadzie
wychowywania dorastajacych dzieci. Zaréwno niespojnos¢ zwigzana
z wchlanianiem zewnetrznych oddziatywan, jak i ciasne horyzonty my-
slowe zwigzane z dogmatycznym przyjmowaniem pewnych prawd, nie da-
ja dobrych podstaw prawdziwego kontaktu z drugim czlowiekiem, ani nie
sprzyjaja rozwojowi osobowosci cztowieka dorostego (Oles, w druku).

A s3 to sprawy wazne, gdyz - jak wspomnialem - si¢gaja tozsamosci
osoby, ktéra w jednej skrajnej wersji moze by¢ uksztaltowana, skrystali-
zowana i usztywniona (co raczej szczg¢scia nie daje), w drugiej — ptynna,
zmienna, hybrydowa i wielopostaciowa, co moze by¢ nawet adaptacyjne
na krotka mete, ale na dluzsza utrudnia okreglenie siebie, a niekiedy unie-
mozliwia sprostanie tak waznemu wyzwaniu rozwojowemu, jakim jest
bilans zycia (Giddens, 2007; Hermans, Dimaggio, 2007; Oles, 2008b;
w druku). Ponadto, tozsamos¢ zbyt wyraziscie sformulowana, zwlaszcza
na poziomie spotecznym, na przyklad zbyt silna identyfikacja etniczna
lub narodowa, pociagajaca za sobg odcinanie si¢ od dialogu lub wpltywow
z zewnatrz, moze prowadzi¢ do faworyzowania przedstawicieli wlasnej
grupy i deprecjonowania lub nawet dyskryminowania przedstawicieli gru-
py, ktéra czlowiek rozpoznaje jako obca. Jest to jeden z czestych kosztow
fundamentalizmu. Z kolei postmodernistyczna rozmaito$¢ tozsamosciowa
pociaga za sobg tendencje do nasladowania i podazania za innymi w miej-
sce tworczego rozwoju indywidualnych talentéw. Zy¢ zyciem innych, nie-
spojnym cho¢ ciekawym, to kolekcjonowaé doswiadczenia kosztem roz-
woju osobowosci, w ktérym refleksja, intencjonalne dzialanie i odniesie-
nie do wartosci pelnig role kluczowg (Gatdowa, 2005).

Jednoczesnie obydwie tendencje — w umiarkowanym nasileniu -
sprzyjaja rozwojowi czlowieka, ktory dzigki temu potrafi faczy¢ wiernosé
wybranym wartos$ciom z gigtkoscia srodkéw ich realizacji, pewnos¢ pod-
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stawowych przekonan (Kim jestem? Jacy sq inni ludzie? Jaki jest Swiat?),
z otwartoscig wobec innosci i gotowo$ciag do zmian (Oles, w druku).

Jesli odwola¢ sie do koncepcji osoby (Wojtyta, 2000), to zauwazamy,
ze ogniskuje ona szereg ludzkich potencjalnosci, ktére pozwalaja rozpo-
zna¢ osobe po jej aktach irysujg zakres ludzkich mozliwosci. I s3 one
niesprzeczne, wigcej, s3 do$¢ powszechnie przyjmowane przez wspoétczes-
ng nauke o osobowosci (np. Carver, Scheier, 2008; Gasiul, 2006; Kozielecki,
2007; McAdams, 2001; Mischel, Shoda, Ayduk, 2008; Obuchowski, 2001;
Oles, 2009b; Pervin, 2002). Sg nimi z pewnoscig: rozumnos$¢, intencjonal-
no$¢ i zdolno$¢ do samokontroli (Bandura, 2006; McAdams, Pals, 2006;
McCrae, Costa, 2005) oraz zapewne takze dialogowos¢ (Oles, 2008a,
2009a). Dla intencjonalnego wychylenia w przyszto$¢ potrzeba mocnego
fundamentu (sic!) przekonan co do celéw dazen; samokontrola wymaga
oparcia na wartoséciach, najlepiej finalnych, absolutnych; dialogowos¢
rozumiana jako zdolno$¢ konfrontowania w myslach réznych punktéw
widzenia i prowadzenia wyobrazonych konwersacji (Puchalska-Wasyl,
2006), wymaga dazenia do uzgodnien, ustalania priorytetéw i integracji
przekonan.

Jeszcze stowo na temat prawdy, gdyz w tym wzgledzie — odchodzenia
od klasycznej koncepcji prawdy, rozumianej jako zgodnos¢ sadu z rzeczy-
wisto$cig — psychologia ma swoje szczegélne zastugi. Praktyka badawcza
i psychoterapeutyczna ujawnia prosty i do$¢ oczywisty fakt: cztowiek mo-
ze postrzegac rzeczywisto$¢ inaczej niz ona wyglada. Mozna obawiac si¢
wyobrazonych i nierealistycznych zagrozen (slyszatem o pacjencie, ktory
podrézowat tylko takséwka, gdyz w razie gorszego samopoczucia mogt
zmienic¢ kurs ,,na pogotowie”, gdzie juz byt dobrze znany z powodu licznych
zawaldw, ktore jakoby mialty mu grozi¢), lub wykazywaé zdumiewajaca
naiwnos¢ i fatwowierno$¢ w srodowisku nastawionym na rywalizacje oraz
korzystanie z cudzej pracy i wykorzystywanie btedu potencjalnego rywa-
la. Mozna wykazywa¢ nieufnos¢ i podejrzliwos¢ wobec ludzi godnych
zaufania albo pozostawiac¢ szeroki zakres wolnosci wyboru osobom nie-
dojrzatym, w nadziei, ze wlasciwie jg zagospodaruja. Dazenie do empa-
tycznego (wspdt)rozumienia — konieczny element psychoterapii wedtug
kilku znaczacych podejs¢ — owocuje przyjeciem (na czas kontaktu) nie-
rzadko skrzywionej lub skrajnie subiektywnej perspektywy klienta, i trak-
towanie jej powaznie, jako indywidualny i pelnoprawny punkt widzenia
(por. Rogers, 2002). W ten sposéb ukuto pojecie prawdy subiektywnej,
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a wiec nie podzielanej przez innych, ale specyficznej dla osoby i jej spo-
sobu rozumienia siebie i §wiata (na przyklad: jestem pechowcem, nieudacz-
nikiem, niespetnionym talentem, niedocenionym geniuszem — cokolwiek by
inni o tym mysleli). Subiektywna oczywisto$¢ doswiadczen, czyli ,,prawda
subiektywna” — poza do$¢ rzadkimi stanami szcze$cia — daje sie powigzac
z przystosowaniem osobistym i spotecznym jesli nie odbiega znaczaco od
prawdy obiektywnej (mam swoje zalety i wady, inni podobnie, tyle, ze kaz-
dy rézne).

W sumie niezle by¢ ,,fundamentalisty” w zakresie spraw waznych:
wartosci, tozsamosci, respektowania praw i szacunku wobec innych ludzi,
ifaczy¢ to z ciekawo$cig wobec $wiata, otwartoscig wobec drugiej osoby
oraz gotowoscia do dokonywania zmian ptynacych z refleksji i zewnetrz-
nych oraz wewnetrznych inspiracji. Tak widziana wolnos¢ i odpowiedzial-
no$¢ umozliwia rozwijanie pelni ludzkich potencjalnosci.
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FUNDAMENTALIZM I POSTNOWOCZESNOSC
WOBEC PRAWDY W DZIEDZINIE PRAWA

Wspolczesny postmodernizmu wedlug mojego rozumienia, to
system filozoficzny, ktérego cechg jest odejscie od tradycyjnych zasad
uprawiania nauki i poznawania §wiata, a wiec przede wszystkim powat-
piewanie, czy istnieje prawda i czy istnieje mozliwo$¢ jej poznania. Ce-
chuje go pewna, wrecz wroga, postawa wzgledem tradycyjnych wartosci,
a takze mozliwosci poznawczych cztowieka, przesadna tolerancja, zle poje-
ta solidarno$¢ przyjmujaca i akceptujaca wszystko jako réwno warte. Osta-
tecznie prowadzi to do wniosku, ze kazdy moze mie¢ swojg prawde.

Prawo, a zwlaszcza praktyka jego stosowania, z natury s3 w zasadzie
wolne od tak pojetego postmodernizmu. Prawo bowiem jako nauka nor-
matywna z definicji musi si¢ odwolywac¢ do pewnych fundamentéw i zasad.
Dlatego skupig si¢ nad kwestig, jakie sa to fundamenty i zasady, nakreslajac
historyczny przeglad od czaséw starozytnych do wspoétczesnych.

Siegne do starozytnego Ulpianusa', ktéry powiedzial ,,ius est ars boni
et aequi” — ,prawo jest sztuka dobra i stusznosci”. Na szczescie ta zasada
nigdy wprost nie zostala zakwestionowana. W zasadzie trudno, poza ciem-
nym okresem systemow totalitarnych, znalez¢ teoretykéw prawa, ktorzy
by wprost te zasade chcieli przekresli¢. Natomiast mozna powiedzie¢, ze
szukano réznych fundamentéw ,,stusznosci” i ,,dobroci”. Poczawszy od

! Ulpianus Domitius (ur. II wiek n.e., zm. 223 n.e.), jeden z najwybitniejszych
i najbardziej znanych rzymskich jurystéw i pisarzy epoki cesarstwa. Fragmenty oraz
wyciagi jego pism stanowia 1/3 stawnej kodyfikacji prawa rzymskiego podjetej przez
cesarza Justyniana I Wielkiego w VI wieku naszej ery, znanej pod nazwa justynianskich
Digestow.
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tej znanej, opierajacej si¢ na prawie naturalnym, badz to pojmowanym za
$w. Tomaszem z Akwinu jako swojego rodzaju odbiciu praw Bozych w su-
mieniu ludzkim i przez to poznawanych przez czlowieka, a skonczywszy
na pogladach z okresu Oswiecenia, ktore zakladaly, ze to rozum odkrywa
prawa naturalne.

Oczywiscie w dzisiejszych czasach koncepcje prawa naturalnego
z jednej strony byly zarzucone w calkiem niedawnej historii - mam na
mysli okres I wojny $wiatowej i ustawodawstwo norymberskie, ktére
przywiazywalo ogromng wage do tzw. pozytywizmu prawniczego. Naro-
dzil si¢ duzo wczesniej i sprowadzal prawo do tych norm, ktére okreslona
wladza ustawodawcza czy tez krdél nadawal spoteczenstwu. Z drugiej stro-
ny obserwujemy pewien renesans podejscia do prawa naturalnego, jako
przeciwienstwa do prawa pozytywnego. Dokonatlo si¢ to wiasnie po
IT wojnie $wiatowej, kiedy powstalo zadanie osgdzenia zbrodniarzy wo-
jennych i powstalo pytanie, w oparciu o jakie prawo majg by¢ osadzeni?
Zbrodniarze bronili si¢ tym, ze dzialali w oparciu o prawo pozytywne,
ktore bylto stanowione przez demokratyczne wybrany parlament niemie-
cki. W zwiazku z tym twierdzili, ze nie tamali prawa. Wtedy trzeba byto
siegna¢ do prawa naturalnego. Nawet taki wybitny niemiecki pozytywi-
styczny teoretyk prawa jak Gustav Radbruch? powiedzial po wojnie, ze
uznaje, iz prawno-pozytywne podej$cie do prawa doznalo kleski przy
probie osadzenia zbrodniarzy wojennych i stworzyl pojecie bezprawia
ubranego w szaty prawa. Trzeba byto wréci¢ do pewnych zrédel, do pra-
wa naturalnego i w oparciu o to prawo, wywodzace si¢ z dekalogu, w kto-
rym obowigzuje norma ,nie zabijaj’, zbrodniarze zostali osadzeni przez
Trybunal Norymberski. Podobne zreszta zadanie mialo spoteczenstwo po
upadku systemu komunistycznego. Pozwole sobie przypomnie¢ chociaz-
by sprawe przywédcow NRD, np. Egona Krenza i innych, ktérzy byli
sadzeni po upadku muru berlinskiego przez sady demokratycznych Nie-
miec. Oni tez si¢ odwotywali do obowiazujacego prawa. Twierdzili, ze nie

> Gustav Radbruch (1878-1949) - niemiecki filozof i profesor prawa, przedstawiciel
neokantowskiej szkoty badenskiej. Przeszedt do historii gtéwnie dzigki tzw. formule
Radbrucha (lex iniustissima non est lex), zgodnie z ktdrg przepisy prawa pozytywnego
(stanowionego), ktére sa ,razaco, w najwyzszym stopniu sprzeczne” z zasadami spra-
wiedliwo$ci, moga i powinny by¢ w procesie stosowania prawa traktowane tak, jakby
w ogoble nie obowiazywaly.
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odpowiadajg za strzaly na murze berlinskim, poniewaz realizowali tylko
prawo, jakie wtedy w NRD obowiazywalo.

