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Abstract: Existencial analytics is unquestionably a major and profound conception of constitution or of death in European thought for
many centuries. We tried not only to present its structure, but made her deconstruction, in the most constructive purpose. We found
that, for certain reasons and with the help of specific measures, the analyst is not only created the concept indicated, but also sought
to build around her repudiation of the iron armor, which does not allow or variants, or objections, applicable to all armor uniqueness.
Having destroyed the armor, deconstruction opens up the possibility of other decisions and other roads.

Streszczenie: Analityka egzystencjalna jest bezsprzecznie gtéwna i najglebsza koncepcja badz konstytucja $mierci w mysli europejskiej
od wielu wiekéw. Sprobowali$émy nie tylko przedstawic jej strukture, ale dokonalismy jej dekonstrukcji, w najbardziej konstruktywnym
celu. Odkrylismy to, ze, z konkretnych przyczyn i z pomocg konkretnych $rodkow, analityka ta nie tylko tworzyta wskazang koncepcje,
ale i dazyta do zbudowania wokot niej pancerza zelaznej niezaprzeczalnosci, ktory nie dopuszcza ani wariantéw, ani sprzeciwdw, obo-
wigzujgcego wszystkich pancerza wyjatkowosci. Zniszczywszy ten pancerz, dekonstrukcja otwiera mozliwos¢ innych decyzji i innych

drog.
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Badajac podstawy filozoficzne ascezy hezychastycznej
oraz innych szko! praktyki duchowej, dochodzimy' do pew-
nej wspolnej strategii badz paradygmatu antropologiczne-
go, ktéry nazywamy ,paradygmatem praktyki duchowe;j”
U podstaw konstytucji tego paradygmatu, co postaramy
sie wyjasni¢?, role decydujaca odgrywa stosunek wobec
$mierci, ktéry otrzymuje w tym wypadku konkretna, dos¢
specyficzng forme. Chcac zrozumieé owe struktury usto-
sunkowania sie¢ wobec $mierci, ktére znajduja sie u zrédet
paradygmatu Praktyki Duchowej, nalezy poréwnac je do
gtéwnych typéw strukturowych sposobu odniesienia sie
do $mierci, ktére opisane zostaly w tradycji filozoficzne;j.
Pod tym kontem dokonamy ponizej szczegétowej analizy
analityki egzystencjalnej Heideggera, jaka przedstawil on
w ,Byciu i czasie”

Pierwotng sytuacja bytowa ,,obecnoséci” (sposobu bycia
czlowieka, Dasein) w jego relacji wobec $mierci jest trwoga
(Angst). Nie ma potrzeby, by szczegétowo rekonstruowa¢
teraz heideggerowska strukture koncepcji (egzystencjatu)
trwogi, ktora jest wspolnym - i ogélnie znanym - elemen-
tem calego nurtu mysli egzystencjalnej, nie tylko filozoficz-
nej. Sednem trwogi jest dretwienie, zapas¢ swiadomosci,
ktéra w doswiadczeniu $mierci stara si¢ odtworzy¢, przezy¢
to, czego z zasady przezy¢ si¢ nie da: calkowita anihilacje

Tytul oryginalu brzmi: Creeka weosmudanmoe podcmeo: Oyxoemas
npakmuka u IK3ucmenyuanvHas avanumuka. Artykul umieszczony
zostal w: C. Xopysxuit, O cmapom u Hosom, Anereiist, Cankr-IlerepOypr
2000, s. 451-472.

' Zob. C. Xopyxuit, Tpunoeusi espanuypi: mpu mekcma 0 0yX08HOI
npakmuxke, [w:] C. Xopyxuit, O cmapom u Hosom, Anereiisi, CaHKT-
ITerep6ypr 2000, s. 353-420.

2 Zob. Tamze, s. 421-450.
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siebie, przemienienie w Nico$¢. Jej glowne momenty wyta-
niaja sie jako przeciwienstwo leku (Furcht), ktéry jest pro-
sta, ,neontologiczng” emocja, sposrdd nich zwrocimy uwa-
ge jedynie na nastepujace: brak konkretnego przedmiotu
powodujacego trwoge (,,przed-czym leku jest zawsze we-
wnatrz-$wiatowe... w ,przed-czym” trwogi staje si¢ jawne
Owo ,jest niczym i nigdzie” — §wiat jako taki™); brak przed-
miotu ,,przed ktérym” ogarnia trwoga (,,To, o co trwoga si¢
zatrwaza jest samym byciem-w-$wiecie™); wszechobecny
charakter trwogi, w wyniku ktérego powstaje niedajaca si¢
usungé wewnetrzna struktura, tlo bycia-w-$wiecie (,,Irwo-
ga zawsze juz w sposob ukryty okresla bycie-w-$wiecie™),
wchodzi, tym samym, w sklad okreglajacych predykatow
bycia-w-§wiecie (,Irwozenie si¢ jest jako polozenie sposo-
bem bycia w §wiecie™).

Ni¢ przewodnia wszystkich konstrukcji mysli egzy-
stencjalnej sprowadza si¢ do przezwycig¢zenia poczatkowej
trwogi przez usensawniajacy wysitek odwaznego przyjecia.
Dos$wiadczenie $mierci, jako nieodwracalne unicestwienie,
nalezy przedstawi¢ w nowym s$wietle, nalezy je uja¢ w inny
sposdb, nie tylko tak, by odkrylo si¢ w nim ,,co$ pozytyw-
nego’, ale, by dostrzec w nim potencje usensawniajacego
zrodla i centrum caloksztaltu do$wiadczenia cztowieka,
od ktérego zaleze¢ beda pozycje jakie zajmie $wiadomosé

* M. Heidegger, Bycie i czas, tlum. Bogdan Baran, Wydawnictwo
Naukowe PWN, Warszawa 2010, s. 250-252. Cze$¢ cytatow pochodzi
z rosyjskiego ttumaczenia ,,Bycia i czasu” dokonanego przez Wlodzimie-
rza Bibichina, co bedzie zasygnalizowane w przypisie. Spowodowane jest
to roznicami, jakie pojawiaja si¢ w ttumaczeniu polskim i rosyjskim.

4 M. Xaitgerrep, boimue u epems, nep. B.B. bubuxnna, Mocksa 1997,
s. 187. Por. M. Heidegger, Bycie i czas, dz. cyt., s. 253.

> M. Heidegger, Bycie i czas, dz. cyt., s. 256.

