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Zagadnienie cierpienia Boga, ktoremu poswigcona jest ksigzka Thomasa Weinan-
dy’ego, weszto wyraznie do dyskusji teologicznych i filozoficznych dopiero w wieku XX.
Przez dtugie stulecia dominowal poglad, ze Bog nie cierpi, ze jest niecierpigtliwy. Teza o
niecierpigtliwosci Boga stala si¢ problematyczna w kontekscie teodycei.

Weinandy na wstepie rozwazan przytacza wypowiedz R. Bauckhama, ktora dobrze
przedstawia kontekst dyskusji nad kwestia Boskiego cierpienia. Bauckham stwierdza:

,Podstawowym problemem tradycyjnego teizmu, z jego niecierpigtliwym Bogiem de-
finiowanym jako actus purus, jest problem teodycei: jak mozna usprawiedliwi¢ wszech-
mogacego i niewrazliwego Stworzyciela i Wiadcg w obliczu potwornosci cierpienia
ludzi?”'.

Zdaniem wielu wspdtczesnych teologéw i filozoféw na pytanie to mozna odpo-
wiedziec tylko, jesli uzna sig, ze Bog jest zdolny do cierpienia i cierpi.

Zwolennicy tezy o cierpigtliwosci Boga uzasadniajg ja najczgsciej na dwa sposoby.

Filozofowie i teologowie procesu tacy, jak A. Whitehead, Ch.Hartshorne czy np.
D. Griffin, sa zdania, ze Bog cierpi, poniewaz pozostaje w tak Scistej i metafizycznie
koniecznej relacji ze swiatem, ze przyjmuje w siebie skutki §wiatowych dziatan oraz
decyzji, a $wiat staje si¢ w ten sposéb jakby czescia Jego samego?.

Poglad o cierpietliwosci Boga glosza takze niektérzy teologowie niepodzielajacy
zasadniczo zalozen filozoficznych Whiteheada i Hartshorne’a, tacy jak np. K. Barth i J. Molt-
mann. Ich zdaniem, cierpienie Boga jest konsekwencja Jego wolnej decyzji ptynace;j
z aktu milosci wobec stworzenia. Barth sadzi, ze Bdg jest niecierpigtliwy w tym sensie,
ze z koniecznos$ci nie mozna na Niego oddziatywacé z zewnatrz. Posiada On jednak ‘we-
wnetrzng’ zdolnos¢ do cierpienia w tym sensie, ze w wolny sposéb angazuje si¢ w porza-
dek stworzony’.

Thomas Weinandy argumentuje w swojej obszernej monografii, ze teza o cierpie-
tliwosci Boga jest falszywa. Przewazajaca czes¢ jego wywodow nie ma jednak charakteru
polemicznego, lecz konstruktywny. Stara si¢ on pokazaé, ze zaréwno interpretacja Pisma

' R. Bauckham, In Defence of “The Crucified God”, w: idem, The Theology of Jiirgen Moltmann, Edyn-
burg, 1995, ss. 47-69 (cyt. za T. Weinandy, Czy Bdg cierpi, przet. Jozef Majewski, Wyd. W drodze, Krakow
2003, s. 21).

2 Weinandy nastepujaco objasnia Boska zdolno$¢ do cierpienia postulowana w ramach teologii procesu:
,»Teologia procesu przyjmuje proste rozumienie tego, jak i dlaczego Bog jest zdolny do cierpienia. On przyjmuje
w siebie wszystko, co wydarza si¢ w $wiecie. Oznacza to, ze $wiat nie tylko oddziatuje na Niego, ale faktycznie Go
konstytuuje. Tym samym wszelkie radosci, bdle i cierpienia, ktore pojawiaja si¢ w $wiecie i w ludzkim zyciu,
stajg si¢ rzeczywistymi doswiadczeniami Boga” (ibidem, s. 50).

3 Zob. ibidem, s. 31.
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Swietego, teologiczne wywody trynitarne, jak i metafizyczna koncepcja Boga, gtéwnie
Tomasza z Akwinu, uprawniaja do uznania tezy o niecierpigtliwosci Boga.

Autor ksiazki przedstawia tez analizy patrystycznych doktryn Boga (rozdz. V),
zgodne zasadniczo z jego przeswiadczeniem o Boskiej niecierpigtliwosci.

Akcenty polemiczne, gtdéwnie kierowane wobec filozofii i teologii procesu, ktora
Weinandy uwaza za zasadniczy wspodtczesny fundament filozoficzny tezy o cierpigtliwosci
Boga, sa rozmieszczone w réznych czesciach ksiazki.

W przedstawionych uwagach skupi¢ si¢ gtownie wlasnie na polemice Weinan-
dy’ego z tezami zwolennikdéw cierpigtliwosci Boga oraz tych sktadnikach jego koncepcji,
zwlaszcza teodycealnych, ktére wydaja mi si¢ z roznych wzgledow trudne do przyjecia.

Zwolennicy cierpigtliwosci Boga twierdza, ze gdyby Bog nie cierpial, bytaby to
oznaka, ze nie kocha swoich stworzen. Weinandy przeczy tej tezie. Jest ona jego zdaniem
falszywa: jest prawda, ze Bog nie cierpi, a zarazem jest falszem, ze B6g nie kocha swoich
stworzen.

Uzasadniajac swoja negacj¢ tezy o cierpigtliwosci Boga, podaje on m.in. nastgpu-
jace racje.

Po pierwsze, gdyby Bog cierpiat, Jego dzialania majace na celu usunigcie cierpienia
bylyby nieskuteczne, poniewaz zamiast zmniejsza¢ cierpienia, powigkszylby On juz ist-
niejace cierpienia stworzen o swoje wlasne cierpienie. Ilustracja tego zarzutu niech bedzie
cytat:

,,Osoba cierpigca stoi samotnie ze swoim cierpieniem wobec cierpiacego Boga, ktéry
sam nie jest w stanie pomodc i sam jest bezsilng ofiarg cierpienia. Czlowiek cierpiacy
nie jest juz dluzej zjednoczony ze Zmartwychwstatym Chrystusem i swoimi braémi i
siostrami, nie jest ogarnigty ich mitoscia i wspotczuciem” (s. 447).

Nasuwaja si¢ w zwiazku z tym zarzutem nastgpujace pytania, czy i dlaczego, jezeli
Bog cierpi, to cztowiek cierpiacy nie moze raczej liczy¢ na wspoétczucie innych ludzi
(i pomoc Boga). I czy zarazem, gdyby Bog nie cierpial, cztowiek cierpiacy moglby li-
czy¢ na jakie$ wigksze ilosciowo czy lepsze jakosciowo wspotczucie ze strony innych
ludzi?

Drugi zarzut Weinandy’ego stwierdza, ze gdyby Bog cierpial, to bylby jak stwo-
rzenia: nalezatby do ciagu stworzen, to zas pociagaloby za soba niemozliwos¢ wyjasnienia
faktu stworzenia $wiata z niczego, przeczyloby tez odwiecznosci Boga, bowiem Bog
bytby jak jeden z bytow w szeregu stworzen (s. 268). Ale w wypadku tego argumentu
Weinandy’ego nalezy zauwazy¢, moim zdaniem, ze jesli Bog cierpi, to cierpi jako Bog,
a nie jako stworzenie.

Zreszta wydaje si¢, ze w argumentacji Weinandy’ego tkwi pewna niespojnosc.
Swiadczyé moze o tym kolejny jego zarzut wobec tezy o cierpietliwosci Boga: gdyby
Bog cierpial jako Bdg, Jego cierpienie byloby dla nas niepojete i dlatego bez znaczenia
(ss. 351 i n.). Cierpienie Boga jako Boga roznitoby si¢ radykalnie od naszego ludzkiego
cierpienia i dlatego nie mogltoby nas pocieszy¢. Jednakze nasuwa si¢ tu, moim zdaniem,
watpliwos¢ nastgpujaca: skoro cierpienie Boga jako Boga w tak radykalny sposéb rézni-
loby si¢ od cierpienia stworzen, to jaki sens ma poprzedni zarzut, ze cierpienie Boga
lokuje Go w szeregu stworzen?

I dalej argumentuje Weinandy: gdyby Bog cierpiatl, to pocieszatby kazdego indy-
widualnie i niezaleznie od przynaleznosci religijnej. Chodzi tu o to zapewne, ze Bog
bylby tu pojmowany jako jaki§ ogdlny Bog wszystkich ludzi: uniwersalny pocieszyciel
(s. 447). Ale, chciatoby si¢ zapytac, co byloby ztego w takim uniwersalnym pocieszaniu?
By¢ moze, zdaniem Weinandy’ego, byloby ono mniej skuteczne, a Koscidt okazatby sig¢
zbedny. Jest tu zatozenie, ze najwigksze mozliwe pocieszenie jest, by tak rzec, kolektywne
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i dlatego mozna je znalez¢ w ramach okreslonej, partykularnej organizacji czy wspdlnoty
religijnej (s. 442). Tu z kolei zatoZzenie wspierajace ten zarzut wyraza si¢ w tezie, ze istotng
racjq istnienia Kosciola jest mozliwie najskuteczniejsze pocieszanie cierpiacych. Nie chce
dyskutowac¢ stusznosci tego zatozenia, z cata pewnoscia jednak znalaztyby si¢ inne jeszcze
racje ttumaczace istnienie Kosciota (gltoszenie Ewangelii, pomoc dla gtodujacych lub
chorych, udzielana niezaleznie od stopnia pocieszenia, jakiego doznaja osoby cierpiace,
ktorym pomoc bytaby udzielana, i osoby jej udzielajace). Dwie ostatnie racje wydaja mi si¢
wystarczajaco silne, aby uzasadnic istnienie Kosciota, nawet, gdyby twierdzenie, ze istotng
przestanka istnienia Kosciota jest mozliwie najskuteczniejsze pocieszanie cierpiacych,
byto fatszywe.

Nalezy tu jeszcze wspomnie¢ o argumencie hermeneutycznym dotyczacym inter-
pretacji Pisma Swietego. Gdyby Bog cierpiat, stanowiloby to zaprzeczenie prawdy o Bogu
wyrazonej w Pismie Swigtym. Weinandy pokazuje na licznych przyktadach, jak nalezy
poprawnie hermeneutycznie rozumie¢ te fragmenty Pisma Swietego, w ktorych mowa
o okazywaniu czy doznawaniu przez Boga uczu¢ (radosci, gniewu, zalu, cierpienia). Filo-
zoficznej jakosci tego argumentu nie sposob dyskutowaé bez odniesien teologicznych,
czego wolatbym tu uniknaé. Dos$¢ powiedzie¢ moze tylko, ze Autor ksiazki polemizuje
z interpretacjami Biblii, na ktérych wspieraja si¢ teologicznie zwolennicy cierpietliwosci
Boga i zarzuca im, ze ‘zbyt wasko’ interpretuja dla nich ‘bezsporne teksty’ Pisma Swietego
(s. 113).

Mimo, ze wymienione zarzuty podniesione przez Weinandy’ego przeciwko kon-
cepcji Boga cierpigtliwego wydaja mi si¢ niewystarczajace, zalézmy, zgodnie z tym,
co postuluje Autor ksiazki, ze B6g w zaden sposdb nie cierpi.

Jednakze, jezeli Bog nie cierpi, to czy kogokolwiek kocha? Moltmann, przywolany
przez Weinandy’ego, pisatl, ze tylko Bog cierpiacy jest zdolny do mitosci, a Bog niecier-
pietliwy nie jest (Moltmann pisal o tym w swoim dziele The Crucified God).

Ot6z zdaniem Weinandy’ego tylko wtedy, gdy Bog nie cierpi, jest zdolny do mitosci
i kocha ludzi najwigksza mozliwa i niezmienna mitoscia: gdyby cierpial, znaczytoby to,
ze doznaje standw uczuciowych: raz kochatby mniej, a raz bardziej, a jezeli nie cierpi, to
,,zawsze” kocha wszystkich tak samo niezmiennie (ss. 277-280). A jest tak, ze jest nie-
zmienny w swojej mitosci, poniewaz jest w ogdle niezmienny, a jest niezmienny, poniewaz
jest czystym aktem (actus purus), doskonatoscig pozbawiong wszelkich brakow, jak uczyt
Tomasz: tylko istota catkowicie doskonata, nieposiadajaca zadnej wady i Zadnego braku,
jest zdolna mitlowaé w pelni wspanialomys$lng mitoscia

A zatem powtorzmy: Bog nie cierpi, lecz zarazem kocha wszystkich z identyczna
moca, bo Bog jest milodcia, a filozoficznie rzecz ujmujac, jest czystym aktem.

Nasuwajg si¢ tu rézne pytania, postawmy dwa. Dlaczego cierpig ludzie i rdézne
inne stworzenia (skoro wszelkie stworzenie jest dzielem niemajacego zadnych wad ani
brakéw, doskonatego Boga) oraz czy Jezus, ktory, ma by¢ Bogiem, cierpiat?

Odpowiedz na pierwsze pytanie, jakiej udziela Weinandy, jest prosta: ludzie cierpia
z powodu grzechu i on jest zrodtem wszelkiego zta. A skad zto? Z wolnosci woli ludzkie;j:
w wolnym akcie wyboru Adam odwrdcil si¢ od Boga i oddalit si¢ od Niego, to znaczy
znalazl si¢ w stanie potgpienia. Potgpienie jest dziedziczne i przeszto na wszelkie istoty
ludzkie, ale nie tylko ludzkie, lecz caly kosmos. Weinandy bowiem zlo naturalne traktuje
jako skutek zta moralnego. Gdyby nie grzech Adama, nie byloby zapewne zabojczych
wiruséw czy katastrofalnych trzgsien ziemi. Pisze on:

,»Z perspektywy biblijnej grzech oddzialuje rowniez na cate dobre stworzenie Boze.
[...] Porzadek fizyczny nie tylko staje si¢ przyczyna cierpienia ludzi, lecz réwniez
innego stworzenia, ktore jeczy w bolach, starajac si¢ wyzwoli¢ od skutkow ludzkiego
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grzechu [...] Cierpienie, jakie przynosza ze soba ‘naturalne’ klgski — powodzie, susze,
trzesienia ziemi, huragany czy tornada — moze by¢ widziane jako czes$¢ tej biblijnej
perspektywy” (s. 261).

Weinandy niestety nie podejmuje otwarcie waznej dla jego problematyki kwestii:
czy Bog, ktoremu niczego nie brakuje i ktdry jest mitoscia, mogl mie¢ lub miat wiedze
o cierpieniach stworzen, ktore jak sam Weinandy to okresla, sa czgsto ,,przerazajace”
(s. 427). Inna kwestia bezposrednio jednak zwiazana z poprzednia, ktorej, nalezatoby
si¢ moze bardziej niz czyni to autor ksiazki, przyjrzeé, to wolno$¢ wyboru Adama w sytu-
acji, w ktorej Bog uprzednio wiedziat, jakiego Adam dokona wyboru oraz jakie to bedzie
mialo konsekwencje dla niego i jego potomkow, a nawet catego kosmosu. W tym ostat-
nim wypadku chodzitoby o tradycyjna, ale zupetnie fundamentalna sprawe: jezeli zdanie
Z jest prawdziwe, to zdarzenie S, ktére czyni je prawdziwym, nie moze si¢ nie zdarzy¢,
czyli jest ono konieczne (semantycznie). Ale jesli jest konieczne, to nie jest to zdarzenie
wolne (np. wolny akt wyboru). By¢ moze Weinandy zaktada w tej kwestii stanowisko
Tomasza z Akwinu, skoro uwaza, ze Bog jest wieczny w tym znaczeniu, ze nie istnie-
je w czasie, lecz poza i ponad czasem (jest doskonalo$cia przekraczajaca czas i dlatego
m.in. jest niecierpigtliwy). Gdyby z kolei tak bylo, to Bég mdgltby by¢ osoba nie tylko
dopuszczajaca zto, ale, w skrajnym wypadku, zto programujaca (bo Bog daje nie tylko
moc chcenia tego lub owego, lecz kontroluje poszczegdlne akty woli (Summa contra gen-
tiles) — w taki radykalnie deterministyczny sposob interpretuja dzis subtelna, ale w swo-
jej ostatecznej wymowie jednoznaczna nauke Tomasza, niektdrzy analityczni filozofowie
religii np. R. Adams, W. Craig, W. Hasker*. Zwrocit na to uwage takze Roderick Chisholm?.