Oczywiscie prawo nie znajduje sie w spolecznej prézni i w obecnym
prawie mozna dostrzec wplyw postmodernizmu. Daje si¢ to gléwnie za-
uwazy¢ w sferze réznych procedur, ktére si¢ wprowadza i ktére zyskuja
prymat w tej chwili na calym $§wiecie. Rezygnuje si¢ z dochodzenia do
tzw. prawdy obiektywnej i zastepuje si¢ ja prawda sadowa. Tworzy sie¢
pewne proceduralne reguly postepowania, w ktérych dojscie do prawdy
nie jest najwyzszg wartoscia, jak bylo to dawniej. Rezygnuje si¢ z dopusz-
czania przez sad dowodow z urzedu, tj. z wlasnej inicjatywy. Sad ograni-
cza si¢ jedynie do roli arbitra, ktéry ma oceni¢, zwazy¢ na szali dowody
przedstawione przez strony. Chociazby sedzia byl wewnetrznie przekona-
ny, ze w rzeczywistosci prawda wyglada inaczej, niz jak to wynika z prze-
prowadzonych dowodéw, nie moze sam dopusci¢ dowoddéw z wlasnej
inicjatywy, po to, zeby doj$¢ do sedna sprawy, ustalenia realnej prawdy.
To jest to niebezpieczenstwo, ktore niestety wystepuje i ktore siggneto
naszej procedury. Z pewnym sentymentem wspominam te rozwigzania,
ktore byly w dawnych procedurach i stanowily o tym, ze sad ma docie-
ka¢ prawdy obiektywnej. Na szczescie w procedurze karnej sad w dalszym
ciggu jest nie tylko arbitrem, ale ma obowigzek dochodzi¢ rzeczywistego
stanu - czyli prawdy - i moze réwniez dopuszcza¢ dowody z urzedu.
W sprawach cywilnych i gospodarczych niestety zadowolono si¢ namiast-
kg prawdy.

Trzeba tez pamietac, ze wpltyw postmodernistyczny siega takze takiej
sfery jak prawa czlowieka. Prawa czlowieka sa wielkim osiggni¢ciem
XX wieku. Z jednej strony zapewniajg realizacj¢ i poszanowanie podsta-
wowych praw czlowieka, takich jak prawo do wolnosci stowa, prawo do
zycia, zakaz stosowania tortur, nieludzkiego traktowania, arbitralnego
pozbawienia wolnosci. Z drugiej strony obserwuje si¢ pewne niebezpiecz-
ne tendencje, wynikajace z tego, iz brak wskazania, na czym prawa czlo-
wieka sg osadzone np. mozna zauwazy¢ tendencje tworzenia réznych
generacji praw cztowieka. Przypomne, Ze pierwsza generacja to prawa
polityczno-obywatelskie, druga to ekonomiczne, trzecia to prawa kolek-
tywne (prawo do organizowania si¢ ludzi w réznego rodzaju zwigzki za-
wodowe, stowarzyszenia, fundacje, partie itp.). Pojawia si¢ czwarta kate-
goria, ktéra umownie nazywam meandrami praw czlowieka, czy tez
»manowcami’ praw czlowieka. Usiluje si¢ tworzy¢ pseudo prawa czlo-
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wieka, takie jak: prawo do aborcji, prawo do eutanazji, prawo do
zawierania zwigzkéw homoseksualnych, adopcji dzieci przez pary homo-
seksualne. Jest to sytuacja, ktéra wynika z odbicia pradéw postmoderni-
stycznych w pogladach prawnikéw, ktorzy usituja tworzy¢ te prawa, dazac
do ich uchwalania. Przyktadem takich dzialan moze by¢ Belgia oraz Ho-
landia, ktore jako jedne z pierwszych ustanowily prawo do eutanazji, za-
wierania zwigzkéw homoseksualnych itd. Jesli chodzi o prawo aborcyjne,
jest ono uchwalone w wigkszo$ci krajéw europejskich, nad czym nalezy
ubolewac.

Z drugiej strony chcialem podkresli¢, ze dzieki prawom czlowieka
trzech pierwszych generacji, o ktérych wspomniatem, wpisanym do mie-
dzynarodowych konwencji, a w §lad za nimi do konstytucji, cztowiek
uzyskal wigksze poszanowanie tych praw. Po II wojnie $wiatowej
powstaly instytucje, ktére maja na celu zapewnienie przestrzegania praw
czlowieka w réznego rodzaju aspektach i stanowiag nowoczesne mecha-
nizmy ochrony tych praw. Chcialbym wspomnie¢ jedynie o Europejskiej
Konwencji Praw Czlowieka i Europejskim Trybunale Praw Czlowieka,
ktory po raz pierwszy w historii §wiata doprowadzil do postawienia poje-
dynczego czltowieka na réwni z panstwem. Ten czlowiek nie jest juz pod-
danym panstwa tylko jego réwnorzednym partnerem. Do tego stopnia
dowartosciowanym, ze moze pozwa¢ dowolne panstwo, réwniez to, kto-
rego jest obywatelem, przed Trybunat Praw Czlowieka w Strasburgu dla
dochodzenia naruszonych przez niego praw. Jest to rewolucja §wiatowa
w traktowaniu czlowieka, ktéra dokonata si¢ po II wojnie §wiatowej i kto-
ra nalezy bardzo pozytywnie oceni¢. Fundamentem praw czlowieka jest
jego godno$¢, chod nie zawsze jest to expressis verbis wyrazone w aktach
prawnych.

Chciatem tu zwréci¢ uwage, ze godnos¢ jest traktowana réwniez jako
czynnik, ktéry ma chroni¢ czlowieka nawet przed nim samym, albowiem
jest ona niezbywalna. Podam tu jako bardzo obrazowy przyklad orzecze-
nie francuskiego Trybunalu Kasacyjnego, stanowigcego odpowiednik na-
szego Sadu Najwyzszego, ktéry podtrzymal orzecznictwo sadu nizszej
instancji, zakazujace wystepowania w cyrku czlowiekowi kartowi, ktory
byt uzywany jako zabawka. Cyrk i zatrudniony w nim czlowiek o niskim
wzroécie bronili si¢ przed sadami francuskimi, twierdzac, ze jest to spo-
sob zarobkowania, ktory 6w cztowiek dobrowolnie wybral. Jednak Try-
bunat Kasacyjny orzekl, ze godno$¢ czlowieka jest wartoscia, ktdra nie
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mozna dysponowac. Nawet sam czlowiek nie moze dysponowa¢ swoja
godnoscig, nie moze si¢ jej zrzec. Dlatego panstwo ma obowigzek chro-
nienia tej godno$ci nawet w sytuacji, gdy obywatel chce si¢ tej godnosci
zrzec. Jest to fundament, ktéry przyjmowany jest przez szereg konstytucji,
fundament praw czlowieka i w ogéle fundament ich rozwigzan prawnych.
Dalszym skutkiem ochrony godno$ci czlowieka jest powotanie trybunatow
konstytucyjnych w poszczegoélnych panstwach, ktére maja na celu ochro-
ne mniejszosci przed wigkszoscia.

Trzeba pamietad, ze rdzne prady postmodernistyczne usitujg czesto
swe poglady, wartosci, czy raczej pseudo warto$ci wprowadzi¢ jako obo-
wigzujace prawo, wykorzystujac do tego systemy demokratyczne, gdzie
korzystajac z zasady wigkszo$ci mozna przeglosowac praktycznie wszyst-
ko. Dlatego powstaly trybunaty konstytucyjne, ktére majg na celu réwno-
wazenie tych uprawnien i ochrone tych mniejszosci, ktére tylko z tej racji,
ze si¢ znalazty w mniejszo$ci, mialyby by¢ pewnych praw pozbawione. Na
szczescie te trybunaly istnieja i rozwijaja sie. Rowniez w Polsce istnieje Try-
bunal Konstytucyjny, i mimo, Ze jest on czasami poddawany réznego
rodzaju krytyce, cale szczescie, ze jest, w przeciwnym przypadku mieliby-
$my do czynienia z tym, o czym méwit Ojciec Swiety Jan Pawet II pod-
kreslajac, ze ,jesli nie istnieje zadna ostateczna prawda, bedaca przewod-
nikiem dla dzialalnosci politycznej i nadajaca jej kierunek, tatwo o instru-
mentalizacj¢ idei i przekonan dla celéw, jakie stawia sobie wladza.
Historia uczy, ze demokracja bez wartosci fatwo si¢ przemienia w jawny
lub zakamuflowany totalitaryzm™. Nalezy jednak podkresli¢, ze te zasady
postmodernizmu jeszcze nie zdominowaty prawa. Prawnicy sa w gruncie
rzeczy konserwatywni, dlatego, ze cala nauka prawa bazuje na normach,
ktore musza si¢ opiera¢ na pewnych warto$ciach, fundamentach.

Postmodernistyczny relatywizm, kwestionowanie tradycyjnych war-
to$ci i opartych na nich praw, konstruowanie nowych praw, ktére nazywam
pseudo prawami, to jednak zjawiska, ktérych nie nalezy lekcewazy¢. Tym
tendencjom moga si¢ oprze¢ prawnicy o gruntownym przygotowaniu
zawodowym, znajacy nie tylko sztuke interpretacji prawa, ale takze maja-
cy mocne fundamenty etyczne.

? Przemowienie Jana Pawla II w polskim Sejmie (11 czerwca 1999)
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WYCHOWANIE JAKO SZTUKA
- W SWIECIE IDEI NIEWIARY W CZLOWIEKA

Najpierw zostanie przedstawionych kilka mysli inspirowanych tema-
tem Konferencji z perspektywy ksiedza — teologa — wychowawcy; w drugiej
czedci artykutu koncentrowac si¢ bede na wizji wychowania w kontekscie
wspolczesnej kultury wielkomiejskiej, na jej aspekcie, ktoéry nazywam
kulturg ulicy i kulturg podworka.

WYCHOWANIE DZISIA]J

Istnieje pewnego rodzaju podobienstwo miedzy postmodernizmem
(choc¢ ten jest amorficzny, wielowatkowy), a fundamentalizmem. Upatru-
je to podobienstwo, ten wspolny rdzen — w utracie wiary w cztowieka. Tak
fundamentalizm, jak postmodernizm stanowig bowiem dwa sposoby re-
akeji na upadek godnosci osoby ludzkie;:

- fundamentalizm reaguje tak: ,wszystkim odebra¢ wolnos¢!”
- postmodernizm za$: ,nie ma znaczenia co myslisz, wszystko jedno”.

Te przeciwstawne reakcje sg paradoksalnie podobne.

Ot6z 1w jednej i wdrugiej jest — brak wiary w czlowieka, brak wiary
w mozliwos¢ towarzyszenia czlowiekowi. Brak wiary w wychowanie czlo-
wieka.

Moje myslenie na ten temat zainspirowane zostato praktyka, wynika
z osobistych, licznych do$wiadczen, z lat kontaktu z dwoma rodzajami
grup ludzi - z jednej strony z grupami, ktére nazwe ,,lewackimi’, postmo-
dernistycznymi, z drugiej zas to grupy ,radiomaryjne”, fundamentalistycz-
ne. Do$wiadczylem tego, ze bylem w mojej dzialalnosci dla mtodziezy
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réwnie ostro atakowany przez jednych i drugich. Wéwczas to zauwazytem
ich ukryte podobienstwo.

Jaka jest prawda o czlowieku dla mnie, ksigdza - teologa i wycho-
wawcy? Jako wychowawca musze wierzy¢ w czlowieka. Nie przyjmuje w tej
sferze zdania postmodernistow, ze ,,kazdy sam si¢ wychowuje”. Przyklad:
mlodsza kolezanka méwi mi, ze nie bedzie chrzci¢ swego dziecka, zeby
samo sobie wybralo religie. Ja jej na to méwie: ,,To i nie ucz go zadnego
jezyka, niech sobie wylosuje w wieku 18 lat, ktérym ma moéwi¢”. Bo religia
jest dla mnie - takze! - jezykiem, komunikacja.

Istnieja dzis silne, a nieformalne i niejawne wplywy szeroko rozumia-
nej kultury masowej na wychowanie mlodziezy. Wspélnie z psychotera-
peuta Ryszardem Izdebskim ukuli$my termin: Postmodernistyczny Ano-
nimowy Wychowawca, w skrécie PAW. To twér amorficzny i bezosobowy,
niemajacy zadnych §wiatopogladowych wyréznikéw, cheacy tylko sie po-
doba¢. Mozna jego wladzy przeciwdziatac.

Nie przyjmuje tez zdania fundamentalistow — oni z kolei chcg wszyst-
kich ,,umundurowac’, ,,chwyci¢ mlodziez za twarz”, wsadzi¢ mtodych
ludzi w ,ciasne buty”. Tu trafnym przykladem jest radomski program
»Malolat” sprzed kilku lat: policja zatrzymywata na mie$cie mtodych ludzi
po godzinie 22-iej, niezaleznie od tego co robili, nakazywala siedzenie
w domu.

Tak wiec wychodzac z obu tych pozycji z zamiarem wychowania — ma
sie problem! Tymczasem mozliwa jest ,,postawa $rodka™ da si¢, mozna
mie¢ wplyw na czlowieka, mozna go przekonac do dobra.

Oto kilka waznych dla mnie tez w zakresie wychowania, w zakresie
prawdy o cztowieku:

— oferowac dzieciom to, co najlepsze;
- miec¢ czas dla wychowankdw;
— stawia¢ w obliczu wyzwan i wymagan, wznieca¢ gléd sukcesu i wiare

W jego osiggniecie.