¢ Tamze, s. 257.
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w stosunku do samej siebie oraz do $wiata. W tym nurcie
najglebsza i najlepiej dopracowang jest analityka egzysten-
cjalna Heideggera, ktora wykracza duzo dalej niz pozostate
w zdecydowanym twierdzeniu o centralno$ci $mierci i po-
zytywnym wobec niej stosunku. Nie wdajac sie w szczego-
fowa analize tej apologia mortis, zwrdécimy uwage jedynie
na to, jak wyglada, powstaly pod jej wplywem, wspolny
paradygmat analityki $mierci.

W konstytucji $mierci u Heideggera najwazniejsza
role odgrywa problem osiagniecia przez obecnos¢ egzy-
stencjalu catosci bytowej, ,bycia-catoscia”. Odtwarzajac
znang logike filozoficzna, zwigzujaca ze sobg dwa pojecia
calosci oraz kresu, granicy, Hiedegger wspomniany egzy-
stencjal oraz $mier¢ przedstawia w koniecznej wzajemnej
relacji. Argumentujac to twierdzi, Ze zdolnos¢ bycia-ca-
toscig realizowalna jest jedynie w ,,prawdziwym byciu-ku
-$mierci” — w ujetym w sposéb specyficzny doswiadczeniu
$mierci jako mozliwoéci. Poprzez to, ze doswiadczenie
nie obejmujace doswiadczenia (bycia-ku-) $mierci za-
wsze zawiera element niezakonczonos$ci, niedoboru i w
nim Dasein z konieczno$ci ,musi czyms$ jeszcze nie by¢’,
»calo§¢ Dasein musi by¢ ukonstytuowana przez $mier¢”,
a struktura, fundament bycia catoscig okreslany jest przez
strukture bycia-ku-$mierci: ,,Struktura egzystencjalna
tego bycia [bycia-ku-smierci] staje sie ontologiczng moz-
liwoécig Dasein w byciu caloécig™. Nastepnie, dopiero
w doswiadczeniu $mierci Dasein odnajduje swoja wolnos¢.
W tym momencie argumentacja przedstawiona w ,,Byciu
i czasie” odpowiada po czesci sposobowi ujecia wolnosci
przez $w. Maksyma Wyznawce: wolnos$¢ bytu zwiazana jest
z aktualizacjg jego wlasnych mozliwosci, jakie przynaleza
jedynie mu jako takiemu (por. pojecie ,woli stworzonej”,
0éAnua guokov, u Maksyma), w odrdéznieniu od zaanga-
zowania w urzeczywistnianie mozliwosci przypadkowych
lub narzuconych. Natomiast $mier¢ w analityce egzysten-
cjalnej oraz w fenomenologii klasycznej traktowana jest
jako subiektywna, moja $mier¢, ktora ostatecznie odlacza
i oddala Dasein (moje bycie-§wiadomo$¢), jawiac si¢ tym
samym jako maksymalnie wlasna, ,,tylko moja” mozliwos¢.
Dlatego bycie-ku-$mierci, rozumiane jako ,wybieganie”
(Vorlaufen) i ,wybiegajace zdecydowanie” - zdecydowane
wstepowanie $wiadomosci w $mier¢ jako mozliwo$¢, ,,oca-
la przed zagubieniem w przypadkowo narzucajacych sie
mozliwosciach” i ,,uwalnia siebie dla swojej wlasnej moz-
liwosci”, czym jest ,wolne wystapienie ku swojej $mierci”
sWybieganie... odstania Dasein mozliwo$¢ bycia soba...
w wolnosci ku $§mierci™. (Wlasnie wybieganie - zaznaczmy
na przyszlo$¢ — utrwalito si¢ jako gtéwna definicja bycia
-ku-$mierci: ,,Bycie-ku-$mierci to wybieganie w moznos¢
tego bytu, ktdrego sposobem bycia jest samo wybieganie™'°.
Smier¢-jako-wybieganie jest ta granica z niebytem, wytgcz-

7 M. Xaiigerrep, boimue u 8pems, dz. cyt., s. 245. Por. M. Heidegger, Bycie
i czas, dz. cyt., s. 308.

8 M. Xaiipuerrep, boumue u 8pems, dz. cyt., s. 234.

° M. Xaiigerrep, boimue u pems, dz. cyt., s. 266. Por. M. Heidegger, Bycie
i czas, dz. cyt., s. 349.

1 M. Xaitzerrep, boimue u epems, dz. cyt., s. 262. Por. M. Heidegger,
Bycie i czas, dz. cyt., s. 344.

nie na ktérej Dasein moze siebie dostrzec, powrdci¢ do sie-
bie z samo-zapomnianego sposobu bycia.

W rezultacie jako ostatni (cho¢ nie ostatni pod wzgle-
dem wazno$ci) wyrdznimy motyw autentycznosci badz
wlasnosci (Eigentlichkeit, w znaczeniu wlasciwosci). Jego
pojawienie si¢ zauwazane bylo juz w stowach: jesli §mier¢
jest ,mojg, wlasna, autentyczng mozliwoscia, to bycie-ku
-$mierci badz ,wybieganie” jest ,mozliwoscia bycia sa-
mym sobg” (por.: ,W byciu-ku-$émierci Dasein odnosi si¢
do siebie samego™") czyli odnalezieniem wlasciwego sobie
sposobu bycia, egzystencji. ,W fenomenie $mierci odsfania
sie egzystencja... wybieganie staje si¢ mozliwe dla wlasnej
egzystencji™'. Jednakze sposob przedstawienia tego mo-
tywu oraz jego znaczenie jest znacznie wicksze. Heidegger
analizuje ten motyw jako opozycje tego, co autentyczne
i nieautentyczne, szczegdélowo i wyraznie rozwijajac te-
matyke niewlasciwego dos$wiadczania $mierci i odpowia-
dajagcy mu nieautentyczny sposéb bycia. Swiadomosci,
w jej doswiadczeniu powszednim, nieustannie towarzyszy
tendencja ucieczki, zastonigcia sie i omijania uznania oraz
dostrzezenia $mierci w jej rzeczywistym charakterze, jako
nieuniknionej i ,,swojej wlasnej” mozliwosci, koniecznej
dla mozliwosci bycia samym sobg. ,,Zakrywajace uchodze-
nie przed $miercig opanowuje powszednio$¢™?, Heideg-
ger natomiast stopniowo, szczegdtowo odstania struktury
tego opanowywania. Fenomen uchodzenia czy ucieczki
jest wielowatkowy, jego przejawy mozna zaobserwowac
we wszystkich sferach i wymiarach bycia Dasein. W sfe-
rze zachowan spolecznych jest on opisywany znakomitym
heideggerowskim pojeciem das Man', ,ludzie” (w prze-
kladzie W. Bibichina), ktoére wyraza bezosobowy, utarty
charakter reakeji i uczynkow, a nawet samej swiadomosci
~cztowieka masowego’, ktdry przyswoil sobie stereotypy
otaczajacego go $rodowiska. Tego typu bladzenie $wia-
domosci rozwija sie¢ w sferze rozumu, skrywa ono i prze-
inacza, skaza rzeczywisty charakter i znaczenie $mierci,
przewracajac ja w wydarzenie zewnetrzne (ktére moze do
ciebie przyjs¢, ale z zewnatrz), w ,,nieustannie dokonuja-
cy sie przypadek’, a $mier¢ sama w sobie przeksztalca si¢
w ,nieokreslong nico$¢”, ,sprowadzana jest do zdarzenia,...
ktére nikogo nie dotyczy”". W sferze emocjonalnej panu-
je »tchorzliwy lek” bedacy wypaczeniem egzystencjalnej
trwogi, ktéra jako jedyna jest adekwatna dla zajecia pozycji
wobec $mierci. I tak dalej. Sumujac wszystkie te przejawy
okazuje sie, ze powstaje catoSciowy szkielet, fundamental-
ny obraz powszedniego bycia, ktéry nazywany jest przez
Hiedeggera ,upadaniem” (Verfallen), poniewaz Dasein
niewolniczo, skrepowane wszystkimi uwarunkowaniami
potyka sie i zeslizguje, ,wpadajac” w nie. Natomiast samo