Druga sprawa — cierpienie Jezusa. Zdaniem Weinandy’ego Jezus jako Boska osoba
Trojcy Swietej nie cierpi, Jezus cierpi jako cztowiek, a nie jako Bog. Weinandy rozwija
tu patrystyczna chrystologi¢ Cyryla. I to ludzkie wlasnie cierpienie Jezusa ma zasadnicze
znaczenie w kontekscie cierpienia catej ludzkosci, a nawet kosmosu.

Weinandy glosi tradycyjna, jesli mozna tak powiedzie¢, koncepcj¢ odkupienia
przejeta od Anzelma i Tomasza: przez swoje dobrowolne cierpienie Jezus odkupil nasze
grzechy (idea cierpienia w zastepstwie) i wyzwolil nas od konsekwencji eschatologicz-
nych grzechu: wiecznego potepienia, tj. piekta. W ten sposob zmazat wing Adama. Co to
znaczy? Gdyby Jezus nie cierpiat i nie umarl za nas na krzyzu, prawdziwe bytoby
zdanie: ,,Kazdy musi zosta¢ potgpiony”, natomiast $mier¢ Jezusa spowodowata sytuacje,
w ktorej prawdziwe jest zdanie: ,,Kazdy moze zosta¢ zbawiony”, lecz nie zdanie: ,,Kazdy
musi zosta¢ zbawiony”. Ale mozliwos¢, o ktéra tu chodzi, polega na tym, ze to, co moz-
liwe moze nie sta¢ si¢ nigdy rzeczywiste. Mozliwe wiec jest wciaz, ze ktos zostanie pote-
piony. A zatem pieklo, czyli jak Weinandy to rozumie, najwi¢ksze, ostateczne zto
powodujace wieczne i niewyobrazalne cierpienie, jest wcigz mozliwe. Odkupiencze cier-
pienie Jezusa usunglo koniecznos$é powszechnego potepienia, lecz nie dato niezawodne;j
gwarancji powszechnego zbawienia. Wiadomo, dlaczego tak jest: ,,wielka powaga” ludz-
kiej wolnosci. Weinandy pisze na ten temat:

,»A zatem dobro¢ i mito$¢ Boga domaga si¢ rzeczywistej mozliwosci wiecznego pote-
pienia. Realna mozliwos¢ piekta §wiadczy o faktycznej wartosci i godnosci istot ludz-

4 Chodzi tu o nastepujace prace: W.L. Craig, The Problem of Divine Foreknowledge and Future Contin-
gents from Aristotle to Suarez, E.J. Brill, Leiden, New York, Kobenhaven, Koeln, 1988; W. Hasker, God, Time,
and Knowledge, Cornell University Press, Ithaca and London, 1989; R.M. Adams, Middle Knowledge and the
Problem of Evil, “American Philosophical Quarterly”, 14, 1977, ss. 109-117.

3 R. Chisholm, Human Freedom and the Self, w: On Metaphysics, University of Minesota Press, 1989,
ss. 5-15. Tekst Chisholma po raz pierwszy ukazat si¢ w 1964 r.
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kich, wartosci i godnosci tak wielkich, ze ich tamanie nie moze nie mie¢ wiecznych
konsekwencji. Prawda o piekle §wiadczy o godnosci ludzkiej wolno$ci w relacji do
Boga. Bég tak bardzo szanuje godnos¢ ludzkiej wolnosci, ze nie gwalci jej, nawet
jesli cztowiek postuguje si¢ nig do bezboznych celow. Tak wiec piekto — razem z do-
$wiadczeniem gniewu Bozego jest jedynie koniecznym wyrazem doskonatej dobroci
i mitosci Boga” (s. 377).

Stad wiasnie tylko ograniczona i warunkowa skuteczno$¢ zastgpczych i dobro-
wolnych cierpien Jezusa. Nawiasem mowiac, skoro takze katastrofy kosmiczne mialy
istotny zwiazek z wing Adama, a wina Adama zostala zmazana, to dlaczego porzadek
kosmiczny nie zostal nieco bardziej naprawiony? Wydaje mi si¢, ze Weinandy powinien
udzieli¢ odpowiedzi na to pytanie, skoro w podany wczesniej sposéb klasyfikuje zto natu-
ralne jako skutek ludzkiego zta moralnego.

Na czym wigc polega dobra nowina Ewangelii: na zmartwychwstaniu, a $cislej
wskrzeszeniu Jezusa przez Boga Ojca, przez zmartwychwstanie Jezusa mozemy mieé
nadziej¢ na zmartwychwstanie kazdego z nas, poniewaz Jezus zostal wskrzeszony jako
czlowiek, a nie jako Bog: jako Bdg nigdy nie umartl. Zmartwychwstaty Jezus stat si¢
glowa Kosciota (wszystkich ochrzczonych), a Ko$ciot Jego cialem mistycznym. Wyrazenie
,,cialo mistyczne” trzeba bra¢ jak najdostowniej: kazdy ochrzczony jest realna czgscia
ciala mistycznego Jezusa. I dalej Weinandy twierdzi, ze takze Jezus zmartwychwstaty
cierpi i cierpie¢ bedzie, dopdki cierpie¢ beda z jakiegokolwiek powodu dowolne czgsci
Jego ciata mistycznego, czyli kazdy cztonek wspolnoty ochrzczonych (s. 427).

Weinandy nie jest jednak heterodoksyjny: cierpienie Jezusa ma takze zrodlo w cier-
pieniu niechrzescijan. Nie ma on jednakze watpliwosci, ze kazdy ochrzczony jest w lepszej
sytuacji niz kazdy nieochrzczony, poniewaz nieochrzczeni sa ,,obcy” wobec ciala mistycz-
nego Jezusa i dlatego ich udziat w solidarnym cierpieniu i wspoétcierpieniu ciata mistycz-
nego jest mniejszy.

Zapytajmy zatem, jak to jest z cierpieniem Boga i Jezusa: Bog nie cierpi i dlatego
kocha wszystkich milo$cia najdoskonalsza z mozliwych i ona to sprawia, ze dokonuje si¢
inkarnacja jednej z os6b boskich Trojcy Swietej — Jezusa, ktory zyje i cierpi jako czto-
wiek, umiera jako cztowiek i zmartwychwstaje jako cztowiek. Jako zmartwychwstaly czto-
wiek cierpi, poniewaz cierpia czgsci Jego ciala mistycznego i bedzie On cierpiat dopdki
beda cierpie¢ Jego czesci (czgsci ciala mistycznego), a nawet czesci obce temu cialu.
Zatem odpowiedzig niecierpigtliwego, kochajacego Boga na ludzkie i kosmiczne cier-
pienia catego stworzenia (musi tak by¢, skoro grzech Adama zakldcit stan pewnej pier-
wotnie przyjaznej wszystkim stworzeniom harmonii w przyrodzie) sa cierpienia Jezusa
wecielonego oraz zmartwychwstatego. Swiadomy (w wypadku niechrzescijan zapewne
nieswiadomy i dlatego mniejszy) udzial w cierpieniach Jezusa oraz udziat Jezusa w cier-
pieniach chrzesdcijan i niechrzedcijan jest najwigkszym mozliwym pocieszeniem dla cier-
piacych chrzescijan oraz pewnym pocieszeniem dla niechrzescijan, a przez to w obu
wypadkach pomniejszeniem cierpien.

Weinandy nie stawia, a takze nie rozstrzyga (i raczej trudno mu to zarzucac) nato-
miast tego, czy solidarny i wspdtczujacy udziat Jezusa jako czlowieka w cierpieniach
innych istot cierpiacych przyczynia si¢ do powigkszenia czy tez moze pomniejszenia
Jego wlasnych autentycznych cierpien.

Glowny tok argumentacji w ksiazce ma wyrazne ostrze polemiczne wymierzone
w teologig¢ procesu gloszaca, ze Bog solidarnie cierpi w obliczu cierpiacych stworzen.
Ta teologia wydaje si¢ Weinandy’emu ,,odrazajaca”, a takze ,,przygngbiajaca”, gtownie
dlatego zapewne, ze jezeli Bog cierpi, to nie jest w Jego mocy skuteczne pocieszanie
cierpiacych i ostateczne wyzwolenie §wiata ze zta, grzechu i cierpienia (s. 413). Teologia
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cierpietliwosci Boga jawi si¢ wigc mu jako skrajna odmiana jakiej$ zgota batwochwalczej
ideologii cierpigtnictwa.

Czy jednak jego wizja teologiczna jest o wiele bardziej radosna i przez to wcale
nieprzygnebiajaca? Jak przedstawia si¢ wlasnie sprawa piekta w kontekscie zarysowa-
nych pogladéw Weinandy’ego?

Bog jest dobry i jest mitoscia, i dlatego kocha wszystko, co dobre i nienawidzi
wszystkiego, co zte. Piekto jest natomiast manifestem Jego mitujacej dobro natury. Ale
jezeli pieklto jest najwigkszym mozliwym dla ludzi cierpieniem (cierpieniem ,,niewy-
obrazalnym” i pozbawionym konca) i jezeli Jezus bedzie cierpiat dopoty, dopoki cierpiec
beda jakiekolwiek czesci Jego ciata mistycznego, a nawet elementy temu ciatlu obce,
to bedzie zawsze cierpial, a cierpienie to nie bgdzie mialo nigdy konca, jezeli piekto nie
bedzie puste. Jezeli wige piekto nie bedzie puste, to szykuje si¢ niemajace konca niewy-
obrazalne cierpienie istot tam si¢ znajdujacych oraz Jezusa jako czlowieka zmartwych-
wstalego, a takze calego ciala mistycznego, bo skoro cierpi glowa, zatem najwazniejsza
czg$¢ ciala, to cierpia i inne czesci ciala. Byloby zaskakujace, gdyby wobec cierpien
samego Jezusa, pozostali zachowali btogg i niezmacong szczg$liwosé. Zatem jesli piekto
nie bedzie puste, to wszyscy beda cierpie¢ bez konca (by¢ moze jednak w réoznym stopniu),
z wyjatkiem Boga, ktory jest niecierpigtliwa i doskonata mitoscia.

Otdz bylaby to chyba dos¢ przygnebiajaca konsekwencja wizji teologicznej We-
inandy’ego, ktéry mowit ,,0 bezsilnosci Boga” (w teologii procesu) cierpigcego wobec
cierpienia i z powodu cierpienia stworzen.

Ale, by¢ moze, cho¢ Weinandy nie rozwaza wyraznie takiej mozliwosci, trzeba
przyjac, ze jezeli piekto nie bedzie puste, to Jezus nie wezmie juz udziatu we wspdtczu-
jacym cierpieniu z istotami tam cierpiacymi (potgpionymi ludZzmi), poniewaz beda to
cierpienia dobrowolne i uzasadnione (sprawiedliwe)? Jego solidarnosé¢ z doznajacymi
cierpien bedzie wigc zawezona do klasy ludzi, ktérych cierpienia, jakkolwiek moga by¢
lub sg z doczesnego punktu widzenia wielkie, to jednak z eschatycznego punktu widze-
nia, sg skonczone i krétkotrwate, mozna rzec ,,przelotne”, a biorac pod uwageg pewne
motywy teodycealne, nawet krzepiace i budujace (w koncu przez cierpienie cztowiek
u$wiadamia sobie i innym wazne prawdy, otwiera si¢ na innych, sprawdza sig, rozwija
i doskonali swoj charakter itd. — Weinandy pisze o tych krzepiacych ducha walorach
cierpienia). Byloby to jednak dziwne, ze Jezus (bo nie méwimy o Bogu, ktdry jest nie-
cierpigtliwa mitoscig) cierpiatby solidarnie z doznajacymi ,,przelotnych” i budujacych
cierpien, natomiast wobec ,,cierpienia niewyobrazalnego”, a takze pozbawionego celu,
nie wykazaltby zadnej solidarnosci. Byloby to tym bardziej dziwne, jezeli przyjaé, jak,
zdaje si¢, czyni to Weinandy, ze Bog mogl wiedzie¢ lub wiedzial odwiecznie, iz nastapia
takie a takie cierpienia i bedq udzialem tych a tych istot, o ile tylko zostang stworzone.

Otoz, gdyby ta druga ewentualno$¢ wchodzila w gre, to znaczy, ze jesli Jezus
cierpi solidarnie, to tylko z cierpigcymi ,,przelotnie” (zbawionymi), a bedzie niecierpig-
tliwy wobec cierpiacych wiecznie i niewyobrazalnie, to czyz taka wizja teologiczna bytaby
zarowno przygnebiajaca, jak i poniekad niezrozumiata. Z jednej strony bowiem niewyra-
zalna wregcz doniostos¢ Wcielenia i Odkupienia (Bog stal si¢ czlowiekiem i wziat udziat
w okropnos$ciach ludzkiego zywota), z drugiej zas raczej skromne efekty tych zdarzen:
efekt teologiczny sprowadza sig, z logicznego punktu widzenia, do wymiany funktorow
modalnych i zmiany tresci ich argumentow: koniecznosci powszechnego potepienia na
mozliwo$¢ powszechnego zbawienia: moze byc¢ tak, ze kazdy zostanie zbawiony, ale moze
by¢ i tak, ze beda to naprawde nieliczni, a poza tym — mozna dalej argumentowaé — nie
ustapity ani plagi naturalne, ani zepsucie natury ludzkiej; a by¢ moze wigksze co do ilosci,
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jak 1 jakosci zgorszenia nastapity po tych tak doniostych teologicznie faktach, niz miatly
miejsce przed nimi (np. Holocaust).

Definitywne stanowisko Weinandy’ego w kwestii piekta wyraza jednak nastgpu-
jaca jego wypowiedz:

,,Tak wigc piekto — razem z doswiadczeniem gniewu Bozego — jest jedynie koniecz-
nym wyrazem doskonatej dobroci i mito$ci Boga. Chrzescijanie musza mie¢ nadzieje,
ze Wszyscy zostang zbawieni, ale nie moga miec nadziei, ze pieklo nie bedzie istnie¢”
(s. 377).

Co tu znaczy, ze chrzescijanie ,,musza mie¢ nadziej¢, ze wszyscy zostang zbawieni”,
skoro ,,nie moga” mie¢ nadziei, ze wszyscy zostang zbawieni, (bo piekto jest realne)?®
Rozwazmy trzy nasuwajace si¢ interpretacje tej wypowiedzi.

Mozna by przyjaé, ze piekto, jako stan oddzielenia od Boga i odrzucenia przez
Boga, istnieje, bo ktos juz powiedziat Bogu definitywnie ‘nie’ (chodzi o Szatana i inne
osoby demoniczne), a zarazem mozliwe jest, ze w stanie tym znajda si¢ tez osoby ludzkie.
Mozliwe jest takze, ze zaden cztowiek nie zostanie potepiony. Tak wigc ze wzgledu na
Szatana pieklo jest realne, a ze wzgledu na mozliwos¢ powszechnego zbawienia, gwaran-
towang przez Odkupienie i solidarnos¢ ludzka, chrzescijanie musza mie¢ nadziejg, ze wszyst-
kie osoby ludzkie zostang zbawione, ale nie moga mie¢ pewnosci, ze tak sig stanie.

Druga interpretacja bylaby taka: kazdy cztowiek jest wolny i kazdy moze $mier-
telnie zgrzeszy¢ oraz w stanie takiego grzechu umrze¢. Wobec tego dla kazdego mozliwe
jest, ze zostanie potgpiony. Istnieje wigc mozliwo$¢ potepienia: jakkolwiek trzeba mieé
nadziej¢, ze nigdy nie zostanie urzeczywistniona, to zarazem nie mozna mie¢ nadziei,
ze piekto jako mozliwos¢ nie istnieje.