PODWORKO ZAMIAST ULICY

Wzrost liczby ludnosci na naszym globie, intensywne uprzemysto-
wienie coraz wiekszych obszardéw oraz nowe modele kulturowe doprowa-
dzily do powstawania wielkich skupisk ludzkich. Zjawisko to zwane ur-
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banizacja doprowadzilo do tego, ze wspoiczesnie ponad polowa ludnosci
$wiata zamieszkuje w miastach. Wraz z pojawieniem si¢ duzych miast,
ulica reprezentowala zaréwno szanse jak i zagrozenia zwigzane z wcho-
dzeniem w zycie zbiorowe. Kiedy zmienialy si¢ czasy wraz z nimi zmie-
nialy sie szanse i zagrozenia jakie niosta ze sobg ulica. Zawsze jednak
kontakt z rzeczywistoscia reprezentowang przez ulice byl z jednej strony
niebezpieczny, z drugiej jednak bywat wspierajacy. Dla niektérych bowiem
ulica stanowila ostatnig deske ratunku. Jedynie na jej czarnym rynku ustug
mogli sprzeda¢ co$, co dawato im szans¢ przetrwania. Czasami za prze-
trwanie chocby o dzien dluzej placili ogromna cene. W ten sposéb wielu
ludzi pograzylo si¢ w ulicznym rynsztoku. Ocalili Zycie za cen¢ wegeto-
wania na spolecznym marginesie. Historia zna jednak przyktady spektaku-
larnych karier - jak chocby czyscibuta Rockefellera — zaczynajacych si¢ whas-
nie na ulicy, a koficzacych sie na szczytach §wiatowego biznesu i sztuki.

Od wyobrazen XIX-wiecznej ulicy przejdzmy do tetnigcych zyciem
wspdlczesnych metropolii. Ulica bardziej niz kiedykolwiek i w odniesieniu
do znacznie wigkszej liczby mlodych ludzi, jest miejscem wchodzenia
w rzeczywisto$¢ ponadprywatng. To oznacza, ze dotychczasowy formalny
system edukacyjny i wychowawczy, reprezentowany przede wszystkim
przez szkote i rodzing, przestal odpowiada¢ na ich zapotrzebowanie. Wiek-
szo$¢ wiedzy i umiejetnosci oferowanych przez szkole okaze si¢ przydatna
dopiero w dorostym zyciu, a jaka$ cz¢$¢ nie przyda si¢ nigdy. Musza wigc
oni wychodzi¢ poza $wiat dorostych w poszukiwaniu waznych dla nich
umiejetnosci. Ponadto wyraznie wzrosty zasoby ulicy, ktéra juz nie kojarzy
sie z mrocznos$cig zaulkéw i czarnych charakteréw jej stalych bywalcow.
Kontakt z ulicg przestal by¢ postrzegany jako niebezpieczenstwo utraty
spolecznego prestizu lub zagrozenie osobistej nietykalnosci.

Wspolczesna ulica jest kolorowa, kusi rzeczywistoscig dynamiczng
i zréznicowang oferty. Do niej zwracaja sie fasady budynkéw i witryny
sklepéw. Atrakcyjne reklamy oferujg réznorodne towary i ustugi. Niemal-
ze na ulice wystawiane sg stoliki, przy ktérych mozna przysias¢, aby spo-
zy¢ positek lub spotkac sie z przyjaciétmi. Elektryczne oswietlenie stwarza
iluzje niekonczacego sie dnia. Dlatego wiele wspolczesnych metropolii
nigdy nie kladzie si¢ spac (the city never sleeps). Kto kiedys byt na nowo-
jorskim Times Square lub w innym podobnym miejscu, wie jak daleko
tamta ulica odeszla od swego pierwowzoru. Dzisiejsza ulica stwarza wra-
zenie wielkiej atrakcyjnosci. Spedzamy na niej coraz wiecej czasu. Bywa-
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nie na ulicy nalezy wrecz do nobilitujacych rytuatéw. Ulica oferuje szybko
rosnacy komfort. W ostatnim czasie zyskata nawet dach. Wskutek tego
oferuje stabilne warunki ,,pogodowe” i zawsze pelne ,,storice”. Centra han-
dlowe, ktdre gesto powstaja w wielkich miastach na catym $wiecie, przej-
muja wiele funkcji ulicy rozumianej jako przestrzen konsumpcji, publicz-
nych wydarzen i towarzyskich spotkan. W niektérych wypadkach preten-
duja do roli nowych centréw miejskich, w ktorych koncentruje si¢ zycie
miasta lub przynajmniej jego czesci. To powoduje znaczace zmiany za-
chodzace nie tylko w infrastrukturze i lokalnym handlu, ale w sposobie
funkcjonowania miasta i stylu zycia jego mieszkancéw.

Z praktycznego punktu widzenia nowoczesne centra handlowe sa
lepsza wersjg ulicy. Wyraznie do niej nawigzujg poprzez skwery z fontan-
nami, drogowskazy z nazwami sklepéw, taweczki i zielen. Jednak tutaj
nigdy nie pada deszcz i zawsze $wieci stonce. Rzeczywisto$¢ wokot pulsu-
je w rytm muzyki i daje poczucie udziatu w czyms waznym i dobrze zor-
ganizowanym. Oferuje si¢ wielkie ilo$ci réznorodnych towaréw, z ktérymi
mozna obcowa¢ nawet jesli nie sta¢ nas na ich zakup. Ludzie ogladaja
atrakcyjnie wystawione towary, przymierzaja i kupuja, zasiadaja w barach
i kawiarniach, spaceruja. Przychodza tu gwiazdy kina i muzyczni idole,
a ci ktorych dzi$ jeszcze nie znamy, juz jutro moga znalez¢ si¢ w gronie
przyjaciol. Wystarczy na sofie zapisa¢ swoj numer telefonu, a juz wkrétce
moze zadzwoni¢ nowy znajomy. Tutaj nikt nie liczy czasu. Nawet zegary
stracily racje bytu i przestaty przypominac o jego uptywie. Problemy spo-
teczne wypychane sg na zewnatrz lub glteboko skrywane, aby nie szpeci¢
sterylnych wnetrz i nie wprowadza¢ w zaklopotanie klientéw. Drugie zy-
cie podskdrnie toczy sie i rozkwita mimo wszechobecnych kamer i czujnej
ochrony.

Mtodzi odkryli wiele zalet centréw handlowych: wielofunkcyjnosc¢,
nowoczesnos¢, komfort, bezpieczenstwo i przynajmniej pozorng dostep-
nosc¢ wszystkiego czego potrzebuja. W ankiecie przeprowadzonej w jednym
z krakowskich centréw handlowych wskazywali oni na centra handlowe
jako najwazniejsze miejsca w przestrzeni miasta, do ktérych zaprosiliby
swoich gosci. Dopiero stamtad zabraliby ich na Wawel lub Rynek Gléwny.
Dla nich centra handlowe to wielka przestrzen spotkan, ktérg mozna za-
gospodarowac na rézne sposoby. Tutaj kazdy jest u siebie. Chociaz jest to
przestrzen publiczna, panuje tutaj atmosfera wielkiej goscinnosci. Mile
widziani sg wszyscy, ktorzy chca wydawac pienigdze. Dzieci, ktore jeszcze
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ich nie maja, zapobiegliwie przygotowywane sg do tej najwazniejszej zy-
ciowej roli. Poki co, jako lepsi znawcy tego co na topie, doradzaja niepew-
nym wyboru rodzicom. W rewanzu dostang ,,szampana’ Piccolo na syl-
westrowe kinder party lub Mortal Combat na smetne niedzielne popo-
tudnie.

Wiréd wielu zalet centra handlowe maja jedng powazng wade: nie
stwarzaja zadnej okazji do twdrczej aktywnosci i nie oferujg niczego poza
tym, co oplaca si¢ ich wlascicielom. Zostaly ,,skrojone” na miar¢ masowych
gustéw i od masowego klienta oczekujg jedynie masowej konsumpgiji.
Staraja si¢ przejac jedynie korzysci finansowe jakie czerpie si¢ z prowa-
dzenia dziatalnosci na nominalnej ulicy. Ulica w calej swej historii zmie-
niala swoje oblicze przestajac by¢ jedynie traktem komunikacyjnym,
a stajac si¢ coraz bardziej przestrzenia publiczng. Coraz czgsciej byta to
przestrzen handlowa i ustugowa, miejsce ludzkich spotkan, wydarzen
artystycznych i kulturalnych, a takze obchoddéw patriotycznych i religij-
nych. Z czasem na ulicy znalazlo si¢ coraz wigcej funkcji stanowigcych
odpowiedz na rézne zjawiska, ktore stawaly sie sposobem bycia ulicy. Wraz
z clochardami pojawialy sie programy majace zaradzi¢ bezdomnosci,
»dzieci ulicy” stawaly si¢ obiektem zainteresowania pedagogoéw, zebrakow
starano si¢ naméwic do podjecia innego zajgcia. Problemy ulicy jako prze-
strzeni publicznej stawaly si¢ publicznymi zadaniami. Ich rozwigzania
podejmowaly si¢ organizacje, ktére z publicznym mandatem wchodzily
w przestrzen ulicy stajac si¢ jej waznym elementem.

Jesli wiec wspdlczesne centra handlowe maja spetnia¢ funkcje prze-
strzeni publicznej jako nowoczesne ulice, to obok oferty czysto komercyj-
nej powinny odpowiadac na te same wyzwania, z ktérymi mierzy si¢ no-
minalna ulica. W ich przestrzeni winny pojawi¢ sie spoleczne funkgje,
ktore s osiggnigciem cywilizacyjnym duzych miast. Rozumiem przez to
choc¢by miejsca stuzace dzieciom i mlodziezy, ktére winny stwarza¢ im
okazje do spedzania czasu w sposob bezpieczny i twdrczy.

Wraz z upowszechnieniem si¢ nowoczesnych technologii multime-
dialnych ulica wkroczyla w rzeczywisto$¢ wirtualng. Od tej pory nie trze-
ba wychodzi¢ z domu, aby znalez¢ si¢ na ulicy. Niemalze nieograniczony
dostep do zasobdw ulicy mozna uzyskac za posrednictwem sieci interne-
towej. W ten sposdb wirtualna ulica stata si¢ podstawowym $rodowiskiem
zycia dla wielu mlodych ludzi. W tym kontekscie okreslenie ,,dzieci ulicy”
nabralo nowego znaczenia i odnosi si¢ takze do tych, ktérzy zadomowili
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sie w cyberprzestrzeni. Tam majg swoich wirtualnych rodzicéw i interne-
towych przyjaciol. Stamtad czerpia wiedzg o $wiecie, karmia rybki i pod-
lewajg kwiaty. Spedzaja tam dlugie chwile, jak niegdy$ w osiedlowej $wiet-
licy.

W powszechnym wyobrazeniu $wietlice to ciasne pomieszczenia
z telewizorem i stotem do ping-ponga, gdzie emerytowana pani nauczy-
cielka, duza i ciepla jak piec kaflowy, z réwnie gorliwymi co niedoswiad-
czonymi wolontariuszami, spieszy z pomocg w rozwigzywaniu zadan
szkolnych, a wieczorem rozdaje drozdzéwki z herbatg. Wyobrazenia nie-
znacznie odbiegaja od rzeczywisto$ci. Wigkszo$¢ znanych mi $wietlic to
niestarannie urzadzone pomieszczenia, w ktérych zgromadzono sporo
niekompletnego i niesprawnego sprzetu pochodzacego od przypadkowych
darczyncéw. Mocno przestarzate wyposazenie nie do$¢, ze nie stwarza zbyt
wielu mozliwosci uzytkowania, to jeszcze dobitnie zaswiadcza o statusie
miejsca, w ktérym si¢ znalezli. Status miejsca wyznacza z kolei pozycje
spoleczng jego bywalcoéw. Lokalizacja $wietlicy zwykle na tylach szkoty,
parafii czy spoldzielni mieszkaniowej skazuje ja na drugorzedna role
w stosunku do gléwnego nurtu pracy z dzie¢mi.

Swietlice miaty by¢ alternatywa dla ulicy. Kiedy ulica byta wielkim
zagrozeniem dla dzieci wypchnietych z domu przez alkohol, przemoc,
ciasnote i biede, byly jasnymi punktami na ciemnej mapie miasta. Ofero-
waly cieply kat i strawe oraz schronienie przed domowymi awanturami.
Chwile beztroskiej zabawy w gronie réwiesnikéw, gdy uliczne bandy weig-
galy w $wiat przestepczosci. Pomoc w problemach szkolnych, gdy rodzice
umieli liczy¢ tylko puste butelki i czyta¢ ogloszenia o zapomogach. Byly
przystankiem na drodze ze szkoty bez sukceséw do domu bez perspektyw.
Czasami przystankiem na jednokierunkowej drodze do domu dziecka.

Swietlice nie mogty spetni¢ wielu waznych zadan nawet wéwczas gdy
zjawiali sie tam pelni dobrej woli dorosli. Byly schronieniem dla dzieci
przed ztym $wiatem, ale nie uczyly jak nie da¢ si¢ ztemu poza jej terenem.
Pomagaly zaliczy¢ kolejny rok w szkole, ale nie uczyly wierzy¢, ze znacznie
wigksze sukcesy sa w zasiggu mozliwosci. Byly miejscem dzieciecych spot-
kan, ale nie oferowaly trwalego srodowiska réwiesniczego, ktoére mogto
by¢ silnym oparciem na czas kryzysow.