11

M. Xaiigerrep, boimue u épems, dz. cyt., s. 252. Por. M. Heidegger,
Bycie i czas, dz. cyt., s. 331.

2 M. Xaitperrep, buimue u epems, dz. cyt., s. 251, 263. Por. M. Heidegger,
Bycie i czas, dz. cyt., s. 344.

M. Xaiigerrep, Boimue u epems, dz. cyt., s. 253. Por. M. Heidegger,
Bycie i czas, dz. cyt., s. 333.

" W jezyku niemieckim man to zaimek, dzigki ktéremu mozna stworzy¢
niezliczone konstrukeje jezykowe: man spricht - ,méwig”.

M. Xaitperrep, Boimue u epems, dz. cyt., s. 253. Por. M. Heidegger,
Bycie i czas, dz. cyt., s. 334.
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bycie powszedniosci konstruowane jest jako calosciowy
egzystencjalny fenomen, sposéb bycia Dasein - ,nieau-
tentyczne bycie-ku-$mierci”> Wyklucza ono autentyczne,
wlasne bycie-ku-$mierci lub ,wybiegajace zdecydowanie”,
ktére odwaznie wstepuje i utrzymuje si¢ w doswiadczeniu
$mierci jako mozliwosci, jaka pod kazdym wzgledem jest
przeciwstawiana temu sposobowi bycia.

W konsekwencji opozycja autentyczne-nieautentycz-
ne przechodzi w pelnowarto$ciowg ontologiczna opozycje
dwdch sposobdw bycia Dasein. W analityce egzystencjalnej
opozycja ta nie jest bynajmniej sprowadzana do prostego
przeciwstawienia sobie dwoch zasad metafizycznych. Jej do-
datkowg cecha jest to, zZe bieguny opozycji nie sg réwnowar-
toSciowe: jeden z nich w sposéb wyrazny jest krytykowany,
a drugi wychwalany, dzi¢ki czemu opozycja ta otrzymuje
aspekt aksjologiczny i etyczny. Biorac pod uwage te ceche,
opisywana konstrukcja ontologiczna postrzegana jako kon-
stytutywna struktura myslenia religijnego, struktura, ktéra
taczy w sobie dwa sposoby bycia, jeden — dany, skazony, dru-
gi — nie dany, lecz skupiajacy w sobie autentyczno$¢ i war-
to$¢ bycia. Istnieje jeszcze inna osobliwo$¢ heideggerowskiej
onto-diady, ktéra przybliza sie juz nie tylko do ontologii
$wiadomosci religijnej, ale i mistycznej. Pomiedzy dwoma
sposobami bycia ma miejsce wzajemna relacja o procesual-
nym i dynamicznym charakterze. W jeden nieautentyczny
sposob opisywany jako ,,upadanie” Dasein jest pierwotnie
zanurzone. Jednak ten poczatkowy status nie moze pozo-
sta¢ niezmieniony. Analityka egzystencjalna otwiera przed
Dasein zadanie bycia, przeznaczenie, polegajace na rozpo-
znaniu wlasnego niewlasciwego bycia-ku-§mierci w jego
niewtasciwosci, odrzuceniu jego i skonstruowaniu innej
podstawy dla bycia, wlasciwego bycia-ku-$mierci. Dlatego
od razu zauwazamy, ze proces ontologiczny, ktéry miatby
by¢ realizacja tego zadania, w swej strukturze przynalezy
do konkretnego typu: jest to wlasnie taki proces, ktéry wy-
pracowany zostal w (mistyczno-ascetycznych) praktykach
duchowych. Juz wczeéniej dokonaliémy ogdlnego opisu
paradygmatu Praktyki Duchowej, wydzielajac jej gltéwne
elementy strukturalne. Poréwnanie z tym paradygmatem
procesu odnalezienia przez bycie-$Swiadomo$¢ wiasciwego
bycia-ku-$mierci umozliwia nowe spojrzenie na koncepcje
$mierci w analityce egzystencjalnej.

ZnalezliSmy sie oto w obrebie tej samej, tradycyjnej
juz i duzo wczesniejszej, niz analityka Hiedeggera, tema-
tyki zwiazanej z zaczynajaca sie u Platona mysla o filozofii
jako nauce umierania, ,¢wiczenia si¢ w umieraniu”. Nie
tak dawno Pierre Hadot ponownie przesledzil te tematyke
w mysli antycznej, a po czedci réwniez nowozytnej, przed-
stawiajac ja jako przyklad ogolnego paradygmatu ,,¢wiczen
duchowych”. Opisuje je jako paradygmat aktywnej samo-
realizacji czlowieka, ukierunkowany ku uporzadkowanej
pod wzgledem metodycznym autoprzemianie, ktéra poru-
sza ,nie tylko mysl, ale i calg psychike (le psychisme) in-
dywiduum” oraz zaktada ,,transformacje sposobu widzenia

$wiata i przemiane (une metamorphose) osobowosci™.