Jednakze wypowiedz t¢ datoby si¢ rowniez rozwiktaé, o ile by np. zatozy¢, ze
wieczno$¢ piekla nie polega na tym, ze nie ma ono kresu, lecz na tym, ze jest to stan
skrajnego utrapienia, w ktorym kto$ si¢ znajdzie, zanim wypali si¢ w nim lub raczej
zostanie w nim doszczgtnie wypalona (przez wszechmocny ogien Bozej mitosci) wszelka
ztosliwos¢ 1 wszelki grzech. Przy tym piekto jako stan skrajnego utrapienia nie byloby
stanem pozaczasowym, lecz trwajacym w czasie. Wieczno$¢ tego stanu nie oznaczalaby
braku konca, ale dojmujaca intensywnos¢ przezy¢ osdb znajdujacych si¢ w tym stanie,
a kandydatéw do tego, aby si¢ w tym stanie znalez¢, raczej nie brakuje. Wobec tego
byloby tak, ze i piekto bedzie istnie¢ i kazdy zostanie ostatecznie zbawiony. Tak zatem
trzeba mie¢ nadziej¢, ze kazdy zostanie zbawiony i nie mozna mie¢ nadziei, ze pieklo nie
bedzie istnied.

Nie znalaztem wszakze zadnej wypowiedzi autora ksiazki, ktéra §wiadczytaby,
ze gotow on jest wlasnie tak rozumie¢ wiecznos$¢ oraz realnosé piekta. Pisze on nato-
miast:

,Czesto dowodzi sig¢, ze skoro Béog jest wszechmitujacy i dobry, to zatwardziaty
grzesznik moglby stale doswiadczaé mitosierdzia i wspotczucia Boga, a nawet osia-
gnaé niebo. Przyjmuje si¢, ze milujacy Bog nigdy nie dopuszcza i nie toleruje piekla,
a i na pieklo si¢ nie zgadza. Takie stanowisko reprezentuja zwolennicy uniwersali-
stycznej koncepcji zbawienia- ostatecznie wszyscy beda zbawieni. Poglad ten nie tyle

°W innym miejscu pisze on tak: ,,Chociaz dzisiaj wielu czy to zaprzecza realnosci piekta, czy wierzy,
ze zaden cztowiek nie zostanie potgpiony, to jednak trwaja oni przy tym biedzie na swoja wiasna zgube. Pismo
Swiete i tradycja chrzedcijanska mowia o piekle jako realno§ci. A chociaz chrzescijanie moga mieé nadzieje
na zbawienie wszystkich, to jednak winni pojmowac pieklo jako realno$¢, od ktdrej sa uwalniani, i jako
realnos$¢, ktora moze stac sig ich i innych ludzi udziatem z powodu grzechu ‘§miertelnego’” (podkr. D.L)
(T. Weinandy, op. cit., s. 426).
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wyraza prawde¢ o Bogu mitujacym i dobrym, ile w rzeczywistosci odmawia Mu mitosci
i dobra” (s. 376).

Oto6z sadze, ze tylko przy ostatniej naszkicowanej interpretacji, ktérej Weinandy
nie podziela, jego wywody moga zachowac spojnosé. Twierdzi on bowiem takze, ze chrze-
Scijanie obecnie zjednoczeni z Chrystusem maja gwarancj¢ i pewnosé, iz petnia radosci
i szczegscia zycia wiecznego ostatecznie stanie si¢ ich udziatem, bez wzgledu na to co ich
dzi$ spotyka (s. 426).

Rozwazmy wobec tego nastepujace cztery twierdzenia:

(1) Piekto jest wiecznym, ostatecznym ztem wywotujacym niewyobrazalne
cierpienia.

(2) (Piekto istnieje aktualnie dla istot demonicznych oraz pieklo istnieje jako
mozliwos¢ dla ludzi) lub piekto istnieje jako mozliwos¢ dla ludzi.

(3) Jezus bedzie cierpial dopoéty, dopdki cierpie¢ beda jakiekolwiek czesci Jego
ciata mistycznego.

(4) Chrzescijanie obecnie zjednoczeni z Chrystusem majaq gwarancj¢ i pew-
nos¢, ze petnia radosci i szczesdcia zycia wiecznego ostatecznie stanie si¢
ich udziatem.

Wydaje mi sig, ze jezeli zdania (1) — (3) sq prawdziwe, to zdanie (4) jest falszywe.
Chrzescijanie nie moga mie¢ pewnosci, ze osiagna petnig¢ radosci i szczescia, skoro moz-
liwe jest, ze Jezus bedzie cierpial z powodu istnienia ostatecznego zta i niewyobrazalnego
cierpienia. Chrzescijanie mogliby mie¢ pewnos¢, ze osiagna pelna radosé i szczgscie zycia
wiecznego, gdyby mieli pewnos¢, ze nie bedzie ostatecznego zta. Zdanie (4) byloby praw-
dziwe, gdyby Weinandy przyjat trzecia z podanych przeze mnie interpretacji swojej wy-
powiedzi o nadziei powszechnego zbawienia. Zdanie (4) byloby prawdziwe takze i wtedy,
gdyby Jezus nie cierpiat z powodu istnienia ostatecznego zta i niewyobrazalnego cierpienia,
a cierpienie Jego byloby co najwyzej powodowane istnieniem zta doczesnego. T¢ opcje
komentowalismy wczesniej.

Ostatecznie w ksiazce sa zarysowane dwie zasadnicze koncepcje zta: metafizyczna,
reprezentowana przez teologdw procesu i moralna, ktora glosi takze sam autor ksigzki.
Metafizyczna koncepcj¢ zta mozna przedstawic¢ nastepujaco:

,,Wedlug ogolnej tezy, ktora towarzyszy teologii procesu — mozliwos$¢ prawdziwego
zla jest zakorzeniona w metafizycznych (tj. koniecznych) wilasciwosciach $wiata.
Ujmujac to stowami Whiteheada: ‘Kategorie kierujace determinacja rzeczy sa przy-
czynami konieczno$ci istnienia zta w $wiecie’. Dobry Bdg nie stworzyl swiata
(creatio ex nihilo), aby byl dobry sam w sobie, lecz raczej — poniewaz rdwniez Nim
kieruja metafizyczne zasady dziatajace w kosmicznym procesie, ktorego On jest cze-
$cig — jedynie usituje On zaprowadzi¢ porzadek i harmoni¢ w juz preegzystujacym
pierwotnym stanie absolutnego lub prawie absolutnego chaosu. Poniewaz Bdg jest
ograniczony przez filozoficzne zasady rzadzace procesem, ktérego sam jest czescia,
oraz poniewaz proces ten u swojego poczatku jest metafizycznym chaosem, stad zto
w calym kosmicznym procesie musi by¢ metafizyczne, a nie moralne. Dla tej przy-
czyny, ze Bég w wolny sposob nie stworzyt tych metafizycznych zasad, nie mozna
obwinia¢ Go za zlo istniejace w $§wiecie. Poniewaz metafizyczne zasady nie majq
zadnej mozliwej do pomyslenia alternatywy, dlatego nie sg ani dane, ani arbitralne,
a stad nie powinny by¢ traktowane jako pochodzace od jakiej$§ woli i tym samym nie
sq wynikiem boskiej decyzji” (ss. 270-71).

Do konsekwencji metafizycznej koncepcji zta Weinandy zalicza to, ze nie ma zad-
nych gwarancji na to, ze dobro ostatecznie zwyciezy. Wprawdzie wedlug myslenia pro-
cesualnego Bog wptywa wytrwale przez ‘urok’ i ‘perswazj¢’ na inne wolne byty, w tym
na istoty ludzkie, aby urzeczywistnialy dobro w ramach kosmicznego procesu i w ten
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sposob zwycigzaly zto. Nie istnieje jednak zaden fundament ontologiczny dla wartosci
takich, jak mito$¢ i sprawiedliwo$¢. Fundament taki nie istnieje, zdaniem Weinandy’ego,
poniewaz wedtug teologii procesu Bog nie jest ontologicznie najwyzszym bytem, posia-
dajacym wszelkie dobro i wszelka doskonalo$¢ w swoim niezmiennie urzeczywist-
nionym Ja i dlatego nie istnieja zadne racje, ze posiada On wszelkie dobro (s. 271).

Wedtug moralnej koncepcji zta Bog jest catkowicie poza i ponad stworzeniem.
Weinandy méwi, ze jest ‘catkiem Inny’ i jako taki urzeczywistnia wszelka doskonato$¢.
Z}o na ziemi natomiast, ktdre nieraz, jak si¢ wyraza, jest ‘przerazajace’, pozbawione jest
jakiegokolwiek fundamentu ontycznego. Jedynym zrédtem, z ktérego bija okropnosci
tego $wiata, jest wolnos¢ woli istot stworzonych.

Roéznica miedzy Bogiem teologii procesu a Bogiem teologii Tomasza, za ktora
opowiada si¢ stanowczo Weinandy, jest taka, ze Bog teologii procesu nie moze zmienic¢
zasad metafizycznych, ktére zto funduja, a B6g Tomasza moglby, gdyby tylko zechciat,
usunaé zrodto wszelkiego zta, ktorym jest wolnos¢é woli ludzkiej. Jednakze nie czyni
tego, poniewaz, przypomnijmy: ‘Bég tak bardzo szanuje godnos¢ ludzkiej wolnosci,
ze nie gwalci jej, nawet jesli cztowiek postuguje sie nig do bezboznych celow’.

Otdéz wydaje sig, ze moralna koncepcja zta wtedy dopiero moglaby uchodzi¢ za
powazne wyzwanie dla metafizycznej (ktora nie jest bez wad), gdyby potrafita wyjasnié,
jak mozliwa jest istotna moralnie wolnos$¢ woli jakiejkolwiek istoty réznej od Boga, ktory
jest pozbawiong wszelkich brakow doskonatoscia, ktoremu w szczegolnosci nie brakuje
ani wszechmocy, ani wszechwiedzy. Gdyby wigc, mowiac inaczej, potrafita pokazac,
ze wolnos$¢ woli ludzkiej, o ktérej godnosci tyle si¢ tu mowi, nie jest fikcja. W ksigzce
Weinandy’ego brak takiego wyjasnienia, nie jest to jednak, moim zdaniem, wada jedynie
jego pracy, gdyz i w innych opracowaniach poruszajacych te zagadnienia, opierajacych
si¢ na teologii Tomasza, ich nie ma.

Zatem nawet jezeli Weinandy ma racj¢, co do tego, ze Bog jest niecierpigtliwy
i dlatego moze skutecznie pokonaé wszelkie zto, to zarazem jest to zto, za ktére ponosi
On odpowiedzialnos$é, o ile wolnos$¢ woli istot stworzonych jest istotnie fikcja.

Dariusz Lukasiewicz

Estetyka japonska. Antologia, t. 1, Wymiary przestrzeni, red. Krystyna Wilkoszewska,
Universitas, Krakow 2003, ss. 273.

W 2003 r., w wydawnictwie Universitas, pod redakcja Krystyny Wilkoszewskiej,
ukazala si¢ antologia tekstow pt. Estetyka japonska. Jak mozemy dowiedzie¢ si¢ ze wstepu,
tomem tym wydawcy rozpoczynaja nowa seri¢ wydawnicza, w ktorej prezentowane beda
kolejno ideaty estetyczne oraz sposoby ich artystycznej realizacji w réznych kulturach
pozaeuropejskich.

Pierwszy tom prezentuje idealy estetyczne powstate w Japonii, a oparte na deli-
katnosci, kruchosci, prostocie i przemijaniu $wiata tak ludzkiego, jak i przyrody. Stanowi
on niezwykle interesujaco dobrany zbior tekstéw, dzigki ktoremu mozemy przekonac sig,
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ze zjawisko pigkna, a takze doznanie wznioslosci — jakkolwiek obecne i zachwycajace
ludzi Dalekiego Wschodu — stanowig jednak zupetlnie odmienny przypadek niz wartosci
estetyczne wypracowane przez mieszkancow basenu Morza Srodziemnego. Kultura eu-
ropejska wywodzaca sig¢ ze starozytnej Grecji hotduje — zgodnie z naukami Arystotelesa
— proporcji, symetrii i harmonii'. Mylilby si¢ jednak ten, kto siggnatby po te ksiazke,
spodziewajac si¢, ze znajdzie w niej przede wszystkim traktaty i rozwazania ideatow
artystycznych, nalezace do najwczesniejszych osiagnig¢¢ estetyki japonskiej. Artykuty,
jakie znajdziemy w omawianej ksiazce, zawieraja, poza trzema pierwszymi, krotkimi
tekstami, publikacje wspodtczesnych badaczy sztuki i kultury japonskiej, thumaczonych
na jezyk polski z oryginalnego (w tym wypadku jezyka angielskiego, gdyz ich adresatem
jest czytelnik $wiata zachodniego). Wydawac¢ by si¢ moglo zatem, ze teksty zawarte w anto-
logii sa pismami wtérnymi, niesiegajacymi zrodet, a przez to nieciekawymi. Nic bardziej
mylnego. Sama struktura ksiazki, jak i charakter poszczegolnych publikacji dobrany zostat
z duzym rozmystem i wskazuje na doskonatlg orientacje w tematyce estetyki klasycznej
i wspotczesnej. Wybor, jakiego dokonali wydawcy serii, okazuje si¢ niezwykle przydatny
dla badacza filozofii sztuki europejskiej, ze szczegdlnym uwzglednieniem wciaz nie-
zwykle frapujacego problemu rozumienia i przenikania si¢ wzajemnego kultur i idei,
ktore rodzity si¢ niezaleznie i z dala od siebie. Co ciekawsze Estetyka japorska moze
stanowi¢ lekture takze dla laika w dziedzinie filozofii, estetyki czy orientalistyki, gdyz
wiekszos¢ z zawartych w niej rozprawek jest petna ciekawostek napisanych blyskotliwym
jezykiem. By¢ moze tatwos¢ czytania spowodowana jest tym, ze teksty autoréw japon-
skich w sposéb oczywisty zostaty przygotowane dla czytelnika europejskiego i amery-
kanskiego.

Tom pierwszy antologii nosi tytut Wymiary przestrzeni i nie stanowi przekroju
wszystkich rodzajow sztuk i dziedzin zycia noszacych niezatarte znami¢ wrazliwosci na
pigkno. W kolejnych rozdziatach oméwiona zostata tylko specyfika klasycznych teatrow
Japonii No i kabuki, poezji waka i haiku, sztuka parzenia herbaty wraz z omowieniem
przemiany stylow w ceramice japonskiej, zasady budowy miast i domdw, architektura
ogroddow i sztuka uktadania kwiatéw. Tytutowe ,,wymiary przestrzeni” nalezy tutaj ro-
zumie¢ jako probe oddania catego bogactwa wrazen i emocji, ktére zwiazane sg z idea
,,mono-no-aware”. Pojecie to mozna okresli¢, jak pisze autor Literatury japonskiej?, jako
specyficzng aurg nastroju przepojonego melancholig i smutkiem zwigzanym z poczuciem
kruchosci §wiata i nieuchronnos$ci przemijania materialnych zjawisk otaczajacej nas rze-
czywistosci. Nie chodzi tu o samo poczucie smutku, ale o kontemplacj¢ i zadume nad
charakterystycznym rysem ludzkiego zycia w obliczu pigkna natury. Bardzo podobne
rozumienie takiego nastroju patosu i smutku mozemy odnalez¢ w rozwazaniach nad tra-
giczno$cig w filozofii Maxa Schelera®. Tragicznos$¢ nie jest bowiem dla niego czysto
estetyczna wartoscia, jaka stanowi zrédto budowania dramatdw, ale jest charakterystycz-
nym rysem, jaki odnajdujemy w otaczajacym nas $wiecie. Przy czym spokojny, peten
rezygnacji smutek — wedtug Schelera — wynika ze spostrzezenia, ze charakter mecha-
nicznego $wiata przyrody nie jest zbiezny ze sfera wartosci, jakie wypracowuje rodzaj
ludzki. W przypadku ducha estetyki japonskiej uczucie melancholii rodzi si¢ wraz z po-
czuciem nietrwalo$ci i przemijania rzeczy.

!,,Gtéwnymi formami pigkna sa porzadek, symetria i wyrazisto$¢, czym odznaczaja si¢ szczego6lnie nauki
matematyczne” (1078 a) (Arystoteles, Metafizyka, w: Dziela wszystkie, t. 11, przel. K. Lesniak, Warszawa 1990,
s. 827).