Florian Znaniecki uwazal, ze ,,samorzutne zrzeszenia dzieci i mlo-
dziezy” majg do spelnienia wyjatkowo istotna role, ktérej w zaden sposéb
nie moga wypelni¢ sformalizowane instytucje jak cho¢by szkota. Znanie-
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cki byt przekonany, ze istnieje istotna potrzeba ,wytworzenia w naszym
kompleksie spotecznym” miejsca dla ,,grup mlodocianych réwiesnikow”
i nadania im wyraznej funkcji spolecznej ustanowionej przez dorostych.
W rozumieniu Znanieckiego chodzi o powierzanie grupom réwiesniczym
zadan wychowawczych czy raczej samowychowawczych. Kreowanie lide-
réw mlodziezowych to dla kazdego srodowiska wychowawczego zadanie
szczegolnego znaczenia. Zadne $rodowisko mlodziezowe nie jest w stanie
rozwija¢ si¢ harmonijnie i zapewni¢ sobie przekazu norm i zasad poste-
powania jesli nie wytworzy grupy mlodych réwiesnikow, bedacych jego
lokomotywa.

Wiele lat temu ogladalem w telewizji cykliczny program, ktéry nosit
tytul ,Tata, a Marcin powiedzial..”. Piotr Fronczewski jako ojciec toczyl
w nim diugie i wielce pouczajace spory z mtodym Mikotajem Radwanem
w roli syna. Jak na nasze tradycje i wspolczesne uwarunkowania, program
ukazywal wrecz wzorcowe relacje ojca i syna. W kraju, w ktérym ojcowie
najczesciej bywali albo na wojnie albo w barze, ojciec zasiadat do rozmo-
wy ze synem. Ta za$ byla Zywa, partnerska i rzeczowa. No i towarzyszyl
jej jeden wyjatkowo wazny szczegol: zawsze zaczynala si¢ od opinii szkol-
nego kolegi Marcina, ktorg jako niepodwazalny aksjomat na wstepie roz-
mowy prezentowal mlody Radwan. Dalszy ciag dyskusji ujawnial ogrom-
ne przywigzanie do autorytetu starszego kolegi Marcina, a w $lad za tym
opinii, ktére wyrazal.

Po dwoch moze trzech latach dzialalnosci osrodka na Dlugiej 42
w Krakowie postanowiliémy wsréd naszych podopiecznych przeprowadzi¢
sondaz. Do wszystkich wychowankéw placéwki skierowalismy ankiete.
Pytaliémy miedzy innymi o zasadnicze motywy sklaniajace do przynalez-
nosci do spolecznosci placéwki, zaufanie i autorytety. Odpowiedzi poka-
zaly, ze grupa o bardzo wysokiej pozycji sa rowiesnicy. Blisko 70% wycho-
wankéw osrodka wybrata odpowiedz ,,niektérzy réwiesnicy”. Na drugim
miejscu znalezli sie ,wszyscy wychowawcy”. Z odpowiedzi na pozostale
pytania wylanial si¢ obraz spotecznosci, ktéra za najwazniejszy wymiar
swego funkcjonowania, sklaniajacy do dlugoterminowego kontaktu uzna-
je ludzi. Wartosci spoleczne: przyjazn, akceptacja i blisko$¢ innych oséb
wskazywane jako najcenniejsze zasoby, dopelnialy ten obraz.

Opracowane wyniki sklonily nas do zaakcentowania znaczenia
i atrakcyjnosci réwiesniczego wsparcia. Stanowily takze podstawe do utwo-
rzenia pierwszej grupy liderskiej oraz przygotowania wieloletnich progra-
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mow pracy z liderami mlodziezowymi. Kiedy otwierali§my kolejne pla-
cowki zawsze wazng role, szczegdlnie w poczatkowej fazie zawigzywania
sie srodowiska, odgrywali liderzy zwigzani z organizacja mocno i dlugo-
terminowo. Owczesne odkrycie, potwierdzajace naukowe twierdzenia
autorytetéw z dziedziny socjologii i pedagogiki stato si¢ jednym z funda-
mentdéw naszego dalszego rozwoju. Dzisiaj trudno wyobrazi¢ sobie funk-
cjonowanie naszych placéwek bez solidnej pracy z liderami. Co wiecej, na
bazie tamtych doswiadczen powstaly projekty zaadresowane do innych
srodowisk: Malopolskie Forum Lideréw Mtodziezowych, Krakowska Aka-
demia Samorzadnosci czy projekt Korba dla mtodziezy na Slasku.

Innym waznym odkryciem bylo to, iz efekty zakorzenienia i wptywu
wychowawczego pojawiajg si¢ po okoto 2 - 3 latach kontaktu ze srodowi-
skiem wychowawczym. To potwierdzito nasze intuicyjne opinie na temat
diugoterminowego kontaktu jako koniecznego warunku dla efektéw wy-
chowawczych. Odtad szukali$my réznych sposobéw, aby kontakt z pla-
cowka trwal dostatecznie diugo i przebiegat intensywnie. Skutkiem tych
dtugoletnich zwigzkéw ze srodowiskiem wychowawczym byly znaczace
osiggniecia naszych wychowankow, a takze liczne przypadki zwigzywania
z nim karier zawodowych naszych podopiecznych.

Kiedy rozpoczynali$my dziatalnos¢ wychowawcza, prowadzona przez
nas placowka funkcjonowata w ramach systemu edukacji jakby na prze-
dtuzeniu szkoty. Tak byly lokalizowane analogiczne placéwki popularnie
zwane $wietlicami. Obok szkot, albo w wynajmowanych przez szkote po-
mieszczeniach, nauczyciele prowadzili zajecia dla tych, ktérzy zwykle
z powodu braku odpowiedniego zaplecza rodzinnego, wymagali pomocy
W nauce oraz przyswojenia podstawowych umiejetnosci zyciowych. Pod-
stawowym punktem odniesienia byla szkota. Tak tez postrzegaly to same
dzieci. Swietlica byta przedtuzeniem w sensie srodowiskowym ich do-
$wiadczen szkolnych. Préby zdystansowania sie¢ wobec tego modelu byly
trudne. Organizujac zajecia edukacyjne w odniesieniu do zajec szkolnych
natrafialiémy na rozliczne sytuacje konfliktowe. Szkola oczekiwala, ze
bedziemy wypelnia¢ wobec niej zadania stuzebne, np. zastagpimy dom,
w ktorym dziecko ma odrobi¢ zadania.

Wraz ze zmianami w ustawie o pomocy spotecznej prowadzone przez
nas placowki nazwane zostaly placéwkami opiekunczo-wychowawczymi
wsparcia dziennego i staly si¢ narzedziami wspierania rodziny znajdujacej
sie w kryzysie. W duzej mierze byl to efekt silnie promowanej polityki
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prorodzinnej, ktora akcentowala znaczenie rodziny i w jakims sensie pod-
porzadkowywata inne obszary zycia dziecka pod jurysdykeje jego rodzi-
cow. W tym modelu stali$my si¢ elementem systemu, ktéry zobowiagzywat
nas do wykonywania réznych zadan na rzecz rodziny i jakims$ sensie pod-
porzadkowal jej deficytom. Dom za$ oczekiwal, Ze zastapimy rodzicow
w wypelnianiu ich zadan. Dodatkowym wzmocnieniem takiej roli byto
umiejscowienie placéwek dziennych w tym samym obszarze co calodo-
bowych, ktérych zadaniem jest sprawowanie calodobowej opieki nad
dzie¢mi pozbawionymi opieki rodzicielskie;.

My natomiast umiejscawialiémy nasza aktywno$¢ w obszarze, ktory
kiedy$ pewnie nazwalbym ulica, a dzisiaj z przekonaniem nazywam po-
dworkiem. Ulica jest anonimowa i relacje migdzyludzkie majg charakter
incydentalny. Z tego tez powody bywa niebezpieczna i marginalizuje. Be-
dac ,,zadaszonym” podwoérkiem z duzg i ré6znorodng ofertg zaje¢ oraz
obecnymi na nim dorostymi zaoferowali$émy $wiat réwiesniczych relacji.
To nasze podwdrko istnieje na przecieciu innych waznych dla mlodego
czlowieka obszaréw: rodziny, szkoty i ulicy. Nieustannie z nimi wchodzi
w interakgje, a czasami w konflikt.

Podwdrko nie jest miejscem spolecznie izolowanym. Istnieje na sty-
ku czy tez na przecieciu wielu roznych §wiatéw. Przechodza przez nie
zarowno mieszkancy jak irdzni inni ludzie. Na podwdrko wychodza
okna mieszkan i instytucji. Obok tetni zycie ulicy. Jednak podwoérko ma
swoja tozsamo$¢. Podworko jest przestrzenia nieformalnych relacji mig-
dzyludzkich. Nie obowiazuja tutaj szkolne zasady. Nie sigga tutaj domowa
dyscyplina. Nie oznacza to jednak, ze jest to $wiat bez zasad. Rodza si¢
one w drodze spotecznego kompromisu i obyczaju. Leszek Piskorz w ksigz-
ce pt. ,,Ja, kinder z Grzegérzek” opowiada o tym jak chlopcy z krakowskich
Grzegorzek respektowali podczas bojek zasade ,,do pierwszej krwi”. Z sen-
tymentem wspomina obecno$¢ i respektowanie niepisanych zasad, ktére
regulowaty podworkowe zycie. W czasach gdy gry komputerowe oferuja
trzy zycia, owe zasady odeszly w cien z tamtych podwérkiem, na ktérym
wyrosta Galeria Kazimierz.

Podwdrko jest miejscem gdzie stawia si¢ pierwsze samodzielne kro-
ki w ,,przestrzeni publicznej”. Tutaj spontanicznie ksztaltujg si¢ nasze spo-
teczne umiejetnosci. Wprawdzie w sytuacji zagrozenia mozna wezwac
pomocy $wiata dorostych, albo pobiec na skarge, jednak zwykle dazy sie
do samodzielnego osiagnigcia zadowalajacej pozycji spotecznej. Obecnos¢
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na podworku nie jest obowigzkowa. Jest to $wiat naszych pierwszych wol-
nych wyboréw. Bardzo wiele inicjacyjnych wspomnien ma zwiazek z po-
dworkiem: pierwsze zwycigstwo i porazka w rozegranym meczu, pierwsza
bdjka w swojej lub cudzej obronie, przyjazi, mitos¢, oszustwo, zdrada,
pierwszy lyk alkoholu i pierwszy papieros...

Na podwdrko trafia si¢ za posrednictwem réwiesnikéw. I dla nich.
Jest kto$ kto nas na nie wprowadza. Nikt dorosty. Réwiesnik. Dzieki niemu
$wiat podworka staje przed nami otworem. Podwdrko jest dostepne dla
kazdego, kto zostal na nie przyprowadzony i zaakceptowatl jego reguty.
Rézne podworka maja rézne reguty. Wraz z uptywem lat zmieniajg sie
nasze podworka. Zwigksza sie takze ich odlegto$¢ od domu, w dostownym
i przeno$nym sensie.

Podworko odpowiada na biezgce potrzeby dzieci. Wiedza i umiejet-
nodci, ktérych dostarcza szkola majg szanse przydac sie w blizej nieokres-
lonej przysziosci. Jest jednak szereg umiejetnosci potrzebnych ,,tu i teraz”
Sa to gléwnie umiejetnosci spoteczne: zdolnos¢ do nawiazywania i utrzy-
mywania kontaktéw, pokonywanie wlasnej niesmialosci, przyjmowanie
krytyki i zyskiwanie odpornosci na ataki, umiejetno$¢ przekonywania
innych do swoich racji.

Podwdrko to miejsce narodzin tozsamosci ,,obywatelskiej”. Dom ro-
dzinny na mocy wiezéw krwi i przekazu tradycji faczy nas z rodzing, ta
blizszg i tg dalsza. To miejsce narodzin i rozwoju $ciéle plemiennych zo-
bowigzan. Szkota jest miejscem spotkania z rzeczywisto$cia instytucjonal-
na (procedury, zobiektywizowany system ocen, jasno opisane role spo-
teczne). Tutaj uczymy si¢ zycia w ramach instytucji. Podwoérko w okresie
dziecinstwa reprezentuje ten obszar, ktéry w dorostym zyciu bedziemy
kontynuowac poprzez nasze zycie towarzyskie czyli czas miedzy aktyw-
noscia zawodowa a zyciem rodzinnym. W okresie dorastania mtody czlo-
wiek funkcjonuje na tych trzech obszarach: dom - szkota — podworko.
Obszary te pozostajg ze soba we wzajemnej interakcji. W sytuacji stabego
domu i braku sukceséw szkolnych znaczenie podwoérka przybiera na sile.

Wychowanie bylo i pozostaje takze w epoce postmodernizmu i fun-
damentalizmu - sztuka.
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1. WSTEP

Spoérod wszystkich nauk spolecznych ekonomia jest nauka budza-
cg najwieksze publiczne zainteresowanie. Jest tak, gdyz obiecuje dostar-
czy¢ narzedzi rozwigzujacych odwieczny problem biedy, deprywacji
potrzeb materialnych i powracajacych kryzyséw. Jest tak, gdyz ekonomia
zajmuje si¢ gospodarowaniem, ktdre z natury jest procesem spolecznym
(nikt w pojedynke nie jest w stanie zapewnic sobie wysokiego poziomu
zycia). Jest tak, gdyz ekonomisci czgsto wystepuja w roli ,,doradcow
ksiecia’, a ich idee moga stac si¢ podstawg dziatan i polityk rzagdow. Opi-
nia publiczna oczekuje wigc od ekonomistow dostarczenia niezawodnych
»technologii rozwoju gospodarczego”, a sami ekonomisci chetnie przyj-
muja role guru.