16

P. Hadot, Exercices spirituels et philosophie antique, Paryz 1981,
s. 26.

Idea takiej aktywnosci charakterystyczna jest dla rozumu
antycznego. Graniczy ona bezpo$rednio z jednym z jego
fundamentalnych zatozen, dotyczacego koniecznosci kultu,
uprawiania czlowieczenstwa czlowieka, wyrazonego przez
stynny paradygmat wychowania, paideia; tak wiec para-
dygmat ,,¢wiczenn duchowych” moze by¢ traktowany jako
modyfikacja paradygmatu wychowania, ktéra ukierun-
kowuje ten paradygmat na samowychowanie. Nie ma on
jedynie czysto intelektualnego charakteru, ale nie jest tez
calkowicie holistyczny, poniewaz w jego sktad nie wchodzi
cielesnos¢, a ,,¢wiczenia duchowe” nie odwoluja sie wca-
le do jakiegokolwiek cielesnego czy fizycznego elementu.
Mamy zatem przed oczami duchowo-psychiczny para-
dygmat, ktéry odpowiada myséleniu platonskiemu z jego
dualistyczng antropologia (mimo iz a priori nie musi by¢
ona ograniczona tym my$leniem). Ideg charakterystyczna
réwniez dla kultury antycznej, a nie raz spotykana réwniez
w mysli poézniejszej, jest mysl o tym, Ze stosunek cztowieka
do $mierci powinien przybiera¢ podobng forme ¢wiczenia,
przy czym pojawiajace si¢ ¢wiczenie duchowe, ,,¢wiczenie
sie w umieraniu’, jest niczym innym, jak filozofowaniem:
prawdziwe filozofowanie jest tym, czym filozofia by¢ po-
winna. Pierwszy raz idea ta w sposdb jasny i zdecydowa-
ny wyrazona zostala w ,Fedonie”, nastgpnie rozwinieta
w ,,Pafistwie”, by najmocniej da¢ o sobie zna¢ w pdzniejszej
mysli — u stoikéw; analityke Heideggera Hadot réwniez
zalicza do tego nurtu. Mamy do tego wystarczajaco duzo
podstaw: wszystkie gléwne elementy heideggerowskiej
apologia mortis - powigzanie do$wiadczenia $mierci z au-
tentycznym sposobem bycia, z wolnoscig, z osiagnigciem
bycia w jego calosci - bez problemu odnajdziemy u sto-
ikow, Platona, a kluczowe pojecie ,wybiegania”, Vorlaufen,
stanowiace rdzen autentycznego bycia-ku-$mierci, jest je-
dynie wariantem stoickiej zasady praemeditatio malorum
(uprzednie-przygotowujace przezywanie zta).

Jak widzimy analityke $mierci mozna przyréwna¢ do
paradygmatu ,,¢wiczen duchowych’, lecz chcemy powie-
dzie¢ o niej co$ wiecej. Pomiedzy nig a paradygmatem
»Praktyk Duchowych”, jak jest on przez nas rozumiany, ist-
nieje zasadnicza réznica w aspekcie ontologicznym. W tym
aspekcie paradygmat badz strategia ,,¢wiczen duchowych”
nie odrdznia si¢ od strategii wychowania: obie one ukie-
runkowane sa ku odstonieciu, realizacji czlowieczenstwa
czlowieka, jego pierwotnosci, jako jego prawdziwej natury,
niech nawet realizacja ta bedzie rozumiana nie jako prosty
rozwoj organiczny, lecz jako gteboka przemiana, transfor-
macja osobowosci dokonujaca si¢ przez potepienie i odrzu-
cenie wielosci w czlowieku, pozbawienie sie ,,dzikiej czesci
duszy” (Platon) itp. Oznacza to, Ze transformacja urzeczy-
wistniajaca sie w ,,¢wiczeniu duchowym” nie jest transfor-
macjg ontologiczna; bedac bardzo blisko sfery doswiadcze-
nia ascetycznego i mistycznego, ,¢wiczenie duchowe” nie
musi przekracza¢ ich granic. Jednakze praktyka duchowa
jest wlasnie praktyka mistyczno-ascetycznag, ktdra dazy do
bardziej fundamentalnej transformacji, w $cisle ontolo-
gicznym sensie, w ktérej dokonuje si¢ nie realizacja, lecz
przezwyciezenie i przemiana pierwotnej natury czlowieka,
samej jego obecnosci badz horyzontu bycia w okreslajacych
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go predykatach. Dlatego, mimo iz pod wzgledem ogdlnym
te dwa paradygmaty sg sobie bardzo bliskie — dotycza dyna-
micznych, czynnych, procesualnych strategii antropologicz-
nej samorealizacji, powstaly z refleksji i samoorganizacji,
- to w przypadku paradygmatu Praktyki Duchowej osta-
teczny stan, telos praktyki jako procesu antropologicznego,
powinien by¢ bardziej radykalny, powinien rézni¢ si¢ pod
wzgledem ontologicznym i by¢ bardziej skrystalizowanym
niz stan poczatkowy. Wskutek tego sam proces powinien
odpowiadac surowszym i bardziej specyficznym warunkom
i wymogom. U jego podstaw znajduje sie wyraznie wyra-
zony impuls, odtracenie i ucieczka, caloéciowe odrzucenie
poczatkowej natury i sposobu bycia. Impuls ten jest klasycz-
nym, fundamentalnym elementem ascezy, opisywany jest
przez ascetyczne koncepcje: ,$wiata’, pokuty, skruchy, na-
wrocenia. Nastepnie, cz¢$¢ centralna, jesli ma prowadzi¢ do
aktualnej transformacji ontologicznej, powinna by¢ osadzo-
na na konkretnych, jednoznacznych stopniach, po ktérych
mozliwy jest ruch; unikalnos$¢ stojacego przed nami celu
ontologicznego implikuje unikalno$¢ drogi ku niemu (,,¢wi-
czenia duchowe” okre$lane s raczej w ogélnych charakte-
rystykach i zarysach, a nie w jednoznacznych i konkretnych
regufach). I wreszcie, last but not least, osiagniecie transfor-
macji ontologicznej wymaga uczestnictwa czynnikow przy-
nalezacych do innej natury (poza-, nad-naturalnych), zré-
dfo ktorych jest poza wyjSciowym horyzontem bycia, przez
co nie moga by¢ ani dostarczane, ani kierowane przez sa-
mego czlowieka, ale moga by¢ odnajdywane w horyzoncie
jego doswiadczenia jedynie jako przejawy spontaniczne, nie
posiadajace identyfikujacego je zrodla empirycznego. Oka-
zuje si¢ zatem, ze konceptualny obraz praktyki duchowej
z konieczno$ci musi wlaczaé w swoj obreb znajdujace si¢ na
zewnatrz Zrédlo oraz pewng wigz z nim, ktora jest decydu-
jaca dla realizacji ponadempirycznego telosu praktyki i kto-
ra przynalezy juz, w pelni badz cz¢sciowo, do specyficznej
sfery doswiadczenia mistycznego. Natomiast sam telos moz-
na opisac jako pewien rodzaj zjednoczenia ze znajdujacym
sie na zewnatrz Zrédlem; najbardziej rozwiniete praktyki,
ktérym dostepne, w pewnej mierze, jest to zjednoczenie,
odkrywajg, ze nie oznacza ono utozsamienia sie ze Zrodtem
w jego istocie, lecz jest zjednoczeniem sie z jego przejawami,
energiami.