2 Por. M. Melanowicz, Literatura japoniska od VI do XIX wieku. Warszawa 1994, ss. 189/190.

3 M. Scheler, O zjawisku tragicznosci, w: Arystoteles, Hume, Scheler, O tragedii i tragicznosci, Krakéw 1976.
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Dla czytelnika zainteresowanego narodzinami mysli estetycznej Dalekiego Wschodu
najciekawsza bedzie pierwsza czesé, w ktorej znajdzie kilka zrodtowych fragmentow
pism starojaponskich twércow. Publikowane w niej utwory reprezentuja styl literacki,
ktory pozostaje niezwykle znamienny dla kraju kwitnacej wisni. Sa to luzne prozatorskie
refleksje, w ktorych etyczna i estetyczna strona przemijania i krucho$ci §wiata splataja
si¢ z soba tworzac niezwykle poetycki i subtelny obraz zycia i sposobu myslenia tak
dalekiej nam kultury. Maja one za zadanie wprowadzi¢ nas w sposéb myslenia cztowieka
Wschodu czy raczej w nastrdj odczuwania ulotnych chwil mijajacych dni i towarzysza-
cego im pigkna. Czytelnik europejski wychowany w konwencji arystotelesowskiego
myslenia o koniecznos$ci oparcia zjawisk estetycznych na mocnej kompozycji i konkret-
nych, $ci§le wypracowanych normach jej budowania, jest bowiem w niewielkiej mierze
w stanie przyjac i zrozumie¢ warto$¢ sztuki opartej na doznaniu ulotnosci chwili. Trzy
probki oryginalnej estetyki japonskiej, jakie znajdujemy w pierwszej czesci antologii,
stanowig kanon literatury klasycznej Dalekiego Wschodu. Sktadaja si¢ nan: Zeszyty spod
poduszki pisane pod koniec X w. przez Sei Shonagon, dam¢ dworu cesarzowej Sedako
— bedace przyktadem subtelnosci spostrzezen i wrazliwosci estetycznej, Zapiski z pustelni
(pocz. XIII w.) — muzyka i poety Komo-no Cho mei, sktaniajace czytelnika do uchwycenia
harmonii z surowym $wiatem przyrody oraz Zapiski dla zabicia wolnego czasu mnicha
buddyjskiego Kenk6 (XIV w.), moze nieco zbyt impresyjne i fragmentaryczne, ale ogar-
niajace mozliwie jak najwiecej sfer ludzkiego zycia i wzorcow estetycznych z nimi zwia-
zanych. Poczucie i potrzeba pigkna na Dalekim Wschodzie duzo silniej odbija si¢ w réznych
dziedzinach codzienno$ci, niz w technicznej cywilizacji Zachodu. Pierwsza czgs$¢ zatem
ma uwrazliwi¢ nas na sitg wrazenia estetycznego, ktore wzrasta w miare rodzacego si¢
w nas przekonania, ze jest czyms$ niepowtarzalnym i bezinteresownym do tego stopnia,
ze ani nie mozna, ani nie wolno nawet probowaé go zatrzymac. To niebywale trudna
nauka dla osdb starajacych si¢ znalez¢ Sciste reguly dla wyttumaczenia otaczajacego nas
Swiata, ktéry kazde zjawisko usituje pojaé matematycznie, a proporcje pigkna ludzkiego
ciala wpisa¢ w figury geometryczne. Teraz zas, bedac przygotowani na istnienie w petni
odmiennego podejscia do $wiata estetycznego, mozemy przystapi¢ do gruntowniejszego
poznania teorii japonskiej sztuki.

Czes$¢ druga poswigcona jest przedstawicielom artyzmu jezyka w sztuce teatralnej
1 poezji, ktdéra zostala jednak poprzedzona dwoma artykutami stanowigcymi dodatkowe
wprowadzenie w problematyke estetyki. Specyfika rozumienia zjawiska pigkna Japonii
zostata w nich opisana przejrzyscie wokot kilku zwiazanych z nim pojeé. Jesli, zgodnie
z tendencja filozofii Zachodu, chcieliby$my pokusi¢ si¢ o zbudowanie opartych na nich
definicji, to méwitaby ona o tym, Zze pigkno to sugestia, nieregularnos¢, prostota i nie-
trwatos¢. Najwyrazniejsza cecha klasycznych wierszy waka czy haiku, ale i europejskiej
poezji lirycznej jest wszak zdolno$¢ sugerowania tego, co niewypowiedziane.
Kazda ze sztuk nigdy do konca nie wypowiada swych historii, lecz tylko je zarysowuje,
pozostawiajac odbiorcy szerokie pole do interpretacji. Autorzy artykuléw niezwykle
silnie zaznaczaja jednak, ze wieloznacznos¢ poezji japonskiej zaznaczona jest silniej, niz
w literaturze europejskiej, przez to, ze nigdzie w niej nie znajdziemy momentu kulmina-
cyjnego bedacego zapisem doswiadczenia, zdarzenia czy mysli autora. Artysta zaryso-
wuje po prostu obraz, ale tak niezwykle sugestywny, iz wprowadza czytelnika bezposrednio
w $wiat doznania. W rozdziale poswigconym poezji odnajdziemy wiele przyktadow ja-
ponskiej tajemniczosci i wieloznaczno$ci, wraz z odwolaniem si¢ do cech charaktery-
stycznych budowy jezyka i mozliwosci, jakie z tego wynikaja dla budowy wiersza.
Zrozumienie artykutow zamieszczonych w czesci, ktora traktuje o poezji i klasycznym
teatrze N6 — najtrudniejszej w catej antologii — wymaga od czytelnika najwigkszej wie-
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dzy (zaréwno jesli idzie o gramatyke jezyka japonskiego, jak i orientacje w buddyjskim
sposobie myslenia o Swiecie). Za to ze zdumieniem zauwazytam, ze moga stac si¢ znako-
mitym dopelnieniem przy interpretacji esejow poznego Heideggera*.

Europejska perfekcja w budowaniu kompozycji z wyraznie zaznaczonym poczat-
kiem, punktem szczytowym i zakonczeniem, zostataby przez Japonczyka uznana za wy-
razng i silng przeszkodg¢ dla mozliwosci sugestii, dlatego tez kolejna cecha
dalekowschodniej estetyki jest nieregularno$¢. Widzimy ja w budowie wersow
poezji, ale najdobitniejsze przyktady znajdziemy w koncowych rozdziatach omawia-
nej antologii: w rozplanowaniu powierzchni miast otwartych na $wiat przyrody oraz do-
moéw, w ktorych wigkszo$¢ pomieszczen nie ma $cisle przypisanej funkcji uzytecznosci,
a takze w ceremonii picia herbaty wraz ze sztukg komponowania bukietow kwiatowych,
gdzie najwazniejsze jest umiejetne zasugerowanie wolnosci wypowiedzi natury zarow-
no tworcey, jak i przyrody. Dlatego — jak pisze D. Keene — udowodnimy znajomos¢ este-
tyki japonskiej, jesli podczas ceremonii picia herbaty zamiast delikatne;j filizanki wybierzemy
,.hierowne, nieudane naczynie podobne raczej do starego buta’™.

W estetyce Dalekiego Wschodu wazne jest takze, aby sil¢ ostatecznego efektu
estetycznego podnies$¢ przez uzycie jak najbardziej oszczednych srodkéw wyrazu. Pro -
stotg¢ wykonania wida¢ zdecydowanie w sztuce ogrodniczej, w ktorej znajdujemy za-
mitowanie do elementdéw nietknigtych ludzka reka, do naturalnej faktury rzeczy i polozenia
roslin. Ideat prostoty najbardziej upodobano sobie podczas ceremonii parzenia herbaty.
W rozdziale jej poswigconym znajduja si¢ zasady budowania herbacianych pawilonow,
w ktorych za cata ozdobno$¢ wystarczaja maty, naczynia i wykaligrafowana sentencja.
Najciekawsze za$ osiagnigcie stanowi ceramika czgsto tworzona przez samych mistrzow
tak, aby harmonizowata ze smakiem i aromatem parzonej herbaty. Styl wabi jest jak
delikatnos¢, powsciagliwosé i pokora, jak samotna ,,chata, krajobraz pozbawiony koloru
kwiatow czy jesiennych lisci”%, melancholijny i ciepty wiejski pejzaz z wczesnych prac
van Gogha. Tak samo mocno akcentowana jest prostota w teatrze No — w braku elementow,
ktore moglyby rozprasza¢ uwage widzéw i w skupionej kontemplacji dostrzegania drob-
nych réznic w gestykulacji i intonacji.

Cecha pigkna kultury estetycznej Japonii, ktdra spaja bardzo zdecydowanie pigkno
z warto$ciami etycznymi jest zaakcentowanie nietrwatosci. Idealem jej jest pota-
czenie kruchosci i przemijalnosci tego, co cenne, ze spokojnym, cho¢ petnym zalu pogo-
dzeniem si¢ z tym nieuchronnym procesem. Stad wywodzi si¢ zachwyt nad ulotnym
pigknem delikatnych i subtelnych kwiatow wisni i $liwy, bo mimo niezwykle kruchego
zapachu nazbyt dtugo pozostaja na gatazkach drzewa.

W 2004 r. ukazat si¢ drugi tom cyklu Estetyki sSwiata poswigcony sztuce aborygenow.

Kinga Kaskiewicz

4 W takich Heideggerowskich pojeciach jak ziemia, niebo, istoty boskie i Smiertelni, ale tez w samej inter-
pretacji ludzkiej egzystencji bardzo wyrazna staje si¢ inspiracja mysla taoistyczna. Por. M. Heidegger, Czas
Swiatoobrazu, Coz po poecie wW: Budowaé, mieszka¢ mysle¢, w: idem, Budowaé, mieszka¢ mysleé, Warszawa
1977 oraz M. Heidegger, O zrddle dziela sztuki, przet. L. Falkiewicz ,,Sztuka i filozofia” 1992, nr 5; lub w: idem,
Drogi lasu, przet. J. Mizera, Fundacja Aletheia, Warszawa 1997

3 Estetyka japonska. Antologia, tom 1 Wymiary przestrzeni, red. Krystyna Wilkoszewska, Krakow, Univer-
sitas, 2003, s. 56.

¢ Ibidem, s. 172.
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Karl Heinz Bohrer, Absolutna terazniejszos¢, ttum. Krystyna Krzemieniowa, Oficyna
Naukowa, Warszawa 2003, ss. 229.

Ksiazka Karla Heinza Bohrera Absolutna terazniejszos¢ jest pierwsza praca tego
autora przetlumaczong na jezyk polski. Dla oséb interesujacych si¢ estetyka i literaturo-
znawstwem jest on znany z takich ksiazek, jak: Die Asthetik des Schreckens. Das Friihwerk
Ernest Jiingers und die pessimistische Romantik czy Die Kritik der Romantik. Der Ver-
dacht der Philosophie gegen die literarische Moderne, a takze z artykuléw zamieszcza-
nych w czasopismie ,,Merkury. Deutsche Zeitschrift fiir européisches Denken”. Czasopismo
to, ktérego Bohrer byt wspoitworca, wplywato i weigz wptywa na wazne dla europejskiego
zycia intelektualnego dyskusje. Pisze o tym Anna Zeidler-Janiszewska w przedmowie do
Absolutnej terazniejszosci, podkreslajac fakt, ze transdyscyplinarny charakter czasopi-
sma odzwierciedlal naukowe zainteresowania Bohrera.

Ksiazka jest zbiorem szesciu esejow, ktdre powstaty w latach 1991-1994. Powodem,
dla ktorego zostaly one zebrane w omawianej pracy jest to, ze autor esejoOw analizuje
w nich dwa problemy: wzniostos¢ i bezczasowos¢ jako estetyczny stan Swiadomosci.

Wstepem do wnikliwszych rozwazan nad kategoria wzniostosci jest rozpoczyna-
jacy ksiazke esej poswigcony wzajemnym powiazaniom romantyzmu i rewolucji francu-
skiej. Bohrer podkresla, Zze romantyzm jako zjawisko estetyczne byt swoistg ,,rewolucja
francuska” w sztuce. Jego rewolucyjnos¢ polegata na burzeniu starego porzadku, na gwat-
townym wprowadzaniu innowacji oraz na spontanicznosci. Wydarzenia takie jak Wielka
Rewolucja Francuska wplynety na zmiang postrzegania czasu, co z kolei zaowocowato
innym sposobem ujmowania czasu w sztuce. Dzigki uzyciu kategorii nagtosci mozliwe
stato si¢ estetyczne odwzorowanie wydarzen historycznych. Bohrer, podzielajacy poglad
Burke’a dotyczacy wzniostosci, konkluduje, ze naglos¢ jest jednym z warunkéw wywo-
tania wzniostosci. Poza tym wymienia réwniez trwogg, tajemniczos¢ i groze. Nie wylicza
wszystkich wtasnosci przedmiotow wywotujacych wzniostosé, ktére Burke opisuje
w swych Dociekaniach filozoficznych o pochodzeniu naszych idei wzniostosci i pickna.
Zgadza si¢ jednak z jego ujgciem wzniostosci, czemu daje wyraz, cytujac czesto brytyj-
skiego filozofa. Jest zdecydowanym przeciwnikiem rozumienia wzniostosci jako stanu
umystu, doszukujac si¢ jej poza cztowiekiem — w przyrodzie i ludzkim zachowaniu.
W teorii Karla Bohrera nie do przyjecia jest Kantowskie ujecie wzniostosci, podobnie
jak podziat na wzniosto$é dynamiczna i matematyczna. Swiadczy o tym migdzy innymi
krytyka pogladow Fryderyka Schillera:

,,Jo — pisze Bohrer — ze Schiller rozumie akt wzniostosci czyli »wyjscie ze $§wiata
zmystowego« jako »epifani¢«, a mianowicie jako »nagle« zdarzenie i »wstrzas«, jest
charakterystycznym symptomem dyskretnego unikania estetyki wzniostosci w ksztal-
cie nadanym jej przez Burke’a i angielsko-francuski sensualizm”!.

Burke, zdaniem autora Absolutnej terazniejszosci swoja teoria przetamuje para-
dygmat Lukrecjusza, ktory polega na odczuwaniu wzniostosci przez osobg stojaca na
brzegu i obserwujaca tonacy statek. Wywotane przezycie mialoby opieraé si¢ na poczu-
ciu wlasnego bezpieczenstwa i §wiadomosci siebie jako osoby mogacej przeciwstawic
si¢ wirowi $wiata. Natomiast brytyjski empiryk uwaza, ze odczucie wzniosto$ci wynika
z grozy sytuacji, jaka zaistniala na tonacym statku. Podstawa tego przezycia nie jest
nasze bezpieczenstwo ani tym bardziej odnoszenie samych siebie do otaczajacego nas

V' K.H. Bohrer, Absolutna terazniejszosé, tham. K. Krzemieniowa, Oficyna Naukowa, Warszawa 2003, s. 101.
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Swiata. Nie majg one znaczenia, poniewaz Burke przenosi wzniosto$¢ wywotana u pod-
miotu na wywotujacy ja przedmiot.

Przyjmujac opisang wyktadni¢ wzniostosci, Bohrer podejmuje badania nad litera-
turoznawstwem. Jego celem jest odnalezienie w literaturze przejawow wzniostosci. Znaj-
duje je juz w tragedii greckiej. Dokonujac gruntownej analizy Agamemnona Ajsycholosa,
zauwaza watki zawierajace elementy grozy i lgku, ktére mozna interpretowac nie tylko
jako majace wywola¢ u widza katharsis, ale takze jako autonomiczne akty estetyczne.
Utozsamia przedstawione w utworze groze¢ i Igk ze wzniostoscia. Dzigki temu wykazuje,
ze juz starozytni Grecy operowali — a przynajmniej mozna to tak interpretowaé — pojeciem
wzniostosci jako wyodrgbnionym $rodkiem artystycznym. Bohrer silnie akcentuje zna-
czenie teorii Burke’a dla utozsamienia grozy i leku ze wzniostoscia. Co wigcej, uwaza,
ze do czasow Fryderyka Nietzschego, ktory podkreslit znaczenie grozy w zywiole dioni-
zyjskim, nie bylo teorii estetycznej, ktora w petlny sposéb opisywataby zjawisko wznio-
stosci. Sztuka operowata wzniostos$cia, ale istniejaca teoria sztuki nie problematyzowata
tej kategorii w nalezyty sposob.