Socjologia wiedzy podpowiada, ze w takich warunkach ze zlozonych
akademickich debat do swiadomosci ludzi najczesciej przedostaja si¢ twier-
dzenia pozbawione typowej i nieuniknionej w naukach spotecznych formy
uogolniajacej prawidlowosci (z prawdopodobienstwem 80 procent mozna
by stwierdzi¢, ze ...) lub deterministycznej zaleznosci warunkowej (w wa-
runkach P przyczyna X rodzi skutek Y, natomiast w warunkach W przy-
czyna X rodzi skutek Z). Nie powinno dziwi¢, ze ludzie chca prostych
recept i nie brak chetnych do dostarczania takich symplifikaciji.

W krétkim opracowaniu nie sposdb w adekwatny sposéb przedstawicé
stanu teorii ekonomicznej - jest zbyt zlozony i réznorodny. Warto jak
sadze pokaza¢, ktore z powszechnie przyjmowanych zalozen najczesciej
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docieraja do opinii publicznej w formie tak uproszczonej, ze grozacej
zideologizowaniem i przeksztalceniem w podstawe myslenia fundamen-
talistycznego.

2. MECHANIZM RYNKOWY, RYNEK A KAPITALIZM

Nie ma prawdopodobnie terminu czgéciej uzywanego niz rynek i go-
spodarka rynkowa, lecz pojecia te s3 na ogét nieprecyzyjnie definiowane
i uzywane tak, jakby byly prosta kontynuacja mechanizmu rynkowego'.
Zwroémy uwage, ze istota mechanizmu rynkowego jest uruchomienie
i wykorzystanie wérdéd dostawcow i nabywcédw konkurencji ofert. Wielos¢
i niezalezne skladanie ofert umozliwia ich poréwnanie i wybdr w sposob
zapewniajacy bezstronny rozdzial korzysci. Zderzenie wielkiej ilosci sprze-
dajacych i kupujacych jednorodne dobra i ustugi moze doprowadzi¢ do
uksztaltowania si¢ jednolitej ceny, na ktorg zaden pojedynczy podmiot nie
ma wplywu.

Zauwazmy, ze tak rozumiany mechanizm rynkowy moze zosta¢ uru-
chomiony w wielu réznorodnych sytuacjach. Korzysta zen indywidualny
nabywca nieruchomosci dajac ogloszenie o checi kupna mieszkania i po-
réwnujac napltywajace oferty, a takze administracja publiczna nabywajac
dobra (od spinaczy po komputery) lub zlecajac ustugi dla ludnosci. Me-
chanizm rynkowy stosowany jest bezproblemowo w transakcjach i wy-
mianach jednorazowych i natychmiastowych. Jesdli jednak transakcje
i wymiany maja si¢ odbywa¢ w czasie, obejmowac przyszle dostawy i za-
pewnia¢ wywigzywanie si¢ z umow, to niezbedne jest stworzenie instytu-
cjonalnych podwalin rynku, a w szczegélnoséci instrumentéw egzekwo-
wania uméw. Czasami, w skali lokalnej, w matej wspolnocie, wywigzanie
sie z umowy gwarantuje wstyd czy obawa przed spofecznym napig¢tnowa-
niem. W skali krajowej czy miedzynarodowej konieczne sg juz jednak
instrumenty prawne i skuteczny aparat wymiaru sprawiedliwosci. O ile
mechanizm rynkowy jest stosowany niemalze spontanicznie, to rynek jest
konstruowany, poszerzany i stabilizowany poprzez specyficzng mieszanke
nieformalnych i formalnych norm. Bez instytucjonalnego wsparcia do-

' C. arles Lindblom, The market system: what it is, how it works, and what to make
of it, Yale University Press, 2002.
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chodzi jedynie do sporadycznych transakeji i wymiany, a rynek jest ogra-
niczony w skali i podatny na zalamania®.

Mechanizm rynkowy i sam rynek funkcjonuja w szerszym kontekscie
spolecznym i kulturowym, ktdry, jesli respektuje i chroni wtasnos¢ pry-
watng, nazywany bywa kapitalizmem. Wartosci spoleczne i kulturowe
tworza ramy, w ktoérych funkcjonuje mechanizm rynkowy i sam rynek,
a ich réznorodnos¢ sprawia, ze istnieje wiele modeli kapitalizmu: od ame-
rykanskiego przez japonski po skandynawski i cho¢ kazdy z nich wyko-
rzystuje mechanizm rynkowy i rynki, to w wielu aspektach sa one do
siebie niepodobne, a réznorodnos¢ ta jest naturalna i uprawniona. Nie ma
takich podstaw, aby Japoni¢ przekona¢, ze wylacznie efektywny i upraw-
niony jest amerykanski model kapitalizmu®.

3. INSTYTUCJONALNE PODSTAWY
STABILNOSCI RYNKOW

Wspomnieli$my juz, ze rzeczywiste rynki podatne sg na irracjonalng
przesade (irrational exuberance): dazacy do uzyskania korzysci zatomizo-
wani uczestnicy rynku doprowadzaja do ,baniek spekulacyjnych” i do
kryzyséw. Analiza pokazuje, ze banki spekulacyjne pojawiaja sie jako ir-
racjonalny efekt agregacji indywidualnie racjonalnych decyzji. Z niewiel-
ka przesada mozna wiec powiedzie¢, ze konieczne s3 wprowadzane z ze-
wnatrz ograniczenia (regulacje), ktore majg chroni¢ uczestnikdéw rynkow
przed nimi samymi. Rynki sg stabilniejsze, gdy sa poddane regulacjom
etycznym i prawnym. Bez nich procesy rynkowe moga przypominac zja-
wisko chaosu, a same rynki mogg si¢ ,,zapada¢”. Kardiologiczny termin
»zapa$¢” wskazuje na ustanie czynnosci wymiany, na obumarcie poten-
cjalnie wzajemnie ubogacajacych wymian.

O ile w statycznym ujeciu rynek jest podatny na rozpad lub nawet
implozje, to zupelnie nie radzi sobie z problemem wyceny odlegtych w cza-

> O. E. Williamson, Ekonomiczne instytucje kapitalizmu, PWN, Warszawa, 1998.

*P. A. Hall, David Soskice (red.), Varieties of capitalism: the institutional foundations
of comparative advantage, Oxford University Press, 2001.

* C. Kindleberger, Szaleristwo, panika, krach: historia kryzyséw finansowych, WIG-
-Press Warszawa, 1999.
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sie, a wigc obarczonych niepewno$cia zdarzen. Stykajacy sie na rynku
kupujacy i sprzedawcy (popyt i podaz) doprowadzaja do ,,obiektywnej”
wyceny przedmiotéw wymiany. Ktdz jednak wyceni¢ ma wartos$¢ zasobow
naturalnych czy stanu srodowiska, gdy nie narodzily sie jeszcze pokolenia,
ktore stang wobec problemu wyceny?

Wykorzystanie rynkéw w polityce publicznej napotyka wiec funda-
mentalny problem ich niekompletnosci, nie mozna bowiem wywota¢
transakcji nieistniejacymi jeszcze dobrami pomiedzy nienarodzonymi
jeszcze stronami wymiany. Kazda polityka, ktéra rodzi skutki dla odleglej-
szej przyszlosci wymaga zajecia stanowiska, oceny, a wigc warto$ciowania.
Jesli o tym sie zapomina, to dzieje si¢ tak umyslnie, a apologetyka funda-
mentalizmu rynkowego w decyzjach politycznych prawdopodobnie stuzy
ukrytemu narzuceniu preferowanego przez dominujacych w danym mo-
mencie aktoréw systemu aksjologicznego.

4. WOLNY, LECZ OGRANICZONY WYBOR

W publicznym obiegu termin rynek funkcjonuje w prawie bezreflek-
syjnej zbitce jako ,wolny rynek”. Sformulowane wyzej uwagi pozwalaja
dostrzec na czym polega nieporozumienie ptynace z asocjacji rynku z przy-
miotnikiem wolny. Przede wszystkim wolne, lub inaczej dobrowolnie
zawierane s3 transakcje i dokonywane wymiany. Przyjmuje sig, i trudno
znalez¢ argumenty na rzecz tezy przeciwnej, ze dobrowolna wymiana
prowadzi do wzrostu dobrobytu stron wymiany. Twierdzenie, ze jaki$
zewnetrzny wobec stron transakcji podmiot posiada wiedze¢ o tym, ze
transakcja jest korzystna dla stron, a one o tym nie wiedzg, jest argumen-
tem trudnym do utrzymania w stosunku do 0séb dorostych, cho¢ pater-
nalistyczny przymus moze by¢ korzystny w wychowywaniu dzieci.

Dobrowolne transakcje zawierane sa w ramach uregulowanego ryn-
ku. W stosunku do rynku trudno orzekag, ze jest on wolny lub nie, gdyz
jest on konstruowany wtasnie po to, aby dobrowolnie i ptynnie zawierane
byty i realizowane transakcje. O gieldzie, jako segmencie rynku kapitalo-
wego, mozna sensownie wypowiadac sie identytikujac rozktad praw i obo-
wigzkow pomiedzy uczestnikami obrotu gietdowego. Prawa i obowiazki
powinny by¢ precyzyjnie zdefiniowane, aby wszyscy uczestnicy mogli
oceni¢ ryzyko zwigzane z nabyciem akcji i dobrowolnie podja¢ decyzje.
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Co wigcej, w przypadku rynku kapitalowego sam przedmiot obrotu (tytul
wlasnosci oraz uprawnienia do przysztych korzysci) jest konstruowany
poprzez regulacje prawne. Bez nich nie istnieje nie tylko rynek, lecz i sam
przedmiot rynkowego obrotu.

Nieuprawnione przenoszenie poje¢ adekwatnych do opisu przymio-
tow i dzialan jednostki na rynek jako spoleczny i prawny system umozli-
wiajgcy i ulatwiajacy przebieg transakcjii wymian prowadzi do pojawienia
sie ideologicznego pojecia ,wolny rynek’, z ktérego nie sposéb wyprowa-
dzi¢ praktycznych rozwigzan zapewniajacych efektywno$¢ wymian i trans-
akeji gospodarczych.

Sformutowane dotad tezy dotyczace cech konstytutywnych rynkow
s3, jak si¢ wydaje, trudne do empirycznego zakwestionowania. Watpliwo-
$ci budzi¢ moze zakwestionowanie twierdzenia, ze ciagle poszerzanie
pola wyboru jest warto$cig samg w sobie i powinno sta¢ si¢ celem polity-
ki panstwa. Nalezy si¢ zgodzi¢ ze stwierdzeniem, ze brak wyboru jest
stanem z natury ztym i ekonomicznie mato efektywnym. Nie mozna jed-
nak wykluczy¢ mozliwosci, ze istnieje pewien minimalny poziom mozli-
wosci wyboru powyzej ktoérego wzrost zakresu wyboru nie prowadzi ani
do wzrostu spotecznego bogactwa, ani do wzrostu poziomu zadowolenia
konsumenta. Ze tak jest mozna sie przekona¢ obserwujac zachowania
konsumentdéw, ktérzy na ogét wybieraja sposrod 4-5 marek interesujacych
ich produktow, a swiadomos$¢ wyboru sposrod znacznie wiekszej ilosci
mozliwosci paralizuje ich zdolnos$¢ do podejmowania decyzji.

Gdy uwzglednimy fakt, ze wybor wiaze si¢ z procesem poszukiwania
i optymalizacji, to dostrzezemy jeszcze bardziej niepokojaca mozliwos¢,
a mianowicie to, Ze wzrost mozliwosci wyboru moze prowadzi¢ do zacho-
wan erratycznych, niespdjnych w czasie. Jednostki, dazac do optymaliza-
cji swoich wyboréw, moga zmieniac z okresu na okres jego kryteria, za-
rzucaé podejmowane dzialania, zmienia¢ cele. Moze rodzi¢ to trudnosci
w konsekwentnym kierowaniu si¢ ku cenionemu dobru przysztemu. W ta-
kich warunkach zyskujemy, jesli pewne mozliwosci nie beda dla nas dzisiaj
dostepne. Istnienie ograniczen dla wyboréw moze by¢ indywidualnie
i spolecznie dobroczynne®.

> J. Elster, Ulysses unbound: Studies in rationality, precommitment, and constraints,
Cambridge University Press, 2000.
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5. DOSKONALA I PEENA INFORMACJA

W dyskusji dotyczacej mechanizmu rynkowego i efektywnosci rynku
na ogo6l pomija si¢ stwierdzenie, ze efektywnos¢ rozdziatu zasobéw go-
spodarczych (w zargonie ekonomicznym efektywnos¢ alokacyjna) wyma-
ga istnienia pelnej i doskonatej informacji. Nawet w dobie internetu in-
formacja nigdy nie jest pelna i doskonata. Naturalnym ograniczeniem jest
brak informacji dotyczacych przysziosci, przysztych warunkéw rynko-
wych, przysztych preferencji konsumentéw czy przyszltych technologii.
Ekonomicznym ograniczeniem jest koszt uzyskania informacji oraz koszt
jej przetworzenia. Kognitywnym ograniczeniem, dotyczacym gléwnie
jednostek, jest brak mozliwos$ci zrozumienia informacji.