Poréwnanie analityki §mierci z przedstawionym para-
dygmatem lepiej wyjasnia jej istote i specyfike, niz pordw-
nanie do ,,¢wiczen duchowych”; w konkretnych aspektach
osiggana jest w nim, co jeszcze zobaczymy, dekonstrukcja
tej analityki. Gléwne elementy tego poréwnania struktur
konceptualnych zostaly juz przedstawione wyzej. Stan pier-
wotny, pozycja wyjsciowa procesu ontologicznego okresla-
na jest mianem ,bycia powszedniego’; okresla ono ,nie-
wlasciwe bycie-ku-§mierci” i charakteryzuje si¢ bogatym
zasobem cech, ktére wyrazaja pustke i nieautentyczno$é
danego sposobu bycia w jego wszelakich aspektach: ,,za-
gubienie w Si¢”, podporzadkowanie ,,gadaninie, ciekawosci
i dwuznacznosci’, ,tchorzliwy lek” itd. Tylko co przytoczy-
lismy te okreglenia, ktore tworza analogie do ascetyczne-
go pojecia ,$wiat’, analogia pojawia si¢ takze przy innych
opisach (np. przy ,upadaniu”), a pojecie ,,§wiat” staje sie,

zgodnie z zasadami analityki Heideggera, pelnowartoscio-
wym pojeciem ontologicznym. Juz podkreslilismy, ze catko-
wity opis ,powszedniego bycia” dokonany jest za pomocg
poje¢ negatywnych, w negatywnej, krytyczno-potepiaja-
cej calosci. Jest to kolejny element dyskursu ascetycznego
- tematyka demaskacji ,,Swiata”, rezygnacji; nastepnie tak
u Heideggera, jak i w dyskursie ascetycznym demaskuja-
ca mowa, wyrazenie rezygnacji w sposob logiczny i nie-
uchronny przemienia si¢ w stwierdzenie pewnych juz po-
zytywnych zadan bycia.

W tym miejscu rozpoczyna si¢ paralela z gtéwna cze-
$cig paradygmatu Praktyki Duchowej, ktora réwniez jest
konkretna i mozna jg przesledzi¢. W tej czesci paradygma-
tu (procesu) konieczne sa, przede wszystkim, czynniki
dynamiczne, ktére zabezpiecza stopniowy ruch procesu;
w analityce egzystencjalnej natomiast w centralnej czesci
konstytucji wiasciwego bycia-ku-$mierci, odnajdujemy
odgrywajace taka wlasnie role egzystencjaly zdecydowania
i sumienia. Sumienie charakteryzowane jest jako zasada
pobudzajaca, wzywajaca i poruszajaca: ,,Analiza sumienia
odstania je jako zew... Zew sumienia posiada charakter we-
zwania obecnosci do jej najbardziej wlasnej zdolno$ci bycia
samym sobg’", tzn. wezwania do budowania autentyczne-
go doswiadczenia $mierci jako mozliwosci. Zdecydowanie
opisane jest jako czynnik nie mniej dynamiczny: ,,Milczace,
gotowe do trwogi projektowanie si¢ na najbardziej wlasne
bycie winnym - nazywamy zdecydowaniem™®. Zaznaczo-
na w tym miejscu wiez z trwoga wskazuje na to, ze zdecy-
dowanie posuwa i wprowadza w zdecydowana i konczaca
sfere procesu ontologicznego, az do wybiegania w $mier¢
jako mozliwo$¢ (co i jest nazywane ,,wybiegajacym zdecy-
dowaniem”).

W tej sferze konicowych etapdw procesu obraz zgodno-
$ci konceptualnych moze wyda¢ si¢ zaskakujacy na pierw-
szy rzut oka. W rzeczywistosci, to wlasnie w tym miejscu
zgodno$¢ przeksztalca sie z banalnej w pouczajacy, a nawet
dekonstrukcyjng. Gléwne elementy konstytutywne danej
sfery — coraz wyrazniejsze dzialanie czynnikéw sponta-
nicznoéci, pochodzacych z polozonego na zewnatrz Zré-
dla, a nawet sam felos procesu, czyli aktualna przemiana
ontologiczna natury pierwotnej — poréwnane moga by¢ do
»wyzszych stanéw duchowych” w praktyce duchowej. Nie-
zalezne od czlowieka dzialanie, ktére spelnia role gtéwnej
i koniecznej przestanki ontologicznej transformacji obecne
jest réwniez u podstaw analityki egzystencjalnej, a jest tym
nie co innego, jak trwoga. Chcac obroni¢ to stwierdzenie
powinni$my wykaza¢, ze trwodze przystuguja dwie cechy:
spontaniczno$¢ (niezalezno$¢ od swiadomosci i woli) i de-
cydujaca rola przy osiagnieciu telosu procesu. W heidegge-
rowskiej analityce trwogi te cechy sa nie tylko obecne, ale
pelnia takze gléwna role. Wyrazane sa one w specyficznym
jezyku tej analityki: pierwsza cecha zachowuje swa waznos¢
dlatego, ze trwoga jest fenomenem zrédlowym (ursprun-
glichste), a druga poprzez to, ze jest fenomenem otwieraja-
cym (erschlieflende).