Wedtug Karla Bohrera, do recepcji mysli zwigzanej z zagadnieniem wzniostosci
najbardziej przyczynito si¢ dwoch filozofow, ktérych koncepcje uwaza za niezwykle istotne
dla teorii sztuki: Martin Heidegger i Teodor W. Adorno. Ich teorie estetyczne zostaty
uzupetnione o rozwazania na temat wzniostosci, ktora jest jedynym punktem wspdlnym
tych dwoch catkowicie rozniacych si¢ od siebie teorii. Obaj filozofowie pojmuja ja jako to,
co nietozsame, mimo ze dochodza do tej konkluzji zupelnie inaczej. W przypadku
Heideggera droga prowadzita przez ontologig:

,,W centrum jego myslowej operacji, zmierzajacej do ujecia dzieta sztuki w sposob
nowy, czyli nietradycyjny, miesci si¢ teoremat, ze nie odtwarza ono nic uprzednio
danego, ze »wydarza« si¢ w nim cos, co nie byto uprzednio dane. To, co si¢ »wyda-
rza«, nazywa on »prawda«. [...] Heideggerowskie pojecie prawdy rézni sig, jak wia-
domo, od opartej na zgodnosci tradycyjnej prawdy metafizyki w sposob nastepujacy:
Dla niego nie jest ona zgodnoscia z jaka$ rzecza. Ta rzecz bowiem nie jest nawet
jeszcze dana™.

Jak wiemy, tworca Sein und Zeit pojmuje prawde wedtug wtasnej wykltadni grec-
kiego stowa aAnfeia, rozumiejac ja jako ,,nieskrytos¢ bytu”. Tak rozumiana prawda wy-
darza si¢ w dziele sztuki, a jego autor staje si¢ odkrywca zagadki bytu. Kims$ takim dla
Heideggera byt Holderlin, w ktorego hymnach ,,wydarzata si¢ prawda”. Dzigki zastoso-
waniu nowych struktur czasu udato si¢ w tych utworach uzyskaé¢ wzniosto§¢ w zupetie
nowy sposob. Struktura naglosci, Holderlinowskie Jetzt, niemajace zadnej konkretne;j
daty, bedace poza czasem, a jednoczesnie okreslajace charakter tego, co ma si¢ w nim
wydarzy¢, jest wlasnie tym nowym rozwiazaniem, ktére odzwierciedlato poglady Heideg-
gera i w ktérym znalazt nowoczesng forme wzniostosci.

Dzieta Holderlina analizowane byly rowniez przez Teodora W. Adorna, ktory po-
dobnie jak Martin Heidegger odnalazl w nich wzniostos¢, analizujac je jednak przez pry-
zmat wlasnej teorii estetycznej. Bohrer, przytaczajac poglady autora Teorii estetycznej,
eksponuje jedynie watek pojmowania przez Adorna zjawiska estetycznego jako epifanii,
rozumianej jako nagte wydarzenie si¢ czy pojawienie. Bohrer przytacza nastgpujace stowa
Adorna:

»Zjawiskami w $cistym rozumieniu, przejawami czegos innego, staja si¢ dziela sztuki
tam, gdzie akcent pada na nierzeczywisto$¢ ich wlasnej rzeczywistosci. Immanentny
im charakter sprawia, nawet jesli w swej warstwie materiatowej maja realizowaé cos

2 Ibidem, s. 104.
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bardzo trwatego, ze sa czym$ momentalnym, naglym. Odnotowuje to uczucie zasko-
czenia ogarniajace w obliczu kazdego wybitnego dzieta. [...] Cierpliwa kontemplacja
dzieta wprawia je w ruch™.

Dla Adorna przezycie estetyczne jest nierozerwalnie zwiazane z aktem poja-
wiania si¢ tego, co zawarte jest w formie, a co uja¢ mozemy dopiero w przezyciu. Istotna
jest naglos$¢ tego wydarzania si¢ i uczucie zaskoczenia, jakie towarzyszy temu aktowi.
Nawiazanie do teorii Burke’a (i przeprowadzonej przez niego analizy wzniostosci) Bohrer
odnajduje w postuzeniu si¢ przez Adorna pojeciem zaskoczenia. Juz w samym akcie prze-
zycia dzieta sztuki zawarta jest wzniostos¢, ktora tworca Teorii estetycznej odnajduje
w hymnach Holderlina takze pod postacia grozy, jaka budza bogowie. Nie ma on na
mysli tego, ze sa oni odbiciem prawdziwych bogow, ale to, ze dzigki takiemu ich ujeciu
przez sztukg uzyskujemy cos wigcej. Owo ,,wiecej” nie daje si¢ uja¢ dyskursywnie. Ono
si¢ wydarza w naszym przezyciu i dzigki temu intensywniej doswiadczamy uczucia grozy.

Obok kategorii wzniostosci drugim omawianym przez Karla Bohrera problemem
jest doswiadczanie absolutnego czasu terazniejszego. Zagadnieniu temu poswigcony jest
ostatni esej omawianej ksiazki zatytutowany ,,Czas i imaginacja. Absolutny czas w lite-
raturze”. Autor przytacza basn Ludwiga Tiecka ,,Das blond Eckbert”, ktéra uwaza za
pierwsze dzieto romantyczne. W basni odkrywa specyficzne ujecie czasu, ktdre jest jego
zdaniem cecha charakterystyczna dla utwordéw tej epoki. Bohater Tiecka doswiadcza cza-
su w specyficzny sposdb. Zostaje z niego wyrwany przez intensywnos¢ swych przezyc,
w ktorych si¢ zatraca. Jednym stowem traci rachubg czasu. Bohrer opisuje to zjawisko
jako: ,,nastroj pozostawiania poza czasem. Przestaje istnie¢ jakiekolwiek konkretne od-
niesienie do czasu: czas stanat. [...] Uprzednia struktura zdarzen w toczacym si¢ czasie,
ustepuje stanowi czystego trwania’,

Absolutna terazniejszo$¢ to stan swiadomosci, w ktérym nie odczuwamy czasu.
To wiecznos$¢ lub nicos$¢, ,, Teraz” trwajace nieprzerwanie, przezycie tak intensywne,
ze niepozwalajace na wyrwanie si¢ z tego stanu. Zatraci¢ si¢ w czasie, da¢ si¢ poniesé
chwili to drogi do przezycia absolutnej terazniejszosci. Dla Bohrera bezczasowos¢ staje
si¢ stanem $wiadomosci i aby lepiej zobrazowac to specyficzne ujgcie czasu, zanurzenie
si¢ w nim, Bohrer przytacza fragmenty ksiazki Virginii Woolf Moments of being. Autorka
opisuje w niej swoje dziecinstwo. Nie ono jest jednak wazne, lecz sposdb pojawiania si¢
wspomnien z nim zwigzanych. Za pomocg pojecia szoku Virginia Woolf opisuje doznania
wywotane przypominaniem czasu minionego. Odczuwa szok, poniewaz sposob, w jaki
jawia si¢ wspomnienia, przybiera forme naglego pojawiania sie. Swiat, ktory do niej
wraca, jest jakby poza czasem: ,,Nie odrzucam siebie, a jedynie to zmystowe postrzezenie.
Jestem tylko naczyniem ekstatycznego zachwycenia™. Intensywnos$¢ przezycia jest tak
silna, ze przystania odrebnos$¢ wtasnego ja od przezycia — pozostaje tylko to przezycie,
a ja si¢ w nim roztapia i rozpada.

Autor Absolutnej terazniejszosci uwaza, ze lezaca u podstawy tak silnych odczué
naglos¢ jest jedng z podstawowych wartosci estetycznych. Bez niej utwory literackie nie
moga pretendowac do rangi dziet sztuki. Uzycie kategorii ,,nagtosci” badz ,teraz” §wiadczy
wedlug niego o wartosci utworu, poniewaz warunkiem stworzenia dziela jest zawarcie w nim
kontemplacji czystej terazniejszosci.

3 T.W. Adorno, Teoria estetyczna, thum. K. Krzemieniowa, UKF, Wydawnictwo Naukowe PWN, Warsza-
wa 1992, s. 147.

4 K.H. Bohrer, op. cit., s. 171.

3 Cyt. za: ibidem, s. 178.
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Poza wskazanymi przeze mnie kategoriami wzniostosci i bezczasowosci, bedacymi
motywem przewodnim esejow zamieszczonych w Absolutnej terazniejszosSci, autor po-
rusza inne zagadnienia, bardziej lub mniej zwiazane z tymi problemami, m.in.: stosunek
sztuki do jej teorii, groze w sztuce starozytnej oraz problem uniwersalistycznego odnie-
sienia w sztuce. W wielu miejscach swej ksiazki Bohrer odwotuje si¢ do obrazéw, po-
wiesci, wierszy i hymnéw oraz fragmentow dziet Heinricha Heinego i Fredricha Schlegla.
Umozliwia to zrozumienie bardziej ztozonych kwestii, cho¢ moze takze utrudnia¢ lekture
czytelnikowi, ktéry nie przyswoit sobie dziet kultury swiatowej. Dlatego pewna pomoca
moglyby by¢ bardziej szczegdtowe uwagi redakcyjne dotyczace przytaczanych dziet sztuki.
Jednak odwotujac si¢ do tak wielu przyktadow, bogato ilustrujac omawiane kwestie, Bohrer
wykazat si¢ doskonala znajomoscig tematu i swoboda poruszania si¢ w §wiecie sztuki.
Nie zmienia to jednak faktu, ze jednostronne ujgcie zagadnienia wzniostosci uniemozliwia
polemike z innymi tradycjami filozoficznymi. Przedstawienie pogladéw innych filozoféw
i teoretykow sztuki w pelnym swietle, a nie jedynie w zdawkowej, czasem nawet wypa-
czonej formie, bytoby cennym uzupetnieniem dokonywanych przez Bohrera analiz.

Krzysztof Wawrzonkowski

Sciezki transformaciji. Ujecie teoretyczne i opisy empiryczne, pod red. Krzysztofa Brzech-
czyna, Zysk i S-ka Wydawnictwo, Poznan 2003, ss. 413.

Od ponad 15 lat w Polsce trwa budowanie nowego tadu spotecznego, politycznego
i ekonomicznego. Patrzac z szerszej perspektywy, widzimy, ze w krétkim odcinku czasu
(1988—1991) nastapit szereg wydarzen, ktére w konsekwencji diametralnie odmienity
obraz $wiata. Wydaje sig, ze obecnie trzy fenomeny wspotczesnego swiata staty sie gtow-
nymi tematami zainteresowan badawczych i goracych polemik. Sa to globalizacja, ,,zde-
rzenie cywilizacji” i transformacja ustrojowa. Wszystkie elementy tej triady sa blisko ze
soba zwiazane (by¢ moze to trzy twarze tego samego zjawiska?). Jednakze transformacja
ustrojowa jest polskim autorom najblizsza, z oczywistego powodu uczestnictwa w niej,
a takze dlatego, iz w procesach globalizacyjnych (w optymistycznej wersji) mozemy by¢
jedynie aktorami (uzywajac jezyka Jadwigi Staniszkis) lub pot-peryferiami (za Immanu-
elem Wallersteinem). Rol¢ przedmurza rowniez utraciliSmy na rzecz innych krajow. Nie
dziwi zatem mnogos$¢ publikacji naukowych czy publicystycznych probujacych wyja-
$nié, opisac lub zrozumie¢ przebieg procesdéw transformacyjnych. Jedng z ostatnich jest,
opublikowana w 2003 r., praca zbiorowa pod redakcja Krzysztofa Brzechczyna.

Omawiane wydawnictwo skfada si¢ z 18 artykutéw pogrupowanych w cztery czgsci.
Pierwsza z nich poswigcona jest ,,Mechanizmom transformacji ustrojowe;j”, druga ,, Teoriom
transformacji ustrojowej”. Dzigki trzeciej czytelnik ma szanse zapozna¢ si¢ z ,,Historio-
zoficznymi wymiarami procesu historycznego”, ,,Dyskusjom” pozostawiono ostatni roz-
dziat. Teksty zamieszczone w omawianym tomie sg w wigkszosci owocem dwoch
konferencji zorganizowanych przez Instytut Filozofii UAM: ,,Wok6t transformacji ustro-
jowej” (z roku 1999, wspolnie z Oddzialem Poznanskim PTF) oraz ,,Wokét U podstaw
socjalizmu Leszka Nowaka. Nowa teoria czy historiozofia?” (z roku 1992).
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Krzysztof Brzechczyn we Wprowadzeniu dokonuje kroétkiej charakterystyki do-
minujacych w Polsce sposobdw patrzenia na rodzima transformacje:

* ,,optymistyczny”’: wystepujace patologie sa jedynie marginesem, ostatecz-
nym zakonczeniem procesu zmiany bedzie liberalna demokracja w wyda-
niu zachodnim;

* .pesymistyczny”: patologie sa gtdownymi zjawiskami transformacji wpisa-
nymi w jej dynamike, a co gorsza moga na state zdeformowacé rzeczywi-
stos¢ panstwa.

Narzuca si¢ wigc pytanie: ktory z tych obrazéw jest prawdziwy? Wedtug Brzech-
czyna: ,,Bez odwotania si¢ zatem do jakiej$ wyraznej teorii rozwoju historycznego trudno
na nie w sposob przekonujacy odpowiedzie¢” (s. 9).

Takie podejscie zawazyto na catej publikacji. Zdecydowana wigkszo$¢ autorow
artykutéw poswieconych transformacji, odwotato si¢ do bardzo konkretnej teorii rozwoju
historycznego: nie-Marksowskiego materializmu historycznego Leszka Nowaka (dalej
n-Mmbh).

Poniewaz jest ona podstawowa teoria, w obrebie ktorej pracuja autorzy tekstow,
pokrotce zrekapituluj¢ najczesciej wykorzystywane zalozenia.

Spoteczenstwo sktada si¢ z czterech podstawowych klas spotecznych: wiadcow
(dysponuja srodkami materialnego przymusu), wilascicieli (dysponujg srodkami produk-
cji débr ekonomicznych), kaptandéw (dysponuja $§rodkami produkcji débr duchowych)
oraz ludu (dysponuje swoja wolnoscia, ktoéra pragnie mu ograniczy¢ kazda z poprzednich
grup). Jesli w analizowanym spoteczenstwie wystepujg wszystkie wymienione klasy,
mamy do czynienia ze spoleczenstwem klasowym. Natomiast w momencie, w ktorym
jedna grupa dysponuje atrybutami innych klas, powstaja spoteczenstwa supraklasowe.
Najbardziej skrajnym przypadkiem jest tu idealne spoteczenstwo socjalistyczne, charak-
teryzuje si¢ ono maksymalnie spolaryzowanym ukladem spotecznym: klasa tréjpandw
(posiadajaca atrybuty trzech klas wtadczych) oraz lud.

Natomiast dynamika spoteczna ttumaczona jest poprzez odwotanie si¢ do po-
wszechnego, jak uwaza Nowak, dazenia poszczegdlnych grup do poszerzenia wiladzy,
ktora dysponuja. Wzrastajaca presja wladzy, jaka jest naktadana na lud, w sprzyjajacych
okolicznosciach doprowadzi¢ moze do rewolucji (wygranej lub przegranej), wylonienia
si¢ nowych elit, ktdre zndw pragna poszerzy¢ zakres swojej kontroli. Nakreslony schemat
(celowo z braku miejsca mocno uproszczony, zainteresowanych odsytam do recenzowa-
nego tomu) powtarza si¢ w procesie historycznym.

Autorzy tekstow zamieszczonych w dziewigtnastym tomie ,,Poznanskich Studiow
z Filozofii Humanistyki” przyjeli postulat Brzechczyna, aby postugiwac¢ si¢ szerokim
ujeciem teoretycznym. Niestety, fakt ten nie przybliza czytelnika do odpowiedzi na pytanie
o kierunek zmian ustrojowych w Polsce. W mojej opinii niemozno$¢ odpowiedzi na to
pytanie jest prosta konsekwencjg postugiwania si¢ teorig, ktora ma ambicje thumaczy¢
wszystko.