Analiza teoretyczna uswiadamia nam jak wysokie s3 informacyjne
wymogi, ktorych spelnienie jest niezbedne, aby rynki funkcjonowaty efek-
tywnie. Praktycy gospodarczy wiedzg jak silne zr6znicowanie dostepu do
informacji wpltywa na poziom zyskéw i sukces konkurencyjny i wiedza,
ze trafnos$¢ prywatnych informacji i prywatnych prognoz jest kluczowym
warunkiem sukcesu rynkowego. Istnieje wigc naturalny konflikt pomiedzy
spoteczng korzyscig ptynaca z publicznego charakteru informacji, a pry-
watng korzyscia plynaca z ograniczenia dostgpu do informacji.

Rzeczywista gra rynkowa to gra w warunkach ograniczen rynkowych,
to w wielu przypadkach ,,odgadywanie” przysztosci. W takich warunkach
decyzje konsumentow, przedsiebiorstw i rzadéow rzadko sa optymalne.
Zawsze jednak tworzg faits accomplis, zmieniajg warunki, a przeszle de-
cyzje s3 na ogot interpretowane i oceniane w $§wietle nowych informacji
i czasami nowych kryteriow. Wobec takich ograniczen trudno moéwic
o efektywnosci decyzji (wymaga ona pelnej wiedzy o parametrach sytua-
cji decyzyjnej), nalezy raczej moéwi¢ o poprawnosci procesu decyzyjnego,
o starannosci i rzetelnosci®.

Zauwazmy, ze waga informacji dla przebiegu proceséw gospodarczych
jest rozumiana przez teoretykéw ekonomii przynajmniej od konca lat
czterdziestych XX wieku - od czasu prac Friedricha von Hayeka. Do opi-
nii publicznej przedostaje si¢ jednak pozbawiona ,,kryterium informacyj-
nego’ teza o efektywnosci rynku i racjonalnosci podmiotu decyzyjnego.

¢ G. Majone, Dowody, argumenty i perswazja w procesie politycznym, Scholar, War-
szawa, 2004.
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Bez uwzglednienia ograniczen informacyjnych teza ta jest jednak co naj-
wyzej karykatura wiedzy naukowe;j.

6. POWINNOSCI I UZYTECZNOSCI

Twierdzenie, ze ludzie dazg w swoich dziataniach do uzyskania po-
zadanej uzytecznosci (osiagnigcia celu, zadowolenia) jest z pewnoscia
prawdziwe. Termin uzyteczno$¢ jest wystarczajaco pojemny, aby pomies-
ci¢ i uzytecznos¢ ptynaca z bogacenia sie, z posiadania dobr materialnych,
a nawet, cho¢ moze si¢ to wydac przesada, altruizm (czyz bowiem altrui-
sta nie czerpie uzytecznosci ze swojej bezinteresownosci?).

Co wigcej, réznorodne uzytecznosci pozostaja w ztozonych relacjach
komplementarno$ci, substytucyjnosci i konfliktu. Ludzie dokonuja wy-
mian pomiedzy typami interesujacych ich uzytecznosci §wiadomie lub
nieswiadomie i nie zawsze jest tak, ze interesuje ich wylacznie uzytecznos,
ktorej zrodtem jest dostep do dobr materialnych.

W akademickich dyskusjach znajdujemy odzwierciedlenie ztozonosci
celéw i motywacji ludzkich dazen. Ekonomisci coraz czeéciej przypomi-
naja, ze to szczgscie (lub poczucie spelnienia), a nie dochdd jest wlasciwa
miarg spolecznego dobrobytu. Teoretycy zarzadzania przypominaja, ze
wynagrodzenie nie jest jedynym narzedziem motywowania pracownikow.
Filozofowie zwracaja uwage na istnienie moralnych powinnosci, ktérych
spelnienie zapewnia ludziom poczucie warto$ci wlasnego zycia, niezalez-
nie od mozliwych negatywnych skutkéw zachowan zgodnych z poczuciem
obowigzku (wobec Boga, rodziny, narodu).

Z dyskusji tych jasno wynika, ze homo economicus to cztowiek jed-
nowymiarowy, papierowy i karykaturalny, a nie postulowany przez Adama
Smitha, cztowiek pelnowymiarowy, przenikniety sentymentami moralnymi.

Za ten stan rzeczy odpowiedzialno$¢ ponosi czes¢ ekonomistow, ktorzy
mnoza ekonomiczne teorie wszystkiego (od rodziny do religii)” zapomina-
jac opatrywac swoje prace klauzulg informujaca, ze chodzi o ¢wiczenia
intelektualne, o pokazanie prostoty i granic rozumowania wychodzacego
z zalozen o maksymalizacji uzytecznosci przez racjonalnie, i w izolacji od
innych, dzialajacg jednostke.

7 G. S. Becker, Ekonomiczna teoria zachowa# ludzkich, PWN, Warszawa, 1990.
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Owe akademickie ¢wiczenia prowadzone w konwencji ,tak, jakby”
(as if) i ceteris paribus (w niezmienionych okoliczno$ciach) w wersji zwul-
garyzowanej i sprzedawanej w milionach egzemplarzy w lotniskowych
ksiegarniach stajg si¢ materialistyczno-indywidualistyczng ideologia.

7. ZAKONCZENIE

Jak wskazalismy podstawowe zalozenia teorii gospodarki rynkowe;j
podatne sa na znieksztalcajacy interpretacje, gdy sa upowszechniane przez
wspolczesne media. Taka jednostronna interpretacja jest jednak grozna,
gdyz uniemozliwia zrozumienie, a w konsekwencji i rozwigzanie, spolecz-
nych problemoéw, ktére rodzi mylenie mechanizmu rynkowego z rynkiem
i kapitalizmem. ,Wolny rynek” moze sugerowa¢ koniecznos¢, w imie wilas-
nie wolnosci, akceptacji wymian i transakcji w sferach takich jak handel
dzie¢mi czy organami ludzkimi. Moze prowadzi¢ do akceptacji wszystkich
form dziatalno$ci gospodarczej, w tym pornografii i handlu narkotykami,
gdyz z definicji nie pozwala na dostrzezenie warto$ci spotecznych. Rodzi
naiwng wiare, ze rynki sa kompletne i odporne na irracjonalng przesade,
co z kolei prowadzi do odrzucenia wszelkiej regulacji, gdyz regulacja jest
»unormowaniem w imi¢ warto$ci publicznych’, jest ograniczeniem.

Jest paradoksalne, ze gdy masowy odbiorca karmiony jest mitem
o korzysciach braku ograniczen, niektdrzy wspotczesni ekonomisci do-
strzegaja zalety spolecznych lub indywidualnych ograniczen. Podobnie
rzecz si¢ ma z dostrzeganiem wagi ograniczen informacyjnych dla oceny
tezy o efektywnosci rynkow.

Upowszechniane przez media idee ekonomiczne sg niewatpliwie zmi-
tologizowana i podatng na fundamentalistyczne instrumentalizowanie wer-
sja wspolczesnej teorii ekonomicznej. Gdy wyrafinowani teoretycy ekonomii
pisza kolejne prace uscislajace warunki efektywnosci gospodarowania, do-
strzegajac znaczenie warto$ci, zaufania czy zdolno$ci do kooperacji®, popu-
larne prace petne sa komiksowej wersji cztowieka gospodarujacego i gospo-
darki’®. Fakt ten nie jest bez konsekwencji dla gospodarki.

8 L. E. Harrison, S. P. Huntington (red.), Kultura ma znaczenie, Zysk i S-ka, Poznan,
2003.

°S. D. Levitt, S. J. Dubner, Freakonomia: swiat od podszewki, Helion, Gliwice,
2006.
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PRAKTYCZNY I WYCHOWAWCZY ASPEKT
PRAWDY. EFEKTYWNOSC KLASYCZNE]
DEFINICJI WOBEC DYSKUSJI
Z POSTMODERNIZMEM

Spor o prawde z przedstawicielami orientacji postmodernistyczne;j
wydaje si¢ zajeciem dosy¢ jatowym z uwagi na rozbieznosci juz w punkcie
wyjécia i trudnosci w znalezieniu wlasciwej plaszczyzny sporu. Nie znaczy
to jednak, ze nalezy zrezygnowac z préb nawigzania dialogu, choc¢by dla
wskazania warunkéw, pod ktérymi mozliwa jest dyskusja oraz wytyczenia
granic i okredlenia obszaréw spornych. Problem prawdy jest szczegélnie
ktopotliwy i cho¢ tylko jedna strona w tym sporze bywa nazywana ,,fun-
damentalistyczng’, to zaréwno zwolennicy klasycznej koncepcji prawdy,
jak i postmodernisci, zdajg si¢ zachowywac w tej kwestii stanowisko ,,nie-
przejednane” W ponizszym tekscie podejmuje jedynie aspekt ,,praktyczny”
prawdy, rozumiejac przez to jej doniostos¢ wychowawcza; sprawe te roz-
wazam w odniesieniu do stanowiska Richarda Rortyego. Jego poglady
w tej kwestii wydajg si¢ w wyrazisty sposob rysowac konflikt ze stanowi-
skiem klasycznym, a on sam nie stroni od przywotywania aspektu moral-
nego i edukacyjnego. Stanowisko klasyczne przedstawiam odwotujac si¢
do pogladéw Karola Wojtyly oraz Hans’a Urs von Balthazara. Wydaje sie,
ze koncepcja ,,prawdy osobowe;j” pozwala uchyli¢ wiele zarzutéw stawia-
nych korespondencyjnej teorii prawdy, a co wazniejsze rozwigzuje wiele
trudnosci w dziedzinie wychowania'.

! Szerzej poglady te przedstawiam w swojej pracy Prawda jako zasada wychowania,
Wydawnictwo UKSW, Warszawa 2008. Tam réwniez prezentuje koncepcje prawdy osobowej.
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Najpierw podejmuje kwestie istnienia prawdy, potem zajmuje sie
okresleniem praktycznosci i ,uzytecznosci” prawdy, wreszcie rozwazam
mozliwos¢ przeniesienia przedmiotu dialogu (sporu) na ptaszczyzne prag-
matyczng (praktyczna).

1. KWESTIA ISTNIENIA PRAWDY

Stanowisko Rorty-ego w kwestii istnienia prawdy nie jest tatwe do
okreslenia. Sprowadza on problem prawdy do kwestii procedur, kiedy
twierdzi, ze (...) ani o prawdzie, ani o racjonalnosci nie da si¢ niczego po-
wiedzie¢; mozna jedynie podac opis znanych procedur uzasadniajgcych,
ktore dane spoleczeristwo — nasze spoteczeristwo — stosuje w tym czy w innym
obszarze badan’®. Okreslajac stanowisko ,,pragmatystow” — w przeciwsta-
wieniu do ,,realistow” — pisze on: Prawde postrzegajq jako to - zgodnie ze
sformutowaniem Wiliama Jamesa - w co oplaca sig ,,nam” wierzyc.

Z jednej wiec strony czerpie on z mysli pragmatycznej Jamesa, ktdra
problem prawdy sprowadza do poziomu dobra i uzytecznosci, z drugiej
za$ kwestionuje ja, odwolujac sie do watku, ktory z wlasciwa sobie bezpo-
srednioscia i prowokacyjnoscig podjat Fryderyk Nietzsche pytajac: zatéz-
my, ze chcemy prawdy: a dlaczego nie nieprawdy raczej? I niepewnosci?
A nawet niewiedzy? Stangt przed nami problem wartosci prawdy - a moze
to my stanelismy przed tym problemem?!

Zasadniczo przyjmuje Rorty postawe sceptyka, unika rozstrzygnigcia
problemu, a wlasciwe preferuje postawe bardziej aktywna: niezauwazania,
ignorowania prawdy, poniewaz uznaje jg za kwesti¢ pozorna, ktérej nie
nalezy poswigca¢ uwagi’. Wlasciwym stanowiskiem jest eliminacja prob-
lemu prawdy. Jesli wigc mamy tu do czynienia z przemilczeniem, to wy-
stepuje ono nie jako postawa ignoranta, lecz jako bron, ktérej zadaniem
jest zniszczenie przedmiotu, nie zwykle pominigcie go. ,,Nie-teoria praw-

?R. Rorty, Obiektywnos¢, relatywizm i prawda, tl. J. Marganski, Aletheia, Warszawa,
1999, s. 38.

* Tamze, s. 37.

* E. Nietzsche, Poza dobrem i zlem, ttum P. Pienigzek, Zielona Sowa, Krakow, 2005,
s. 11.

> Por. H. Buczynska-Garewicz, Prawda i ztudzenie. Esej o mysleniu, Universitas,
Krakow, 2008, s. 207-210.



Praktyczny i wychowawczy aspekt prawdy. Efektywnos¢ klasycznej definicji... 139

dy” Rortyego — wedlug okreslenia Hanny Buczynskiej-Garewicz — zawie-
ra dwie przesfanki: 1. prawda jest szkodliwa; 2. zycie bez prawdy jest (mo-
ze by¢) szczgéliwsze. Jednak obydwie - jak twierdzi Buczynska-Garewicz
- sg puste i niedowodliwe®.