17 M. Xaiigerrep, bumue u spems, dz. cyt., s. 269.
'8 Tamze, s. 297. Por. M. Heidegger, Bycie i czas, dz. cyt., s. 388.
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Powyzej w skrdcie opisalismy ten kluczowy element
doswiadczenia $mierci, odkrywajac, ze jego istota prezen-
tuje stan (w sensie hiedeggerowskim), ktéry odpowiada
wydarzeniu spotkania §wiadomosci ze $miercia, jako wy-
darzeniu zblizajagcemu sie (lecz nie osiagajacemu ,,klasycz-
nej petni”) do zapasci, paralizu $§wiadomosci. Jednak na
tym w analityce egzystencjalnej rola trwogi si¢ nie konczy.
W stosunku do analizowanego procesu ontologicznego
ta paraliZujgca rola odpowiada jedynie poczatkowi, eta-
powi ,powszedniego bycia”. Jednakze nastepnie podczas
calego procesu dokonuje si¢ przemiana relacji $wiadomo-
$ci i trwogi. Przemiana ta jest kardynalna, gteboka, cho¢
niezmienng pozostaje sama natura trwogi jako fenomenu
ontologii fundamentalnej. Stan poczucia trwogi pozostaje
sjednym z zasadniczych sposobéw bycia-w-§wiecie”, pier-
wotnym elementem sytuacji bytowej cztowieka, co i jest
wyrazane przez heideggerowski predykat ,zroédlowosci’,
Usprunglichkeit. Ontologiczna charakterystyka trwogi ko-
reluje, na poziomie psychologicznym, z konieczng dla nas
cecha - sponatanicznoscig. Ani wola, ani rozum nie decy-
duja czy czlowiek (Dasein) ma przyjmowac pozycje zatrwo-
zenia przy spotkaniu $wiadomosci ze $miercig, pojawia si¢
ona niezaleznie, niesamowolnie, spontanicznie. Ten aspekt
spontanicznosci trwogi wzmacnia i szczegdltowo ukazuje
odslaniajacy trwoge egzystencjal ,,nieswojosci” i inne. Jako
poréwnanie nalezy zwroéci¢ uwage na to, ze w terminach
paradygmatu Praktyki Duchowej trwoga (jak i wszelkie
polozenie) jest fenomenem energicznym, transportujacym
okreslone energie. Pojawia si¢ ona niezaleznie od cztowie-
ka i zmienia jego ,,potozenie”, czyli konfiguracje (ponownie
polozenie!) jego energii, jego ,,energiczny obraz”. Oczywi-
stym jest, iz ta zdolno$¢ oddzialywania na energie czlowie-
ka oznacza, ze trwoga wlada wlasng energia, niesie w sobie
badz prezentuje przez siebie pewne ,energie trwogi”.

Kolejnym waznym dla nas momentem jest poruszajace
ku telosowi dziatanie trwogi, ktére pojawia si¢ w wyniku
przemiany, jaka dokonuje si¢ w relacji $wiadomosci i trwo-
gi w toku procesu ontologicznego. Wraz z wstapieniem
W proces, z rozpoczeciem przezwyci¢zania niewtasciwe-
go bycia-ku-$mierci konstytuuje si¢, co juz zauwazylismy,
zdecydowanie i sumienie (zew). Dostrzeglismy réwniez, ze
zdecydowanie jako egzystencjal zawiera gotowos¢, przy-
gotowanie do trwogi; dla Dasein, ktére przenikniete jest
trwoga, dzialanie trwogi nie jest przyczyng paralizu i za-
pasci, powoduje co$ wrecz przeciwnego. Trwoga staje sie
Srzezwa trwoga, ktéra umozliwia jeden sposob bycia”
Oznacza to, ze $wiadomos¢ przezywa nawrdcenie (w czym
widzimy kolejny wazny i wspdlny element z paradygma-
tem Praktyki Duchowej): dziatanie trwogi staje sie dla niej
juz nie paralizujace i zamykajace droge, lecz ,otwierajace’,
tzn. odstaniajacym droge dzialaniem owocnym pod wzgle-
dem ontologicznym. Ponadto spo$réd wszystkich czynni-
kow otwierajacych (a zaliczy¢ do nich mozna na przykltad
jakiekolwiek polozenie, poniewaz ,do istoty wszelkiego
polozenia nalezy otwieranie bycia-w-$wiecie”™®) trwo-
ga jest otwierajaca par excellence, poniewaz jej polozenie

19 M. Xaiigerrep, Buimue u spemsi, dz. cyt., s. 190.

jest ,potozeniem fundamentalnym” otwierajacym ,skrajng
mozliwo$¢”: pocigga Dasein bezposrednio ku bytowej au-
tentycznosci, ku telosowi. ,Irwoga wyciaga Dasein z jego
upadajacego rozproszenia w $wiecie... Trwoga przed $mier-
cig jest... odkryciem tego, ze Dasein egzystuje ku swemu
koncowi... Nastrojony przez trwoge zew daje mozliwos¢
Dasein rzucenia si¢ na swoja wlasng zdolno$¢ bycia™ -
wszystkie te formuly wyrazaja jedno i to samo — nawré-
cona $wiadomos¢, ktéra odnalazla zdecydowanie i zew,
jest poruszana przez trwoge i kierowana ku autentyczne-
mu, poszukiwanemu sposobowi bycia. Poprzez dzialanie
trwogi urzeczywistnia sie telos, ,,swoja wtasna zdolnos¢ by-
cia’, wlasciwe bycie-ku-$mierci. Nie tylko ,trwogg’, przez
trwoge, lecz juz w samej trwodze, telos i trwoga zblizaja si¢
maksymalnie, likwidujac wszelka odleglos¢ miedzy soba.
»Bycie-ku-$mierci jest z istoty trwogg™>".

Tak wigc: jezeli analityka egzystencjalna jako fenome-
nologiczna deskrypcja samorealizacji Dasein w ontologicz-
nym procesie osiggniecia wlasciwego sposobu bycia-ku
-$mierci w swej strukturze odtwarza (o czym si¢ juz prawie
przekonali$my) paradygmat Praktyki Duchowej, to w po-
jawiajacej si¢ realizacji paradygmatu w roli energii polo-
zonego na zewngtrz Zrédla, urzeczywistniajacych ontolo-
giczng transformacje, pojawiaja si¢ energie trwogi. Wiasne
energie czlowieka (Dasein — obecnosci) powinny zostaé
»hastrojone przez trwoge” (zob. wyzej), a méwiac w jezyku
paradygmatu Praktyki Duchowej powinny one dazy¢ do
osiagniecia synergii z trwogg. Jednakze chcac, by poréwna-
nie to otrzymalo ostateczna jasnos¢, nalezy jeszcze wyraz-
niej przeanalizowa¢ sam telos. Przyjrzawszy sie mu blisko
okazuje sie, iz posiada on swoja strukture, u jego podstaw
mozemy wyrdznic¢ caly szereg nastepujacych poziomow: 1)
sam finalny sposdb bycia Dasein - ,wybiegajace zdecydo-
wanie’, zdecydowane wybieganie w §mier¢ jako ,,swoja wla-
sng” mozliwos¢; 2) konieczna przestanka danego sposobu
bycia - sama $mier¢-jako-mozliwo$¢, $mier¢-$wiata-jako-
doswiadczenia (Dasein); 3) konieczna przestanka powyz-
szej przestanki — $mier¢ jako taka badz catkowite unice-
stwienie, unicestwiajaca Nicos¢. Taka wlasnie struktura
dokladnie odpowiada paradygmatowi Praktyki Duchowej,
dzigki czemu naszemu pordéwnaniu mozemy ostatecznie
dopisa¢ kropke nad ,i> Na tym etapie bedziemy postu-
giwac¢ sie jezykiem hezychastycznego urzeczywistniania
paradygmatu, w ktérym rozwinieta zostala wygodna sie¢
pojeciowa; poruszac jednakze bedziemy wylacznie uniwer-
salne, a nie ograniczone przez hezychazm, kwestie.