Leszek Nowak, w przedostatnim artykule tomu po$wigconym analizie swojej teorii,
przekonuje iz n-Mmbh jest w stanie wyjasni¢ zdecydowana wigkszos$¢ trendoéw wystepu-
jacych w historii zachodniego $wiata od XIX w. (m.in. rewolucje robotnicze w XIX-wiecz-
nym kapitalizmie, wielki kryzys z lat trzydziestych, powstanie panstwa opiekunczego,
czy powstanie doktryny neoliberalnej). Nie zastanawiajac si¢ nad stusznoscig tej argu-
mentacji, nalezy odpowiedzie¢ na pytanie: czy teoria o tak duzym zasiggu jest nam w stanie
powiedzie¢ co$ o zjawisku, ktérego jestesmy jednoczesnie swiadkami i uczestnikami.
W przeciwienstwie do innych historiozofii n-Mmbh nie wypowiada si¢ o Wielkim Finale,
trwajacej w chwili obecnej transformacji. Badacze, ktorzy pracuja w obrgbie n-Mmh, nie
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zawieraja w swoich analizach procesu historycznego przewidywan dotyczacych konca
tegoz (raj na ziemi, komunizm, demokracja liberalna etc.). Rola teorii, ktora ma wyjasnic¢
terazniejszos¢ w perspektywie czekajacej koniecznej przysztosci, zatem odpada

Jednak w n-Mmh tkwi pewna (duza?) sita wyjasniania. Tekst Krzysztofa Brzech-
czyna bedacy poréwnaniem w kategoriach n-Mmh zmian ustrojowych zachodzacych
w XIX-wiecznym Meksyku i w Polsce dzisiejszej dostarcza wielu ciekawych informacji,
spostrzezen i interpretacji dotyczacych charakteru i mechanizméw zmiany... ale tych
meksykanskich. Szczegdlowa analiza dokonana przez Brzechczyna ukazuje nie tylko
historyczne tlo, ale i zwraca uwage na ,,motywy”, jakimi si¢ kierowaly poszczegdlne
klasy spoteczne. Nie ma najmniejszej watpliwosci, ze artykul poznanskiego badacza
wyjadnia i tlumaczy wspodtczesnemu czytelnikowi polskiemu meandry meksykanskiej
transformacji.

Czemu wigc w przypadku analizy transformacji w Polsce pozytywne cechy n-Mmh
znikaja? Sadze, ze sa dwie przyczyny, ktore skazujg analizy prowadzone w obrebie n-Mmh
na porazke. Po pierwsze teoria ,,wszystkiego” — czyli sit sprawczych procesu historycz-
nego dopiero przy bardzo dtugim okresie analizowanego zjawiska jest w stanie zaprezen-
towaé swojaq wartos¢. Proces meksykanskiej zmiany ukazany przez Brzechczyna trwat
ponad 100 lat. Polskie zmiany zas trwaja dopiero kilkanascie lat, a wiekszos$¢ artykutow
zaprezentowanych w niniejszym tomie powstata przed rokiem 2000. Natomiast nie-Mark-
sowska koncepcja zaktada bardzo rozbudowany schemat prowadzonych przez siebie analiz:
nastepujace po sobie rewolucje i ,,p¢tle obywatelskie”, proby powigkszania wladzy przez
nowe elity.

Druga niebagatelnag kwestig jest aktualnos¢ problemu upadku (?) komunizmu
w Polsce i Europie Srodkowo-Wschodniej. Nieudolnoscia i staboscia meksykanskiej demo-
kracji dziewigtnastowiecznej nikt w naszym kraju raczej si¢ nie przejmuje i nie uwaza za
palacy problem do rozwiazania.

Zamieszczone uwagi nie wynikaja z krytyki historiozofii w ogdle czy n-Mmh
w szczegole. Zostaly one sprowokowane przez redaktora Sciezek transformacji, ktéry
uzywa wielkiego systemu teoretycznego jako probierza poziomu patologii zycia w Polsce.
Poréwnuje je z kolei z innymi danymi i odpowiada, czy jesteSmy na dobrej drodze (pytanie
jakiej, bo ten sam n-Mmh zaktada smutng przysztos¢ neoliberalnej demokracji), czy raczej
na zlej.

W Sciezkach transformacji znalez¢ mozna takze takie teksty, ktore — wykorzystujac
warsztat n-Mmh — prébuja przenikna¢ inne procesy historyczne, niz tylko transformacje
ustrojowa. Bardzo ciekawy jest artykut Achima Siegla na temat ,,Cykli nadrepresywnosci
systemu w Zwiazku Sowieckim”. W tekscie tym autor ttumaczy, jakie byly przyczyny
wystgpowania czystek obejmujacych najwyzszych przedstawicieli aparatu wiladzy.
Postugujac si¢ przy tym argumentami opartymi na analizach n-Mmbh, Siegel unika wyja-
$nien odwotujacych si¢ do ,,zbrodniczego charakteru systemu komunistycznego” czy innych
truizmow. Réwniez rozwazanie na temat prognozy o postgpujace;j ,,totalitaryzacji kapita-
lizmu” w tekstach Tomasza Zargbskiego i autora tego przewidywania Leszka Nowaka
zmuszajq czytelnika do przemyslen na temat przysztego ksztattu zachodniej liberalnej
demokracji.

Publikacja w omawianym tomie artykutow bedacych poklosiem dwoch réznych
tematycznie, a takze o siedem lat odlegtych w czasie konferencji w konsekwencji spowo-
dowata, ze ,,Sciezki transformacji” nie sa jednolite tematycznie. Oprocz tekstow miesz-
czacych si¢ w nurcie rozwazan transformacyjnych oraz analiz n-Mmh znalez¢é mozna
takze artykuly poruszajace inne tematy. Do takich nalezy interesujacy tekst Romana Béckera
na temat Juana Linza koncepcji totalitaryzmu. Autor najpierw pokrotce prezentuje gldéwne
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teorie ttumaczace zjawisko totalitaryzmu, nastgpnie probuje tak skonkretyzowaé model
teoretyczny Linza, aby mozna go bylo wykorzystaé takze do analiz ruchow spotecznych
o charakterze totalitarnym, a nie tylko systemdéw politycznych. Réwniez artykut Cezarego
Koscielniaka poswigecony wieloznacznym aspektom pojecia utopii jest wart polecenia,
ze wzgledu na zarysowanie roznych poziomoéw analizowanego pojecia. Wedtug Kosciel-
niaka poza oczywistym i najczesciej zauwazanym aspektem propagandowym lub wprost
przeciwnie — dezawuujacym, utopia wymaga takze namystu nad jej konsekwencjami
metodologicznymi wynikajacymi ze sposobu jej konstruowania. Autor artykutu, odwo-
tujac si¢ do koncepcji procedur deformacyjnych Leszka Nowaka tworzy 5 regul, ktorych
zastosowanie jest konieczne, aby tworzy¢ utopie bedace zamierzong deformacja rzeczy-
wistego §wiata.

Oprocz tekstow pokrotce juz omowionych mozna takze znalez¢ artykuty dotyczace
transformacji w krajach powstatych na gruzach ZSRR: ,,Przebieg transformacji ustro-
jowej na Ukrainie w latach 1991-1998” (Piotr Andrusieczko, Marek Figura), ,,Upadek
imperium socjalistycznego. Proba modelu” (Krzysztof Brzechczyn). Na uwage zasluguja
tez rozwazania poswigcone ,,historiozoficznym wymiarom procesu historycznego”,
w szczegolnosci artykul niezyjacego juz Jerzego Topolskiego ,,Refleksje o systemie histo-
riozoficznym nie-Marksowskiego materializmu historycznego”.

Podsumowujac przedstawione uwagi, trudno jedna miara ocenié Sciezki transfor-
macji. Wynika to z tego, iz jest to publikacja niejednolita. Przede wszystkim nalezy zwrocic
uwage na niekonsekwencj¢ pomigdzy tytutem oraz ,,Wprowadzeniem™ a czgscia artykutow
(6 tekstow na ogdlng liczbe 18). Wydaje mi sig, ze fakt, iz byly one prezentowane podczas
konferencji, na ktorych dorobek sktada si¢ niniejszy tom, nie jest wystarczajacym argu-
mentem przemawiajacym za umieszczeniem ich w publikacji o tematyce transformacyjne;.

Z drugiej zas strony, lektura tekstow, ktoére wybral redaktor tomu, pozwala niezo-
rientowanemu do tej pory czytelnikowi zapoznac si¢ z analizami dokonywanymi w obrgbie
nie-Marksowskiego materializmu historycznego. Koncepcja ta, jak staratem si¢ wcze-
$niej pokaza¢, pomimo niepowodzen w tlumaczeniu zjawisk aktualnych i trwajacych
krotki czas, zdecydowanie zyskuje na wartosci przy analizach ,,procesow dlugiego trwania”.

Sciezki transformacji mozna poleci¢ zainteresowanym szerszym spojrzeniem na
problematyke zmiany spotecznej, jednakze osoby, ktdre oczekuja gruntownej analizy
naszych polskich probleméw zwigzanych ze zmiang ustroju, poczuja pewien niedosyt.

Wojciech Sokotowicz

Stuard Hampshire, Justice is Conflict, Princeton University Press, Princeton 2000,
ss. Viii + 98,

Omawiana ksigzka Hampshire’a jest nawiazaniem, a do pewnego stopnia nawet
kontynuacja, jego poprzednich ksiazek, zwlaszcza Innocence and Experience (Harvard
University Press, 1989). Tutaj jednak Hampshire w sposéb bardziej wyrazny niz po-
przednio pisze o odrzuceniu uniwersalnych zasad i ogoélnie powszechnych koncepcji,
ktore miatyby stanowi¢ remedium na polityczne problemy ludzkosci. Odchodzi tez cat-
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kowicie od rozwiazan socjalistycznych i wszelkich utopijnych koncepcji idealnego spote-
czenstwa przysztosci, kierujac swoja uwage w strone konkretnego zta i niedoskonatosci,
znajdujacych si¢ w konkretnym spoteczenstwie i w okreslonym czasie. Metoda ta wynika
z przekonania, ze jedynym skutecznym sposobem legitymizacji politycznego dziatania
jest zwrot do rozwiazywania szczegotowych czy konkretnych przypadkéw, a nie propo-
nowanie uniwersalnie waznych czy absolutnie koniecznych terapii spotecznych i poli-
tycznych.

Ksigzka Hampshire’a zaczyna si¢ od konstatacji pewnego zniechgcenia jakie
w filozofii politycznej towarzyszy od pewnego czasu bezskutecznym poczynaniom teo-
retykéw liberalizmu. Wysitki Rawlsa, zmierzajace do wypracowania ogdlnych i defini-
tywnych standardow sprawiedliwosci dystrybutywnej, okazaly si¢ daremne. Wypracowana
przez niego koncepcja sprawiedliwosci nawigzuje bowiem do diugiej tradycji wiazacej
sprawiedliwo$¢ z uniwersalnymi zasadami racjonalnosci i rozumnosci. Rawls zaktada
bowiem, ze zasady sprawiedliwo$ci musza odzwierciedlac niezalezne zasady dobra, pomimo
faktu, ze wybierane sg przez obywateli zyjacych w liberalnym i demokratycznym spote-
czenstwie zachodnim, przyjmujacym lokalny konsensus dotyczacy istoty sprawiedliwosci.
Zdaniem Hampshire’a wigzanie idei sprawiedliwosci z koncepcja racjonalnosci ma dtuga
tradycje, siggajaca czasow klasycznych. Odwotuje si¢ ona do idei harmonii panujacej
w duszy kierowanej rozumem oraz analogicznej idei panstwa, w ktérym klasy spoleczne
pelnia uzupetniajace si¢ harmonijnie role spoteczne. Analogia ta byta ustanowiona, aby
wskazywac¢ droge rozladowania konfliktéw zaréwno psychologicznych, jak i spolecz-
nych, i politycznych. Klasycy twierdzili, Zze jedynym sposobem unikni¢cia konfliktu po-
jawiajacego si¢ w sferze pragnien, uczué, emocji i przeciwstawnych dazen jest
podporzadkowanie nizszych czeséci duszy kontroli rozumu. U Platona, Arystotelesa i sto-
ikdw koncepcja doskonatosci indywidualnej byta nastgpnie przenoszona w sferg poli-
tyczno-spoteczna.

Hampshire odrzuca jednak ta platonsko-arystotelesowska koncepcje sprawiedli-
wosci, opartej na analogii pomig¢dzy indywidualng dusza a panstwem. Koncepcja ta za-
ktadata bowiem istnienie harmonii, ktdra rozum i racjonalne myslenie wprowadzaty w celu
uporzadkowania zardwno uczué¢ wewnetrznych jak i sprzecznych dazen oraz zamierzen
w obrgbie panstwa. Umozliwialo to rozwigzywanie konfliktow jednostkowych i spo-
lecznych na drodze racjonalnej, na podstawie rozumowych argumentéw. Jednak, zda-
niem Hampshire’a, konflikt jest czyms statym i nieusuwalnym zaré6wno w samej jednostce
jak i w panstwie. Totez bardziej zasadne wydaje si¢ zastapienie platonsko-arystotelesow-
skiej koncepcji sprawiedliwosci jako harmonii przez Heraklitejska wizj¢ sprawiedliwos$ci
jako konfliktu. Podstawowym Zrédlem konfliktu jest sprzecznos¢ wynikajaca z samej
natury ludzkiej, w ktorej aktywnosci intelektualne spotykaja si¢ z aktywnosciami wy-
obrazeniowymi i emocjonalnymi. Odwotujac si¢ do koncepcji wyobrazni Vica i Kanta,
Hampshire usituje jej nadac istotnie polityczne znaczenie. Utrzymuje, iz obok funkcji inte-
lektu i myslenia istnieje komplementarna forma wyobrazni, ktéra nalezy wzia¢ pod uwage
zwlaszcza w kontekstach etycznych i politycznych. W niej bowiem zakorzenione sg roz-
norodne koncepcje dobra, ideaty Zzycia spotecznego, wizje indywidualnych cnét i dosko-
natosci. Jest to w przekonaniu Hampshire’a sita kreatywna i antymetodologiczna, ktora
musi zosta¢ skontrastowana z krytycznym i metodologicznym intelektem w celu uzyskania
pelnego obrazu motywow politycznego zycia i dziatania.

Rozum i wyobraznia brane wspolnie umozliwiaja dopiero dostgp do wyczerpuja-
cego zrozumienia catego spektrum kwestii politycznych i moralnych Takie rodzaje zta
indywidualnego czy spotecznego jak bieda, gtdd, ponizenie, okaleczenie czy wojna sa
ujmowane bezposrednio przez intelekt i oceniane w $wietle uniwersalnych zasad i obiek-
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tywnych procedur. Niesprawiedliwo$¢ tego rodzaju zla jest odczuwana bezposrednio
i powszechnie uznawana. Sa to formy zla odwieczne, niezalezne od kultury, porzadku
spotecznego czy norm i ideatéw moralnych przyjmowanych przez okres$lone spote-
czenstwo. Ale obok tego istnieje niesprawiedliwo$¢ ptynaca z r6znorodnych dazen, wie-
lorakich koncepcji dobrego zycia, réznych preferencji i odmiennych hierarchii wartos$ci.
Rodzaj zta, jaki si¢ tutaj pojawia nie jest bezposrednio uchwycony i moze by¢ odstonigty
dopiero poprzez dyskusj¢ i zrozumienie odmiennych argumentéw i racji. Hampshire
sktania si¢ to pogladu Hume’a, gloszacego, ze w ostateczno$ci rozum jest stuga pasji,
totez teza, jaka rozwija w swej ksiazce, jest przedtuzeniem przekonania, ze w kwestiach
wymagan sprawiedliwosci spolecznej, uczucia i motywy osobiste sa ostatecznym kryte-
rium wartosciujacym. Pojgcie czystego rozumu, rzadzacego i porzadkujacego ludzkie
namigtnosci, jest teorig bez zadnej wyjasniajacej wartosci. Umyst ludzki to forum, na
ktorym cztowiek uczy si¢ projektowaé procesy spoteczne, takie jak praktyki przewidy-
wania, potwierdzenia, zaprzeczenia, krytykowania, uznawania, decydowania, potwier-
dzenia itp. Kartezjanski paradygmat myslenia jako wewngtrznego procesu odbywajacego
si¢ w $wiadomosci i rekonstruujacego w subiektywny sposéb rzeczywistosé przedmioto-
wego $swiata musi by¢ zastapiony przez dialogiczna koncepcj¢ myslenia, ktéra ujmuje
i rozwaza argumenty na forum publicznym w interprersonalnym dialogu. Pozwoli to na
wypracowanie racjonalnych metod rozwigzywania konfliktow spolecznych i politycz-
nych przy odwotaniu si¢ do powszechnie akceptowanych zasad czy instytucji zycia zbio-
rowego. Skoro jednak konflikty nie moga by¢ ostatecznie usunigte, to jedyne mozliwe
kompromisy, jakie jesteSmy w stanie wypracowac, beda miaty wartos¢ tylko tymcza-
sowa, historycznie wzgledna i lokalng. Nie beda to nigdy kompromisy uniwersalnie wazne
lecz tylko przejSciowe, otwarte na dalsze negocjacje i przewarto§ciowania. Bowiem tylko
lokalne instytucje, zaadaptowane do rozwigzywania konkretnych konfliktow, moga
w peini konkretyzowac typowe formy bezstronnosci. W procedurach instytucje te musza
dopuszczaé uniwersalny postulat sprawiedliwosci, ale musza takze odnosi¢ go stale do
spotecznej sytuacji, tradycji i przekonan partykularnego spoleczenstwa i patrykularnego
konfliktu.