Pozostawiajac na boku kwestie dowodliwosci, wydaje si¢, ze mozna
postawi¢ Rorty-emu zarzut przekroczenia zarysowanych przez siebie gra-
nic oraz gloszenia tez metafizycznych i moralnych, ktére pretenduja do
obowigzywalnosci (otwarte pytanie w jakim zakresie). Nie sg przeciez
tylko propozycjami, ktére mozna postawic¢ ,,na réwni” z innymi (np. przed-
stawianymi z pozycji filozofii klasycznej), o czym $wiadczy warto$ciowa-
nie, np. uzywanie okreslenia ,,lepszy”. Z pragmatycznego punktu widzenia
— pisze Rorty — stwierdzenie, Ze to, w czego racjonalnos¢ aktualnie wierzy-
my, moze nie by¢ prawdziwe, oznacza, ze ktos zaproponowat lepszy poglgd;
Ze zawsze jest miejsce na lepsze przekonania, skoro zawsze moze pojawic sie
nowy dowod bgdz nowa hipoteza czy catkiem nowe stownictwo’. Rzecz
w tym, Ze kategorii ,,lepszy” nie mozna oderwa¢ od warto$ciowania. Nie
da si¢ tej przeszkody omina¢ udajac, ze chodzi tu o ,lepsze dla nas™; zawsze
bowiem moze zosta¢ zakwestionowany zakres i prawomocno$¢ owego
»>my’, ktore ocenia. A ponadto nie usuwa to problemu kryterium. Sensem
kryterium jest posiadanie w sobie pewnej miary, wedlug ktérej mozna
mierzy¢ inne rzeczy. Nie wystarczy powiedzie¢, ze co$ jest ,lepsze dla
kogos”, gdyz nie o podmiot wydajacy oceny tu chodzi, lecz o to ,,co” jest
miarg. ,My” lub inny podmiot oceniajacy tylko stosuje kryterium a nie
jest nim samym?®.

* % %

Czy mozna znalez¢ jaki$ punkt styczny przedstawionych tu pogladéw
ze stanowiskiem klasycznym? Jedyna droga, na ktérej mozna by probowac
to uczyni¢, a wigc wykazanie, ze odrzucenie kategorii prawdy jest pozor-

¢ Tamze, s. 223.

7 R. Rorty, Obiektywnos¢, relatywizm i prawda, op. cit., s. 37.

8 Warto réwniez zauwazy¢, ze zmiana przekonan na lepsze oznacza porzucanie
gorszych, a to zwykle nie odbywa si¢ zbyt fatwo i owa przyszla zgode powszechna moze
poprzedza¢ okres burz i sporéw. Rorty nie wyja$nia co miatoby sktoni¢ ,,nieprzekonanych”
do porzucenia swego pogladu: czy sita (przemoc), wygoda i przyjemnos¢, czy moze ...
prawdziwos$¢?
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ne, nie wydaje si¢ mozliwa do przyjecia przez postmodernistow, ktorzy
wlasénie odrzucenie obiektywistycznego pojecia prawdy uznaja za podsta-
we swego stanowiska. Czy jednak ten akt odrzucenia jest skuteczny, i co
wlasciwie zostaje odrzucone?

Jesli niektérym zwolennikom klasycznej koncepcji prawdy stusznie
moze zosta¢ przypisany ,fundamentalizm’, to nie jako dyskwalifikujacy
epitet, lecz dlatego, ze prawda jest fundamentem nie tylko wizji $wiata
i czlowieka, lecz takze poznania i migdzyludzkiej komunikacji - zbyt fatwo
zapomina si¢ o jej ontycznych korzeniach, umieszczajac ja wylacznie
w przestrzeni poznawczej lub, co gorsza, tylko jezykowej badz logiczne;.
Tymczasem poznawczy aspekt prawdy nie jest zrozumiaty bez odniesienia
do rzeczywisto$ci. Najbardziej przekonywujaca interpretacja prawdy od-
wolujaca si¢ do Tomaszowego okreslenia zawartego w Quaestiones dispu-
tatae de veritate ma charakter egzystencjalny, a wigc, zgodnie w wielowie-
kowa tradycja, wskazuje na rzeczywistos¢ jako jej ontyczny fundament’.
Kiedy wiec krytycy méwia o pojeciu lub idei prawdy, to dokonuja jej urze-
czowienia. Podnoszenie tre§ciowego aspektu prawdy, a wiec problemu
aedequatio (dorownania czy zgodnosci) jako gtéwnego zarzutu wobec kla-
sycznej definicji'® nie dotyczy istnienia prawdy, wydobywa raczej kwestie
jej adekwatnos$ci; w tym miejscu zbyt czesto zapomina si¢ o aspektywno-
$ci ludzkiego poznania.

Whasciwy sens obiektywnosci prawdy nie odnosi sie tylko do jej tre-
$ci, dotyczy przede wszystkim jej istnienia; transcendencja prawdy jest
bowiem wyznaczona przez niezaleznos¢ rzeczywistosci (tego ,,co” pozna-
jemy, rzeczy, bytu). Prawda aktualizuje si¢ wigc w podmiocie, ale jest wo-
bec niego (i wobec aktu poznania) ,uprzednia” Istnieje — jako rzeczywi-
sto$¢ — zanim zostaje poznana, jest ,,zawsze inna’, nie poddana niczyjemu
panowaniu. Kiedy wigc postmodernisci méwia o prawdzie jak o czyms,
co umyst moze tworzy¢ bez odniesienia do rzeczywistosci, to stusznie
mozna porzucic¢ taka ,koncepcje prawdy”. Mozna si¢ réwniez zgodzic, ze

? Sw. Tomasz pisze: definiujgc prawdg méwimy Ze jest to, co jest, albo nie ma tego,
czego nie ma; przywoluje roéwniez definicje Augustyna: prawdziwe jest to, co jest. Zob.
Sw. Tomasz z Akwinu, Kwestie dyskutowane o prawdzie, tt. A. Aduszkiewicz i in., Antyk,
Kety, 1998, s. 17-18.

10 Czyni to niestety réwniez H. Buczynska-Garewicz, przeciwstawiajac we wspo-
mnianej wczesniej pracy Prawda i ztudzenie klasyczng koncepcje rozumieniu prawdy
jako aletheia, moim zdaniem niestusznie.
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prawda jest niepotrzebna, kiedy mamy do czynienia z taka koncepcja
rzeczywisto$ci, w ktorej nie ma juz fikcji, z ktorg mozna by konfrontowac
zycie, nawet tylko po to, aby jg sttumic. Rzeczywistos¢ przeksztalcita sig w gre
rzeczywistosci''. Jednak obydwa te punkty $wiadczg raczej o rozbieznosci
niz o zblizeniu stanowisk: transcendencja prawdy, a tym samym rzeczy-
wisto$ci, stanowi nieprzekraczalng granice, poza ktérg uzycie obydwu
pojec traci sens zawarty w klasycznej definicji.

2. KWESTIA ,,PRZYDATNOSCI” PRAWDY
W WYCHOWANIU

Odrzucenie prawdy nie oznacza, Ze przestaje ona istnie¢, to samo
dotyczy obiektywnego charakteru rzeczywisto$ci. Zwiazek teoretycznych
tez z praktyka, a tym samym konsekwencje ich zanegowania, nie zawsze
jest dostrzegany. Blizsze sferze praktycznej s tezy dotyczace cztowieka;
tatwiej mozna dostrzec ich doniostos¢ dla wychowania. Kiedy Rorty pisze:
Zaktadam bowiem, Ze kazdemu wolno zmontowac taki model ,ja”, jaki mu
odpowiada, przykrawac go do wlasnej polityki, religii, osobistego poczucia
sensu'?, to nie chodzi juz tylko o ,teoretyczng prawde¢” o tym czym (kim)
jest ,ja’, zawiera sie¢ w nim stwierdzenie czynigce ,kazdego” wylacznym
kryterium (twdrca i miarg) prawdy o sobie. To, co tu jest okreslone jako
»wlasne” lub ,0sobiste” jako ostateczny wyznacznik sensu, ale réwniez
miara warto$ciowania, fatwo moze stac si¢ pretekstem do samousprawied-
liwienia jakichkolwiek wyboréw. I nie jest wazne czy byloby to zgodne
z intencjami myslicieli postmodernistycznych, istotne jest to, ze taka kon-
strukcja umozliwia ten typ uzasadniania.

Zgodnie z tradycja pragmatyczng Rorty kfadzie nacisk na to, ze za-
daniem nauki jest nie tyle poznawanie co rozwigzywanie problemodw,
ulatwianie i polepszanie warunkéw zycia. Wprawdzie niekiedy uzywa
w tym kontek$cie okreslenia ,,moralny”, wydaje si¢ jednak, ze chodzi tu
o aspekt polityczny. Zwlaszcza, ze sama moralnos¢ zdaje si¢ mie¢ spolecz-

"' ]. Baudrillard, Symbolic exchange and heath, w: tenze, Selected writings, s. 120,
cyt. za A. Szahaj, Ironia i mitos¢. Neopragmatyzm Richarda Rortyego w kontekscie sporu
o postmodernizm, Fundacja Na Rzecz Nauki Polskiej, Wroclaw, 1996, s. 167.

2 R. Rorty, Obiektywnos¢, relatywizm i prawda, op. cit., s. 287.
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ny fundament. Postep moralny jest rozumiany swoiscie jako wzrost roz-
norodnodci i wolnosci®. Postulat rozdzielenia sfery prywatnej i publiczne;j
ujawnia nadrzednos¢ sfery spolecznej wobec osobistych przekonan. Wedtug
postmodernistow (osobiste) prawdy pretendujace do obiektywnosci bywa-
ja szkodliwe. Poglady i przekonania uznane przez spotecznos¢ za ,,fanatycz-
ne” — zdaniem Rorty-ego - s3 niedopuszczalne w sferze publiczne;.

W procesie wychowania duzg role w koncepcji Rortyego odgrywa
ironia. Ironistg jest ten, kto: 1. ma radykalne i ciggte wgtpliwosci co do
stownika, ktdrego na biezgco uzywa, poniewaz inne stowniki zrobity na nim
wrazenie; 2. uswiadamia sobie, ze argument umieszczony w jego obecnym
stowniku nie moze ani poprzec, ani rozwiac tych watpliwosci; 3. jezeli filo-
zofuje na temat swej sytuacji, nie moze myslec, ze jego stownik finalny jest
blizszy rzeczywistosci niz inne stowniki, Ze jest on w kontakcie z jakgs silg,
a nie ze sobg samym'*. Pedagogia ironii stuzy nie tyle socjalizacji co wy-
zwalaniu jednostki od dominacji rodzicéw czy srodowiska, ale tez prze-
kraczaniu schematéw i ksztaltowaniu siebie samego'®.

Mozna si¢ zgodzi¢, ze ironia moze niekiedy pelni¢ wazna role w wy-
chowaniu - polega ona na odslanianiu falszéw, burzeniu ztudnych kon-
strukeji i demaskowaniu urojen. Wydaje si¢ jednak, ze wszystkie te zabie-
gi — wbrew zalozeniom Rortyego — maja warto$¢ wychowawcza wtedy,
kiedy zmierzaja do odstaniania prawdy na drodze negatywnej; trudno
uznac ich poznawcza wage i wychowawcza doniostos¢ bez przyjecia trans-
cendentnej prawdy. Falsz i ztudzenie staja si¢ dla czlowieka czyms znacza-
cym nie same w sobie, lecz jako przeszkoda w poznaniu prawdy. Warto
tez rozwazy¢ co pozostanie w ironii, jesli pozbawimy ja odniesienia do
prawdy, czy nie stanie si¢ tylko szyderstwem lub oskarzeniem wynikajacym
z poczucia wyzszosci, frustracji lub skrywanej agresji? To sprawa osobna.

3 Powiedziel, ze istnieje postep moralny, to mowic, ze pozniejsze spoleczeristwa sg
bardziej ztozone, bardziej rozwiniete, lepiej wyrazajgce siebie, a nade wszystko bardziej
elastyczne niz poprzednie. To powiedziec, ze pozniejsze spoleczeristwa majg bardziej roz-
norodne i interesujgce potrzeby niz spoleczeristwa wczesniejsze, wlasnie tak jak wiewiorki
majg bardziej zréznicowane i interesujgce potrzeby niz ameby. R. Rorty, Dewey between
Hegel and Davidson (mpis) 1994; cyt. za A. Szahaj, Ironia i mitosé, op. cit., s. 215.

" R. Rorty, Contingency, iron and solidarity, Cambridge University Press, Cambridge
1989; cyt. za A. Szahaj, Ironia i mitos¢, op. cit., s. 87-88.

15 Por. S. Gatkowski, Rozwdj i odpowiedzialnos¢. Antropologiczne podstawy koncep-
cji wychowania moralnego, Wydawnictwo KUL, Lublin, 2003, s. 164-172.
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Wydaje si¢ natomiast pewne, ze ironia (w jeszcze wigkszym stopniu niz
krytycyzm) nie moze by¢ samodzielnym czynnikiem wychowania z tej
chocby przyczyny, ze zawiera czynnik anty-motywacyjny: dystansu, ,wy-
chtodzenia” zaangazowania, o§mieszenia. Mozna przyja¢, ze czynnik ten
spelnia wazng rol¢ w procesie samowychowania (np. jako autoironia),
a w relacji wychowawczej wtedy tylko, kiedy jest powiazany z troska; kie-
dy ironia jest jej szczegdlng forma wyrazu'®.