Zdecydowane wybieganie w $mierc-jako-mozliwo$¢
jest, co podkredlilismy, przyjeciem trwogi i wstegpowaniem
w nig jako w ,trzezwa trwoge, ktéra umozliwia jedyna
mozliwo$é¢ bycia’, co z kolei oznacza wspdtorganizacje i po-
taczenie (synergie) z trwogg jako czynnikiem energicznym,
z jej energiami. Ponadto na mocy spontanicznosci trwogi
jej energie, ktore przyciagaja Dasein ku telosowi procesu,
pojawiaja sie jako niezalezne od Dasein, posiadaja inne, au-

20 Tamze, s. 189, 254, 277.
2 M. Xaiigerrep, bumue u épems, dz. cyt., s. 266. Por. M. Heidegger,
Bycie i czas, dz. cyt., s. 348.
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tonomiczne zrédlo. Tym samym, postugujac si¢ pojeciami
paradygmatu Praktyki Duchowej, wystepuja one jako ener-
gie polozonego na zewnatrz Zrédta, a korzystajac z termi-
nologii hezychastycznej - jako energie boskie badz taska. To
znaczy, ze osiagany sposob bycia w analityce egzystencjal-
nej jest doktadnie tym samym, czym telos w paradygmacie
Praktyki Duchowej; zdecydowane wybieganie w §mier¢-ja-
ko-mozliwo$¢ jest niczym innym, jak calo$ciowym zjedno-
czeniem energicznym, zjednoczeniem wszystkich energii
czlowieka (Dasein) z energiami trwogi, rozumianych jako
energie polozonego na zewnatrz Zrédla, co w jezyku he-
zychazmu nazywane jest Przebéstwieniem. W tym kontek-
$cie moznaby zmodyfikowac¢ przytoczona powyzej formute
Heideggera, méwigc: Bycie-ku-§mierci jako energiczne jest
trwoga. Nastepnie, $mier¢-jako-mozliwoé¢ jako egzysten-
cjal, jako przynaleznosé¢ do $wiata-jako-doswiadczenia, jest
nie tylko reprezentowana przez trwogg, lecz utozsamia si¢
z nig, pojawiajac sie jako czynnik energiczny, zjednoczenia
z ktérym poszukuje i ktore osiaga wybieganie, tzn. Smier¢
réwniez pojawia sie jako energia polozonego na zewnatrz
Zr6dla badz energia boska. Na koniec pozostata jeszcze
jedna ostatnia logiczna i ontologiczna przestanka. Smier¢
jako Unicestwiajaca Nico$¢, czym jest takze (moja) $mier¢
jako aktualna faktycznos$¢ (mojego doswiadczenia), $mier¢,
ktéra juz nastapita, nie znajduje si¢ juz ani w horyzoncie
wlasnego bycia-ku-$mierci, ani w ogéle w horyzoncie (mo-
jego, subiektywnego) do$wiadczenia, lecz znajduje si¢ poza
tymi horyzontami, bedac jednoczesnie dla nich konstytu-
tywng. Podobienstwo jest do$¢ wyrazne: w paradygmacie
Praktyki Duchowej to miejsce zarezerwowane jest dla Boga
- dla rzeczywistosci boskiej w sobie, ad intra (w neoplato-
nizmie - Jedni, a w hezychazmie — niepoznawalnej Istocie
Boga).

Ta konicowe podobienstwo nadaje ostrosci catemu ob-
razowi. Analityka egzystencjalna przedstawiona zostala,
bowiem, jako przykiad, jako jeden ze sposobdéw realizacji
paradygmatu Praktyki Duchowej, ktéry posiada calg struk-
ture danego paradygmatu, zasadniczo i razaco si¢ jednak
odrdzniajac od przykladéow klasycznych. Réznica ta, mo-
wigc bardzo ogdlnie, jest wrecz wyraznym przeciwien-
stwem, inwersja. Transformacja ontologiczna, ktéra po-
szukiwana i praktykowana jest w tradycjach mistycznych
i mistyczno-ascetycznych, niezmiennie traktowana byta
jako ontologiczne wstepowanie, przemienienie w innobyt,
uwolniony od niedoskonalosci bytu doczesnego i niosacy
w sobie pelni¢ bycia. Ta ostatnia zawsze pojmowana byla
jako doskonale boskie bycie, a, co wykazalismy wyzej,
w paradygmacie Praktyki Duchowej ,pozakadrowg” in-
stancja ontologiczna, ktéra konstytuuje i warunkuje caty
proces ontologiczny jest Bog. Jednak w analityce egzysten-
cjalnej miejsce Boga zajmuje Smier¢ jako Unicestwiajaca
Nico$¢?, a osiagnigcie autentycznego bycia zastgpione jest

22

W praktykach dalekowschodnich, jak wiadomo, felos poréwnywany
jest z horyzontem ontologicznym, posiadajacym cechy niebytu, chociaz
nie ma miedzy nimi pelnej adekwatnoséci. Jednak nie mozna twierdzi¢,
ze poprzez to zblizajg sie one do analityki egzystencjalnej (w odréznieniu
od stanowiska poznego Heideggera); telos praktyki przeciez nie jest
zwigzany ze $mierciag. Mozna byloby raczej powiedzieé, ze jako telos

zjednoczeniem z energiami $mierci, catkowitym przesigk-
nieciem $miertelng trwoga. W stosunku do czysto chrze-
$cijanskiego, hezychastycznego sposobu realizacji praktyki
duchowej, praktyki Przebdstwienia, tego typu struktura
jest ewidentng inwersja; praktyka, kultywujaca doswiad-
czenie Nicosci, moze by¢ nazwana praktyka anty-przebo-
stwiejaca. Poréwnujac ja z neoplatonskim wstepowaniem
ku Jedni réwniez dostrzegamy miedzy nimi dos¢ wyrazna
i oczywistg sprzeczno$c.