Teoretycy liberalizmu btgdnie zaktadali uniwersalny konsensus zasad sprawiedli-
wosci oraz podzielali wiar¢ w racjonalne i naukowe metody, ktore umozliwiaja postep
ekonomiczny, spoteczny i moralny. Ale, jak stwierdza Hampshire, jest wysoce prawdo-
podobne, ze koncepcja dobra, sprawiedliwosci i stusznego sposobu zycia typowa dla
liberalnego i zindustrializowanego spoleczenstwa bedzie postrzegana jako wroga dla istot-
nych grup mniejszosciowych i tradycjonalistycznych w tych spoteczenstwach. Stad tez
liberalizm moze wydawac si¢ wielu ludziom nawet odrazajacy. Grupy te beda postrzegaty
swoje przeznaczenie w przywiazywaniu najwigkszej wagi do swego dziedzictwa i miejsca
urodzenia. W zwiazku z tym Hampshire uwaza, ze koniecznym warunkiem zachowania
konsensusu jest jakas proba uhistorycznienia liberalizmu. Jego zdaniem: ,,by¢ moze naj-
bardziej fundamentalna ze wszystkich opozycji w polityce jest opozycja pochodzaca
z przeciwstawnych postaw wobec czasu, zwlaszcza czasu historycznego” (s. 25). Totez
jedynie procedury, ktére beda zgodne z lokalnymi i narodowymi konwencjami moga by¢
(pomimo krytyki) znacznie petniej akceptowane przez spoteczenstwo. Zachowamy przy
tym sprawiedliwo$¢ i bezstronno$¢ w procedurach, lecz uwolnimy same procedury od
uniwersalistycznej i powszechnie akceptowalnej racjonalnosci, ktora bytaby tylko do-
gmatyczna i czysto abstrakcyjna. Bowiem w rzeczywistej konfrontacji politycznej kon-
sensus moze zosta¢ osiagnigty tylko w tym wypadku, gdy wychodzimy od konkretnych
argumentow i realnych problemoéw, a nie z idealnego i wyobrazonego porzadku.
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Historyzm, a w pewnym sensie nawet relatywizm tezy Hampshire’a, prowadzi
zatem do rozwinigcia podwojnego argumentu: 1. Ze istniejace instytucje i procedury musza
mie¢ priorytet nad deklaracjami uniwersalnych zasad; oraz 2. ze instytucje czerpia swoj
autorytet z ich zwyczajowego funkcjonowania i coraz bardziej uznawanej koniecznosci
ich istnienia. Kompromisy, jakie instytucje te moga wypracowywac, nigdy nie beda do-
skonate, ale niczego wigcej poza czasowo uznanym konsensusem nie mozemy od nich
oczekiwaé. Konflikty powstajace w odniesieniu do moralnosci, ekonomii czy sprzecz-
nych dazen jednostkowych stale beda obecne w kazdym spoteczenstwie. Aby jednak
konflikty byty rozwiazywane politycznie, a nie na drodze sity i przemocy, sita wynika-
jaca z pragnien i emocji musi by¢ ograniczona wymogami racjonalnosci i sprawiedliwosci
proceduralnej. Hampshire powiada, ze: ,,istnieje jedna nadrz¢dna zasada moralna, dla
ktorej istnieje dobry powod, aby kazdy akceptowal i honorowat ja w praktyce: jest to
zasada zinstytucjonalizowanej bezstronnosci w procedurach stuzaca tych rozwiazywaniu
konfliktow” (s. 79). Bowiem tylko owe polityczne i prawne procedury gwarantuja bez-
stronnos$¢ obywatelom i dostarczaja wspolnych podstaw w sferze publicznej dla zacho-
wania dialogu i utrzymania panstwa.

Hampshire zwraca uwagg rowniez na religijne, zawarte w tradycji monoteistyczne;j,
zrodta wiary w rozwigzania ostateczne i uniwersalne. Uwaza, ze uniwersalizm religijny
1 wyrastajacy z niego uniwersalizm moralny niszcza dialog spoteczny i przyczyniaja si¢
do ksztaltowania fundamentalistycznych postaw, w dogmatyczny sposob zamknigtych
na kompromis. W opozycji do monoteizmu i mono-moralizmu (gldwnie utylitarystycznej
teorii dziatania), Hampshire proponuje ideaty polimorfizmu i pluralizmu, réznorodnych
koncepcji dobra i sprawiedliwosci, odnoszacych si¢ do lokalnych zwyczajow i regut roz-
wigzywania konfliktow. Jego zdaniem: ,,bezstronnos¢ i sprawiedliwo$¢ w procedurach
to jedyne cnoty, ktore moga by¢ racjonalnie rozwazane, jako podstawowe normy majace
uniwersalne znaczenie” (s. 53). W spoteczenstwie liberalnym, poza dogmatem o spra-
wiedliwosci proceduralnej, wszystkie inne wartosci powinny by¢ w zasadzie otwarte na
rewizj¢ i zmiang. Hampshire proponuje nawet liberalng metazasad¢ moralna, ktéra glosi, iz:
,,otwarta debata o rywalizujacych wartosciach sama jest wartoscia” (s. 66). Pozwala to,
jego zdaniem, na wypracowanie mechanizmu samokwestionowania postaw, dotyczacych
zagadnien moralnych i politycznych oraz utatwia poszukiwanie konsensusu spolecznego
i rozwigzywanie kontrowersji. Dyskusja powinna si¢ jednak zawsze odwolywa¢ do na-
czelnej reguty: audi alteram partem — wystuchaj obu stron.

Hampshire pozostawia jednak otwartym zasadnicze pytanie dotyczace funkcjo-
nowania spoteczenstwa politycznego. Poszukujac bowiem sprawnego mechanizmu roz-
wigzywania konfliktow spotecznych, poddaje ptaszczyzng zycia spotecznego znacznemu
ograniczeniu w sferze wartosci religijnych i moralnych. Jego koncepcja liberalizmu pro-
ceduralnego pozostawia prywatng stron¢ zycia ludzkiego calkowicie na pastwie subiek-
tywnie okreslanego dobra i szczes$cia. Co prawda Hampshire zaktada, ze procesy racjonalne
dzialaja na podstawie tych samych procedur zarowno na arenie spotecznej, co i w indy-
widualnym umysle. Jednak utrata uniwersalnych standardow moralnych moze grozic cat-
kowita subiektywizacja koncepcji dobrego zycia i ostatecznie sprowadzenia konfliktow
rozgrywajacych si¢ w indywidualnej duszy do dominacji najsilniejszych pasji i najgwat-
towniejszych uczué. Z drugiej strony podjeta przez Hampshire’a proba odejscia od jedno-
stronnie racjonalistycznej, a nawet racjocentrycznej teorii liberalnej, ktora koncentrowata si¢
gléwnie na wypracowywaniu obiektywnych i technicznych procedur sprawiedliwos$ci
dystrybutywnej, jest przedsiewzigeciem ciekawym i zastugujacym na uwage. Propozycja ta
poszerza bowiem klasyczng koncepcj¢ liberalng przez przedefiniowanie zagadnien
moralnych w duchu Hume’a i postawienia ich po uczuciowej i wyobrazeniowej stronie na-
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tury ludzkiej. Natomiast jego pluralistyczna wizja moralnosci umozliwia ukazanie, ze
sprawiedliwos¢ polega nie na eliminowaniu konfliktow, lecz na wlasciwym ich wyko-
rzystaniu, w celu osiaggnigcia spotecznego konsensusu. Biorac to wszystko pod uwage,
mozna zatem stwierdzi¢, ze ksigzka Hampshire’a jest z pewnoscig cieckawym przyczyn-
kiem w dzisiejszej debacie dotyczacej kwestii sprawiedliwosci, toczacej si¢ zwlaszcza
w ramach tej orientacji w filozofii politycznej, ktdra swe inspiracje czerpie z Teorii spra-
wiedliwosci J. Rawlsa.

Ryszard Mordarski

Grzegorz J. Grzmot-Bilski, W poszukiwaniu syntezy. Miedzy wiarq a rozumem, Wydaw-
nictwo Akademii Bydgoskiej im. Kazimierza Wielkiego, Bydgoszcz 2003, ss. 184.

W poszukiwaniu syntezy. Miedzy wiarq a rozumem to druga po Idei racjonalnosci
w filozofii A.N. Whiteheada ksiazka Grzegorza Grzmota-Bilskiego. We wprowadzeniu
autor stawia nastgpujace pytania: ,,Czy jest dzi§ mozliwe przerzucenie mostu migdzy
Atenami i Jerozolimg? [...] czy mozna mie¢ nadziej¢ na syntezg, ktora potaczytaby w har-
monijng cato$¢ rozum (scientia) z chrzescijanskim Objawieniem (doctrina christiana)?”
(s. 10). Autor konstatuje gleboki kryzys kultury europejskiej, wyrazajacy si¢ w powszech-
nym relatywizmie, nihilizmie, braku calosciowej koncepcji rzeczywistosci, podwazajacy
sens zycia jednostek i catych spoteczenstw. Stad naglaca potrzeba nowej syntezy rozumu
1 wiary w postaci calo§ciowej wizji rzeczywistosci, harmonijnie taczacej osiagnigcia teo-
logii, nauki, filozofii. Sprzyja temu procesowi z jednej strony poszukiwana na terenie
fizyki Teoria Wszystkiego, natomiast przeciwdziala specjalizacja i brak koherencji w obrgbie
poszczegodlnych nauk szczegdtowych. Synteze rozumu i wiary autor okresla nastgpujaco:
,,W niniejszej pracy bedzie ona, najogdlniej rzecz ujmujac, rozumiana jako catosciowa
koncepcja rzeczywistosci, ktora uwzglednia zarbwno wymiar sacrum, jak 1 profanum,
czasu i wiecznosci, ducha i materii”’(s. 10). Owa synteza nie jest czym$§ danym, ale jest
raczej propozycja pewnego programu badan nad ujednolicong koncepcja Boga, przyrody
i cztowieka. Cel pracy, inspirowany mysla Franza Rosenzweiga, to ,,préba harmonijnego
potaczenia tradycyjnych probleméw filozoficznych, tzn. Boga, Wszech§wiata i cztowieka,
z klasycznymi zagadnieniami teologicznymi, jak stworzenie, Objawienie, zbawienie,
z jednoczesnym uwzglednieniem gtéwnych osiagnieé nauki wspotczesnej” (s. 11). Srod-
kami metodologicznymi do realizacji tego ambitnego projektu sa: ,,paradygmat holi-
styczny” czy tez ,,neoprocesualizm”, nawiazujacy do filozofii Whiteheada, nieche¢tny
wszelkim redukcjonistycznym uproszczeniom oraz ,hierarchia prawd”, czyli zalozenie,
ze prawdy filozofii, teologii, nauki nie przecza sobie, lecz sa wzajemnie komplementarne.
Autor nawiazuje do klasycznej koncepcji filozofii i zdecydowanie opowiada si¢ za reali-
zmem w wersji metafizycznej i epistemologicznej. Na pytanie, co jest zasada rzeczywi-
stosci, udzielano, zdaniem Autora, réznych odpowiedzi: Bég (Platon, Plotyn, §w. Augustyn),
nico$¢ (Mistrz Eckhart, F. Nietzsche, J.P. Sartre), byt (Akwinata, Arystoteles), czlowiek
(Kartezjusz, Kant). Autor pracy przyjal, ze racja istnienia i rozwoju rzeczywistosci jest
Boég. Struktura pracy obejmuje trzy czesci; pierwsza — ,,Objawienie Boga” — dotyczy
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problematyki metafizycznej i ontologicznej (Bdg, nicos¢, byt); przedmiotem rozdziatu
I jest Objawienie, wobec ktérego, jak podkresla autor, mozemy zaja¢ postawe afirmacji
lub negacji. Grzegorz Grzmot-Bilski juz na poczatku swoich rozwazan poddaje refleksji
misterium Tréjcy Swietej, czyli trynitarne zycie Boga dostepne tylko na drodze Objawienia.
Nasuwa si¢ pytanie, w jakim sensie Autor uzywa slowa ,,Objawienie” (lac. revelatio).
Terminu tego mozemy uzywac w znaczeniu ogélnym — bedzie on wtedy oznaczat kazdy
czyn i dzieto Boga, przez ktéry istoty rozumne mogg zdoby¢ wiedz¢ o Bogu. W znaczeniu
Scistym — jest to nadprzyrodzone pouczenie ludzkosci przez Boga o Sobie samym i o
sprawach zbawienia wiecznego lub zawartos¢, tre$¢ pouczenia ludzkosci przez Boga
mieszczaca si¢ w Pismie Swietym i Tradycji. W pierwszym rozdziale pracy, poswieco-
nym tym zagadnieniom, czytamy: ,,Wydaje si¢, ze najlepszym sposobem orzekania na temat
misterium Boga objawionego jest jezyk mistyki” (s. 19).

Napigcie migdzy filozoficzna refleksja nad Bogiem a doswiadczeniem religijnym
prowokuje do stawiania trudnych pytan: ,,Czy Bog Objawienia jest tym samym Bogiem,
co Absolut filozofow? (s. 20). Autor, prawdopodobnie pod wplywem ks. prof. Wactawa
Hryniewicza, niejednokrotnie uzywa terminu kenoza, rozszerzajac znaczenie tego stowa
poza kontekst biblijny (kenoze wyjasnia si¢ w odniesieniu do tajemnicy Wcielenia Syna
Bozego, ktory unizyt samego siebie —Flp2,8). W. Hryniewicz, méwiac o kenozie
Kosciota, ma na mys$li m.in. jego istnienie w postaci stugi i grzesznika, majacego mozli-
wos$¢ nawrdcenia i duchowej Paschy. Grzmot-Bilski pisze o ,,kenozie rozumu”, polegajace;j
na uznaniu ,,wlasnej skonczonosci i znikomosci”(s. 20). Warto w tym miejscu przytoczy¢
ciekawa mysl, stanowiaca rozwinigcie i wyjasnienie tego pojecia: ,,Dzieki kenozie doko-
nuje si¢ oczyszczenie i przeobrazenie rozumu, jego wewnetrzna Pascha, duchowe zmartwych-
wstanie. W ten sposéob ludzki rozum, przekraczajac granice wlasnych mozliwosci, wznosi
si¢ ku doswiadczeniu rzeczywistosci transcendentnej” (s. 20).