* % %

Jak sprawa ,,przydatnosci” prawdy wyglada z perspektywy klasycznej
filozofii? Przede wszystkim zalezy to od tego, jak rozumiemy termin ,,przy-
datno$¢”. Wydaje sie, ze chodzi o ,uzyteczno$¢” w realizacji obiektywnego
dobra cztowieka (a jesli dla celéw doraznych, to takich, ktére nie sg z nim
sprzeczne). Nie chodzi natomiast o podporzadkowanie prawdy dowolnym
celom, ktére czlowiek wybiera z uwagi na swoja wygode, przyjemnos¢ lub
dlatego, ze z jakich$ wzgledéw mu sie to ,,optaca” Obiektywne dobro nie
znaczy ogélne czy abstrakcyjne, lecz konkretne i pozostajace w zasiggu
dziatania czlowieka. Juz weze$niej zwrdcilismy uwage, ze prawda jest wa-
runkiem poznania (jest ,uprzednia”), a co za tym idzie jest takze warun-
kiem dzialania czlowieka. Chodzi zar6wno o cel obiektywny, jak i subiek-
tywny (zamiar). W antropologii Wojtyly, ktéra podejmuje siegajaca sta-
rozytnosci tradycje, rozwinieta na fundamencie chrzescijanskiego
rozumienia osoby zwlaszcza w $redniowieczu, wskazuje si¢ na specyfike
ludzkiego dzialania: chodzi o wystepowanie tzw. skutkéw nieprzechod-
nich. Kazdy czyn nie tylko zmienia rzeczywisto$¢, ale réwniez zmienia
(jako skutek ,uboczny”, niezamierzony) samego czlowieka, ,odciska sie
w nim’, ,uderza w niego” dobrem i zlem jego czynéw. Z tej perspektywy
wazne jest czy czlowiek chce prawdy i dazy do niej (a wiec jest wewnetrz-
nie prawy), jak réwniez czy rzeczywiscie (obiektywnie) jest tak jak sadzi.
Prawda tworzy fundament wewnetrznego zycia osoby: konstytuuje jej byt
i okresla kierunek samospelnienia. Nie jest wiec ,,jedng z wielu” wartosci,
lecz czyms, co je warunkuje i umozliwia ich podmiotowa aktualizacje.
W tej perspektywie subiektywna i obiektywna relacja do prawdy jest jed-

'S Wydaje sig, ze ironii Sokratesowej znacznie blizej do troski o cztowieka niz do
szyderstwa, do stuzenia mu, niz do wyrazania wyzszo$ci wobec niego.
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nym z najwazniejszych czynnikéw decydujacych o tym czy czlowiek obiek-
tywnie si¢ doskonali.

Dziatanie ludzkie (praxis), ktdrego zobiektywizowanym wyrazem jest
praca, tworczo$¢, komunikacja migdzyosobowa czy wychowanie, doko-
nuje si¢ w odniesieniu do poznania prawdy (theoria'’). Wolno$¢ nie jest
tylko emanacjg ,,ja’, wewnetrzna erupcja woli, lecz nadto jest Swiadomym
opowiedzeniem si¢ woli ,,za” lub ,,przeciw’, jest zajeciem stanowiska wobec
rzeczywisto$ci i zawartych w niej konfliktow. A tam gdzie pojawia sie¢
rozwazane na serio odniesienie do rzeczywistosci musi réwniez pojawic¢
si¢ problem prawdy, zludzenia, klamstwa, obawa zbladzenia lub oszustwa,
pokusa samozaktamania, samoztudzenia, udreki watpienia, potrzeba po-
szukiwania pelniejszego i glebszego sensu itp. Zawsze jednak wigze si¢ to
z zalozeniem, ze chodzi o szukanie czego$, co jest ,,poza’, nie za$ o poszu-
kiwanie i rozwigzywanie problemow, ktdre zostaly przez czlowieka stwo-
rzone i nad ktérymi ma pelng wladze, moze bowiem zmienia¢ kryteria
i warunki ich zachodzenia.

Wychowanie w koncepcji klasycznej jest powaznym zmierzeniem si¢
z rzeczywistoécig, w ktdrej nie ma pewnosci zwycigstwa i to jest jedyne
znaczenie, w ktéorym mozna moéwic, ze prawda jest ,,nieuzyteczna” Rze-
czywiscie przeszkadza w rozwigzywaniu problemoéw, podaje bowiem swo-
je warunki i prowadzi do nieprzewidzianych rezultatow. Jest wiec ,,nie-
ujarzmiona’, ,,niezaplanowana”. Wszelkie procedury, ktoére sg ,.efektywne”
w dzialalnosci produkcyjnej, czy w badaniu $wiata nieozywionego lub
przyrody zawodza w przypadku czlowieka. Do ,,zwyklej” nieprzewidywal-
nosci zwigzanej z nieznajomoscia przysztosci dochodzi jeszcze drugi czyn-
nik ,,nieoznaczonos$ci” - jest nim wolna wola czlowieka.

3. MOZLIWOSC ROZSTRZYGNIECIA SPORU
NA PLASZCZYZNIE PRAKTYKI

Skoro usuniecie rozbieznosci w sprawie istnienia prawdy i jej przy-
datnosci w procesie wychowania miedzy pogladami postmodernistow
a zwolennikami klasycznej definicji prawdy wydaje si¢ na plaszczyznie
teoretycznej niemozliwe, mozna sprébowac rozwazy¢ ten problem na

17 Theoria oznacza tu oglad prawdy a nie teorie jako np. system wiedzy.
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gruncie praktyki. Do takiego postawienia sprawy zacheca¢ moze tradycja
pragmatyczna, do ktorej Rorty lubi si¢ odwotywac. Najlepszy argument,
jaki my, zwolennicy solidarnosci, mozemy wytoczyc przeciwko nastawionym
realistycznie zwolennikom obiektywnosci, to ten, ktéry podsuwa nam
Nietzsche, Ze mianowicie tradycyjna na Zachodzie metafizyczno-epistemo-
logiczna metoda ugruntowywania naszych nawykoéw po prostu juz sie nie
sprawdza. Nie spetnia swej funkcji'®.

Czy jednak rzeczywiscie nie sprawdza si¢ i kto o tym decyduje? Wy-
daje sig, ze ocena Rorty‘ego jest pospieszna, a jej apodyktycznos¢ sklania
raczej nie do akceptacji, lecz do sprawdzenia wiarygodnosci stwierdzenia
uznanego niemal za oczywiste. Taka weryfikacja tez postmodernizmu na
gruncie praktyki jest mozliwa i szczegélnie potrzebna w odniesieniu do
wychowania; wychowanie rozumiemy tu jako pewna dynamiczna rzeczy-
wisto$¢ miedzyludzka. ,,Miejscem weryfikacji” jest praktyka wychowania,
a wiec pewien fakt (wydarzenie, proces), a nie teoretyczne zalozenia czy
»System wychowawczy’, za$ jej miarg (kryterium) jest wlasciwa (tj. odpo-
wiadajgca wartosci osoby) relacja do cztowieka (wychowawcy do wycho-
wanka).

Wydaje sie, ze weryfikacja praktyczna moze zosta¢ przeprowadzona
w odniesieniu do trzech aspektéw wychowania: konsekwencji wychowawczych,
doniostosci pedagogicznej oraz samego doswiadczenia wychowawcow.

3.1. KONSEKWENCJE WYCHOWAWCZE

W tym aspekcie warto zbada¢ jakie sa konsekwencje uznania pewnych
tez teoretycznych, a wigc odrzucenie istnienia prawdy, jej poznawalnosci,
zanegowanie odniesienia do prawdy w aksjologii czy etyce. Oto na przyklad
do jakich konsekwencji prowadzi odrzucenie stanowiska nazywanego
przez Rortyego absolutystycznym, opartego na tezie, ze sumienie ma zdol-
nos¢ odczytywania wartosci moralnych. Uwaza on, ze porzucenie wlasnych
przekonan - po przyjeciu prymatu plaszczyzny spotecznej nad indywidu-
alnym sumieniem w dziedzinie moralnosci - jest godnym pochwaty ,,po-
$wigceniem”. W tej perspektywie [tj. pragmatycznej — W.S.], kiedy ktos
odkrywa w swym sumieniu przekonania majgce zwigzek z politykg spotecz-

'8 R. Rorty, Obiektywnos¢, relatywizm i prawda, op. cit., s. 53.
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ng, ktorych jednak nie daje si¢ obronic¢ na gruncie przekonan, jakie podzie-
la ze wspétobywatelami, musi poswigci¢ swe sumienie na ottarzu korzysci
spotecznej®. Warto zauwazyc¢, ze takie podwazenie kompetencji sumienia
na rzecz nieokreslonych ,wspoétobywateli” — niezaleznie od intencji — mo-
ze przynie$¢ grozne konsekwencje, nie tylko w dziedzinie wychowania (na
rzecz postawy konformistycznej), ale takze w zyciu spotecznym?.

3.2. DONIOSEOSC PEDAGOGICZNA I MOZLIWOSC
REALIZACJI W DZIALANIACH WYCHOWAWCZYCH

Nawet jesli uznamy, Ze omawiana koncepcja postmodernistyczna jest
wystarczajaco spdjna teoretycznie, to powstaje problem jak w praktyce
mozna realizowac jej postulaty, a wigc czy w ogéle mozna podejmowac
jakiekolwiek wychowawcze dziatania podwazajac lub zrywajac wewnetrz-
na wiez cztowieka z prawda oraz do czego moze doprowadzic¢ tak gleboka
ingerencja w strukture osoby. Inny problem to czy w dziataniach wycho-
wawczych nakierowanych na eliminacje prawdy (ktéra przeciez, zdaniem
Rortyego, nie tylko jest niepotrzebna, ale wywiera negatywny wplyw na
rozwdj jednostki) wystarczy czasu i zapatu do podejmowania pozytywnej
aktywnosdci, i na czym mialaby ona polegac?

3.3. ODWOLANIE SIE DO DOSWIADCZENIA PEDAGOGOW

Najwazniejszym jednak praktycznym sprawdzianem jest pozostawie-
nie oceny wychowawcom, a wiec tym, ktérzy realizuja dzieto wychowania,
zaréwno pedagogom-praktykom, jak i rodzicom §wiadomym swej wycho-
wawczej odpowiedzialnosci (a w pewnym sensie takze samym wychowan-
kom). Nie chodzi przy tym o oceng tez teoretycznych wypracowanych
przez nauke, ile o ocene ich realizacji w praktyce wychowawczej. Na przy-

19 Tamze, s. 262.

 Nasuwa si¢ tu analogia ze stwierdzeniami Jana Pawla II z encykliki Centesimus
annus (45 146) oroli prawdy w demokracji i niebezpieczenstwie totalitaryzmu
w ,demokracji bez wartosci’, ktére wywolaly wielka burze w niektorych srodowiskach.
W innym konteks$cie réwnie mocne zarzuty stawia Rortyemu H. Buczynska-Garewicz.
Por. Prawda i ztudzenie, op. cit., s. 222-238.
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ktad o ocen¢ przyznanego sobie z gory prawa do samousprawiedliwienia
»kazdej zmiany pogladdéw”. Nasz wspélnota — wspolnota liberalnych inte-
lektualistow swieckiego nowoczesnego Zachodu — pisze Rorty - pragnie
zachowac zdolnos¢ wyjasniania, post fatum, kazdej zmiany poglagdow. Chce-
my zachowac zdolnos¢ do, by tak rzec, usprawiedliwiania sig przed sobg - ta-
kimi, jakimi bylismy wczesniej*'. Ocenie wychowawcéw warto réwniez
pozostawic nastepujacy przyktad wartosciowania: (...) nawet gdyby typo-
wy reprezentant liberalnej demokracji miat by¢ nijaki, wyrachowany, ma-
tostkowy i niebohaterski, to przewaga ludzi tego pokroju moze okazac sig
rozsgdng ceng za wolnos¢ polityczng®.

Mozna przyzna¢ racj¢ Nietzschemu, ze ,,metoda utrwalania nawy-
koéw” nie sprawdza sie, ale tylko w tej mierze, w jakiej kazdemu ludzkiemu
dziataniu towarzyszy niedoskonalo$¢ a jego sprawca bladzi, czynami kla-
mie swoim sfowom, grzeszy niekonsekwencja, jest sktonny wybierac roz-
wigzania prostsze i wygodniejsze a niekoniecznie lepsze. Zapewne najlep-
sza metoda falsyfikacji — ze wzgledu na skutecznos¢ — bytaby proba zor-
ganizowania spoleczenstwa, w ktérym zaprowadzono by porzadki
postulowane przez postmodernistow. Na szcze$cie nikt dzisiaj nie od-
wazylby sie na przeprowadzenie takiego eksperymentu, moze nawet nie
ze wzgledu na zakaz eksperymentowania na ludziach, co na pamigc¢
o »eksperymentach”, ktérym zostaly poddane cale spoteczenstwa w nie-
dawnej przeszlosci. Wystarczy przeprowadzenie go w mysli; pedagodzy,
dzieki swojemu do$wiadczeniu, zapewne najlepiej moga przewidziec jego
rezultat, s3 bowiem $wiadkami réwnie groznych i karkotomnych ekspe-
rymentéw, w ktérych uczestniczg ich wychowankowie, niekiedy na wtas-
ne zyczenie.

Juz choc¢by te wzgledy powinny sprawi¢, aby wszelkie rewolucyjne
tezy w kwestii prawdy rozpatrywane byly z wielka ostroznoscia i podda-
wane wielostronnej krytyce. Warto tez pamietac, ze w dziedzinie wycho-
wania praktyka moze niekiedy rozéwietli¢ problemy zaciemnione z po-
wodu zametu wprowadzonego przez bledne lub nierzetelne rozwazania
teoretyczne.

I R. Rorty, Obiektywnos¢, relatywizm i prawda, op. cit., s. 47.
> Tamze, s. 284.