Przedmiotem rozdziatu II jest nico§¢ w rozumieniu absolutnym (jako radykalne
zaprzeczenie tego, co istnieje), a nie wzglednym (jak to ma miejsce w tomizmie czy w onto-
logiach zakladajacych przedmioty nieistniejace), gdy jest charakteryzowana jako quasi-byt.
Rozumiana w sensie absolutnym nico$¢ poprzedza metafizycznie i logicznie byt, jest
kresem racjonalnego poznania, wykazuje analogi¢ ze zlem i $miercia. Skojarzenie nicosci
ze ztem, a istnienia z dobrem ma swoje posrednie uzasadnienie w Biblii. W Starym
Testamencie imi¢ Boga oznacza ,,Tego, ktory Jest”, Jahwe — czyli Jestem (Wj 3,14).
Domyslnie przeciwstawia si¢ Boga, ktdory Jest, tym, ktdrzy nie istnieja, sa nicoscia, tzn.
bozkom poganskim (Iz 42,8; Bar 6, Mdr 14,13). Omawiajac biblijne rozumienie zta i jego
pochodzenia, Autor przytacza wybrane wersety Starego Testamentu, m.in.: Kpt 16,10
— wypedzenie kozla dla Azazela; Pwt 32,17 — o sktadaniu ofiar obcym bogom ktdérych
oni (Izraelici — przyp. E.R.) nie znaja; Za 3,1 — szatan jako oskarzyciel. W Psalmie
106 pojawia si¢ termin sedim — bogéw poganskich psalmista nazywa demonami, jakby
nieistotami. Tu najwyrazniej wystgpuje powiazanie tajemnicy zta z nico$cia. Jest ona
czym$ ambiwalentnym, gdyz z jednej strony zostaje skojarzona ze ztem, stajac si¢ jego
symbolem, z drugiej strony — stanowi okreslenie Boga. Stanowiac doswiadczenie egzy-
stencjalne, jawi si¢ jako tajemnica transcendencji, sfera o biegunowym obliczu, w ktérej
napotykamy zto i Smier¢, ale takze imago Dei, a wigc dobro i zycie: ,,Nico$¢ mozna takze
rozumie¢ w sensie horyzontu, na ktérym uwidacznia si¢ ludzka wolnos¢” (s. 33).

Rozdziat 11T — ,,Rzeczywistos¢ a byt” — jest prezentacja pogladéw metafizyczno-
-ontologicznych autora, rozpatrywana na tle najwazniejszych koncepcji bytu znanych
z historii filozofii. Rzeczywistos$¢ jest catoscia, nie jest tozsama z bytem, ma plurali-
styczny charakter, tworzg ja: Bog, nicos¢, byt. Czytamy, ze: ,,W pewnym sensie pod-
stawa bytu jest nicosé, tak jak podstawa nicosci jest Bég. Wiedza o Bogu lub o nicosci
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rozumianej jako Bog wykracza poza ontologig i jest przedmiotem badan metafizyki
(a takze teologii i mistyki)”’(s.35). Tym ,,elementom” rzeczywistosci odpowiadaja sposoby
(poziomy) istnienia: metafizyczny, ontologiczny, fenomenologiczny, bedace przedmiotem
trzech rodzajow poznania. Poznanie metafizyczne — dotyczy Boga, nicosci, dobra i zta, osta-
tecznych losow ludzkiej egzystencji; poznanie ontologiczne — tego, co istnieje realnie,
szuka odpowiedzi na pytanie: ,,Czym jest byt?”’; poznanie fenomenologiczne — tego, co
zmystowo postrzegane, §wiata fenomenoéw bedacego przedmiotem nauk szczegdétowych.
Historyczny przeglad najbardziej znanych koncepcji bytu: Parmenidesa (jednos¢ i wiecz-
nos¢ bytu, jego racjonalna dostgpnos¢), Platona (przeciwstawienie $wiata idealnego swiatu
empirycznemu, koncepcja Boga), Arystotelesa (hylemorfizm, synteza jonskich filozo-
féw przyrody z eleatami i Platonem w pogladach na byt i uniwersalia), Plotyna (proces
emanacji bytu, negatywna koncepcja Absolutu, hierarchia bytu), Pseudo-Dionizego Are-
opagity (idea transcendentnego, osobowego Boga, synteza Plotynskiej koncepcji rzeczy-
wistosci z chrzescijanskim Objawieniem), §w. Tomasza z Akwinu (metoda analogii,
dowody na istnienie Boga, nowe kategorie metafizyki, np. transcendentalia), Whiteheada
(procesualna wizja rzeczywistosci, ktorej zrodtem jest Bog), przedstawia ewolucje po-
gladow na byt i jego strukture. Jedynym myslicielem nowozytnym, znajdujacym si¢ wsrdd
klasykow ontologii, jest A.N. Whitehead, ktory w swej refleksji filozoficznej taczyt otwar-
to$¢ na nauke i Objawienie. Obraz §wiata prezentowany przez Whiteheadowski procesu-
alizm jest — zdaniem autora — mozliwy do zaakceptowania przez nauke, teologie, filozofie.
Celem Whiteheada bylo wypracowanie nowego syntetyczno-dynamicznego sposobu
myslenia i procesualnego obrazu $wiata jako odpowiedzi na rewolucyjne zmiany w fizyce
i matematyce, koncepcji przezwyci¢zajacej kryzys duchowy cywilizacji europejskie;j.
Szczegdlowo omowione zostaly podstawowe kategorie filozofii procesualnej: prymat
catosci nad czeécia, tworczosc, relacja migdzy bytami aktualnymi a obiektami wiecznymi,
proces jako stawanie si¢ tego, co materialne i duchowe, relacje wewnetrzne, determini-
styczna zasada wszechzwiazku zjawisk, panenteistyczna koncepcja Boga — bedace uje-
ciem jedynego konkretnego przedmiotu — Wszechswiata. Rozdzial koncza rozwazania
0 sposobie istnienia praw przyrody (rozumianych jako prawa fizyki). W analizie tego
sporu, bedacego dla autora pewna transformacja sporu o uniwersalia — za Johnem Barro-
wem wyrdznia pigé mozliwosci logicznych: prawa przyrody sa transcendentne wobec
Wszechswiata i go poprzedzaja, sa zalezne od czasu i przestrzeni, sg tozsame z nim,
prawa przyrody nie istnieja, Wszech$wiat nie istnieje — opowiada si¢ za pierwszym sta-
nowiskiem (skrajnym realizmem), laczac je z akceptacja stabej zasady antropiczne;.
Przedmiotem II czg$ci — ,,Stworzenie $wiata” — sg problemy poczatku i ewolucji
Wszechd§wiata, biogenezy, pochodzenia cztowieka i jego §wiadomosci, genezy religii
objawionej i cywilizacji, zadan i funkcji filozofii. Grzmot-Bilski jest zwolennikiem stan-
dardowego modelu ewolucji Wszechswiata. i kreacjonizmu ewolucyjnego (synteza kre-
acjonizmu z ewolucjonizmem), nie ucieka od trudnych pytan: ,,Jak pogodzi¢ ide¢ dobrego
Boga z doborem naturalnym, tzn. eliminowaniem istot slabszych i gorzej przystosowa-
nych?” (s. 115). Opowiada si¢ takze za supranaturalnym pochodzeniem ludzkiego ducha.
W ostatnim rozdziale autor wskazuje na przelom, jaki nastapil wraz z pojawie-
niem si¢ patriarchy Abrahama. Przelom ten oznaczat przejscie ,,0d egzystencji naturalne;j
do egzystencji religijnej” lub ,,od religii naturalnej do religii objawionej” (s. 130). Grzmot-
-Bilski ukazuje egzystencj¢ Abrahama jako droge i ofiar¢ oraz nieustanne poddawanie
prébom. Potwierdza uniwersalny i ponadczasowy charakter jego historii: ,,Dialog migdzy
Bogiem i cztowiekiem rozpoczety przez Abrahama trwa nadal. [...] Biblijne dos§wiad-
czenie pustyni i samotnosci, jakze bliskie zarowno mysli hebrajskiej, jak i chrzescijan-
skiej, wydaje si¢ by¢ pierwotnym zrodtem autentycznej filozofii dialogu” (s. 133).
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Duchowym potomstwem Abrahama sa wszyscy, ktorzy maja udzial w jego btogosta-
wienstwie — dzieki postuszenstwu wiary.

W III czgsci — ,,Zbawienie cztowieka” — autor rozwaza znaczenie Chrystusa w dzie-
jach oraz problem wspotczesnego nihilizmu jako podstawowego zagrozenia kultury europej-
skiej. Poddaje refleks;ji tajemnicg Wcielenia, Krzyza, Zmartwychwstania i Wniebowstapienia
Chrystusa. Stawia pytania, nurtujace rozum ludzki od wiekdéw: ,,Jaki jest zwiazek Jezusa
z Nazaretu z dziejami powszechnymi [...]?, [...] Kim byl Chrystus?” (s. 152). Zmar-
twychwstanie postrzega jako wydarzenie, ktore otwiera droge do ,,przebostwienia (théosis)
ludzkiej egzystencji i catego Wszechswiata” (s. 153). Podsumowaniem rozdzialu jest
,»Stowo o narodzinach Kosciota”. Grzegorz Grzmot-Bilski okresla Koscidt jako rzeczy-
wisto$¢ wielowymiarowa, Boska i ludzka. Wskazuje na jego poczatek, jakim byto wyda-
rzenie po Wniebowstapieniu, w dzien Pie¢dziesiatnicy — Zestanie Ducha Swictego. Gdyby
autor podjal zagadnienie Ko$ciola, mozna byloby rozwiniaé tematy m.in. metafor z ekle-
zjologii §w. Pawla: §wigte zwotanie, mistyczne Ciato Chrystusa, §wiatyni¢ Boza, Pehig
czyli Pleromg, Oblubienicg Chrystusa — transpozycje starotestamentalnej idei Izraela jako
Oblubienicy Jahwe.

Zdaniem Grzmota-Bilskiego, kryzys kultury europejskiej, ktéoremu filozoficzny
wyraz dat Nietzsche, polega na nihilistyczno-relatywistycznym sposobie myslenia i dzia-
lania, wyrazajacym si¢ w negacji wartosci obiektywnych, ateizmie, do§wiadczeniach to-
talitarnych. Autor wyraza przekonanie, ze zyjemy w epoce przejsciowej, w ktorej mamy
do wyboru dwie mozliwosci: kontynuacj¢ kulturowego status quo w postaci postmoder-
nizmu oraz otwarcie na sacrum, zmierzajace do restytucji aksjologicznych podstaw kul-
tury i przezwycigzenia nihilistyczno-relatywistycznego sposobu myslenia.

Na koniec kilka uwag krytycznych. Autor twierdzi, ze w historii filozofii przez
zasade rzeczywistosci rozumiano Boga, nicos¢, byt (ogdt tego, co istnieje realnie), czlo-
wieka. Tradycyjnie jednak przez zasade¢ rzeczywistosci (resp. zasadg ontyczng) rozumiano
pytanie o natur¢ substancji (v. spoér monizmu z pluralizmem o natur¢ rzeczywistosci).
Wiaze si¢ z tym tez inne niz zazwyczaj okreslenie sposobdw istnienia. Grzmot-Bilski
twierdzi, ze metafizyczny sposob istnienia przystuguje Bogu i nicosci, ontologiczny temu,
co istnieje realnie, fenomenologiczny temu, co zmystowo postrzegane. Tradycyjnie ,,spo-
soby istnienia” konceptualizowano, wskazujac na rézne cechy pewnych rodzajow przed-
miotdw, rézne kryteria istnienia egzemplarzy tych rodzajow przedmiotdw, rézne metody
poznawania tych przedmiotéw. Autor nie wskazat cechy dziedziny przedmiotowej, kry-
terium istnienia. Nie wykazal rGwniez, na czym polega sposdb poznania ontologicznego,
metafizycznego, poza wskazaniem, ze fenomeny zmystowe sa przedmiotem nauk szcze-
gotowych. Najwiecej punktéw spornych zawieraja rozwazania o sposobie istnienia praw
przyrody (fizyki). Po pierwsze, nie zawsze wiadomo, czy idzie o prawo fizyki wyrazone
w formie zdania ogoélnego, czy tez o korelat semantyczny tego prawa. Po drugie, trudnym
do utrzymania jest przekonanie, ze prawu fizyki (zdaniu ogélnemu wyrazajacemu prawi-
dlowos¢) przystuguje koniecznos¢ logiczna. Po trzecie, zwiazek stanowisk w sporze
o uniwersalia ze stanowiskami w sporze o sposéb istnienia praw przyrody jest inny niz
sugeruje autor. Przyjecie stanowiska konceptualizmu i nominalizmu nie oznacza negacji
korelatow semantycznych (prawidtowosci), a tym bardziej odmdéwienia im obiektyw-
nosci. Innymi stowy, na stanowisku nominalizmu (wlaczam w to konceptualizm) korelat
semantyczny praw fizyki interpretuje si¢ jako regularnosci zachodzace mi¢dzy obiektami
fizycznymi, za$ odrzucenie prawidlowosci rozumianych jako uniwersalia, nie jest wcale
subiektywizmem. Rdznica miedzy realistycznym (korelatem semantycznym praw sa uni-
wersalia) pojmowaniem praw fizyki a nominalistycznym (korelatem praw fizyki sa regu-
larnos$ci zachodzace miedzy przedmiotami fizycznymi) jest taka, jak migdzy konkurencyjnymi,
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obiektywistycznymi teoriami naturalizmu i antynaturalizmu w ramach kognitywizmu
w etyce. Rezultatem niewtasciwego odczytania sporéw o uniwersalia i sposéb istnienia
praw przyrody jest btedna eksplikacja stanowisk okreslajacych relacje miedzy prawami
fizyki a Wszechswiatem, ktore zostaty przytoczone za Barrowem. I tak stanowisko za-
ktadajace zalezno$¢ praw fizyki od czasu i przestrzeni, a zatem ich zmiennosci, nie pro-
wadzi do subiektywizmu ani nie wynika z nominalizmu i konceptualizmu i byto rozpatrywane
jako sensowna hipoteza przez Diraca, Feynmanna, Weinberga, Wheelera. Rowniez poglad
zakladajacy tozsamos¢ praw fizyki i Wszechswiata nie jest subiektywizmem, ale jest
do uzgodnienia z pojmowaniem praw fizyki jako uniwersaliow w sensie realizmu umiar-
kowanego (np. D.M. Armstrong, W. Krajewski). Ostatecznie sam Autor akceptuje stan-
dardowy model ewolucji Wszech§wiata, w ktorym przyjmuje si¢ tzw. punkt osobliwy,
gdzie zatamujg si¢ znane prawa fizyki. Zakladany przez Autora kreacjonizm nie jest spojny
z wyznawanym przezen emergentyzmem, gdyz ten drugi funkcj¢ generowania nowych
jakos$ci przypisuje swiatu materialnemu, a zatem jest to filozofia na wskro§ materiali-
styczna. Koneczny nigdy nie akceptowal cyklicznego pojmowania dziejéw Spenglera,
Toynbee’ego, ktorego inspiracja byly proste analogie organicystyczne; widziat on w ich
koncepcjach fatalistyczne proroctwo kresu cywilizacji europejskiej, z ktérym si¢ nie zgadzat.

Pomimo tych kilku uwag krytycznych, nalezy podkresli¢, Zze na tle dominujacych
w polskiej literaturze prac przyczynkarskich, wtérmych, unikajacych wielkich pytan swiato-
pogladowych, praca Grzmota-Bilskiego wyrdznia si¢ zdecydowanie. Autor porusza si¢
z duza erudycja po ogromnych obszarach problemowych ontologii, teologii, kosmologii,
fizyki teoretycznej, biologii, filozofii kultury, nie epatuje czytelnika technicznym jezykiem,
dzigki czemu tekst jest przystepny dla szerokiego grona czytelnikow. W ksiazce, poza
bogactwem tresci, warto zwrdci¢ uwage na oryginalng ceche stylu Grzmota-Bilskiego
— dyskurs filozoficzny przeplata si¢ z jezykiem poetyckim, nawet profetycznym, pelnym
symbolicznych obrazéw; w niektérych momentach zaczyna dominowac ton osobisty.
Cel pracy, okreslony ramowo we wstgpie, ma dla autora charakter otwarty i tematy pod-
jete w ksigzce maja szansg stac si¢ inspiracja dla kontynuatorow.

Krzysztof i Elzbieta Roguccy
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