Bliska wiez analityki egzystencjalnej z dyskursem
teologicznym, a dokladniej chrzescijanskim, stanowi juz
stara i obszerng tematyke, ktéra znajduje si¢ wcigz na po-
wierzchni, nie jest gteboko ukryta. Jak wiadomo juz nieraz
o tym dyskutowano, a sama ta wiez jest wrodzona i Zrd-
dlowa. Przeciez sam zamysl i gléwne idee ,,Bycia i czasu”
zaczerpnigte zostaly nie tylko z fenomenologii, lecz réw-
niez z bliskich kontaktéw z teologia protestancka, a przede
wszystkim z osobistej znajomosci z Rudolfem Bultmanem.
Podobienistwa teologiczne, struktura teologiczna w kon-
strukcjach analityki egzystencjalnej nie raz zauwazane byty
przez samego autora, natomiast jeszcze wigcej ukazali ich
pozniejsi badacze, tak wigc ogélny charakter calego kom-
pleksu zwiagzkéw z teologia byl wystarczajaco wyrazny.
Pod wzgledem ideowym i metodologicznym charakter ten
przypomina podjeta przez Bultmana probe demitologiza-
¢ji i moze by¢ postrzegany jako swego rodzaju jej korelat
w dyskursie filozoficznym: logika, koncepcje i paradygma-
ty mysli teologicznej zostajg wylaczone, unoszg si¢ ze swe-
go kontekstu kerygmatycznego i dogmatycznego, oczysz-
czaja si¢ od wszystkich konotacji religijnych, innymi stowy,
nastepuje ich sekularyzacja, po czym wykorzystane zostajg
w filozofii. Zgodnie z tym, na co wskazuje Heidegger i z
czym mozemy si¢ zgodzi¢, taka ostra reinterpretacje struk-
tur myslowych mozna uzna¢ za redukcj¢ fenomenologicz-
na, epoche. Czy mozna jednak odkrytg przez nas zgodnos¢
odnies¢ do tej kategorii? Nie dokonawszy konkretnej anali-
zy, zatrzymawszy sie na ogélnym wrazeniu mozna udzieli¢
odpowiedzi negatywnej. Zgodnos$¢ z praktyka duchowa
nie dotyczy tylko jakich§ pobocznych watkéw, lecz odno-
si si¢ wprost do rdzenia analityki egzystencjalnej zaréwno
pod wzgledem logicznym, jak i egzystencjalnym; dotyczy
jej zyciowego nerwu i patosu, tego, co ma przekazaé, mes-
sage. Ponadto inwersja, jako zamiana na to, co odmienne
i przeciwne, jest calkowicie inng modyfikacja materiatu,
niz zwykla dyktowana przez poprawnos¢ filozoficzna rein-
terpretacja, powstrzymanie si¢ od wszystkiego, co dowol-
ne i nieudowadnialne, a co niesie ze soba ,zaangazowana”
$wiadomo$¢ religijna. Za tym radykalnym przewrotem pa-
radygmatu stoi co$ innego, niz prosta wierno$¢ metodzie
tilozoficznej i filozoficzny brak uprzedzen. Coz to takiego?

Poszukujac odpowiedzi zauwazamy, przede wszyst-
kim, ze analityka egzystencjalna w swej ogoélnoéci rozpa-

wystepuje sposob bycia, w ktérym zycie jest nieodréznialne od $mier-
ci, a taki sposob bycia odlegly jest od ,zdecydowanego wybiegania
w $mier¢”, ktére z kolei nacechowane jest maksimum intensywnosci zycia:
»Najblizsza blisko$¢ bycia $mierci-jako-mozliwosci jest maksymalnie
odlegla od $mierci rzeczywistej”. M. Xaiigerrep, bumue u epems, dz. cyt.,
s. 266.
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trywana jest w dyskursie, ktéremu daleko do ,filozoficz-
nego braku uprzedzen”. Méwiac o niej, nieprzypadkowo
uzyli$my stéw ,,patos” i ,przekaz’, poniewaz te elementy
wyraznie s3 w nim wyrazone. Jednym z gléwnych jej pojec¢
roboczych (egzystencjalow) jest ,potozenie”, Befindlichke-
it, rozumiane jako nastr6j emocjonalny, afektywnos¢; ona
nie tylko méwi o potozeniu, ona jest nim obdarzona. Ana-
lityka egzystencjalna posiada cate spektrum wlasnych ukry-
tych w tekscie potozen. W celu jej zrozumienia korzystnym
bedzie ich odslonigcie, ale chcac to osiagnac potrzebna jest
analiza sposobow dzialania, srodkéw wyrazajacych, jakie
wykorzystane zostaly w dyskursie ,,Bycia i czasu”. Analiza
taka moze okaza¢ si¢ owocng i pouczajacg, poniewaz oka-
zuje sie, ze dany dyskurs skrywa w sobie bogaty repertuar
$rodkéw dyskretnego oddzialywania na czytelnika - réz-
norodnego oddzialywania, ktére bynajmniej nie ogranicza
sie jedynie do oddzialywania emocjonalnego (potozenia),
lecz odgrywa wielka role w wypelnieniu znaczeniowych
zadan tekstu, w przekonaniu do jego idei, dopelniajac
znaczgco zwykle i jawne $rodki argumentac;ji filozoficz-
nej. Teraz jednak nie bedziemy zaglebia¢ si¢ w te analize,
dokonamy jedynie kilku uwag, ktére w sposéb bezposred-
ni zwigzane s3 z naszym tematem - interpretacji analityki
$mierci pod kontem jej zgodnosci z paradygmatem Prak-
tyki Duchowe;j.

Najblizej dyskursu sg $rodki oddzialywania emocjo-
nalnego. Dyskurs ,,Bycia i czasu” czesto korzysta z leksyki
ekspresyjnej, o zabarwieniu emocjonalnym, a wykorzy-
stanie jej, o czym z latwosciag mozemy sie przekona¢, pod-
porzadkowane jest zadaniom znaczeniowym. Wyrazane
jest to w ten sposdb, iz leksyka emocjonalno-ekspresyjna
koncentruje si¢ masowo w konkretnych miejscach tekstu.
Jeden z wyraznych tego przykltadéw dotyczy akurat inte-
resujacej nas tematyki. Jedna z takich koncentracji maso-
wych jest § 51 ,,Bycie-ku-$mierci i powszednio$¢ Dasein”
Opisywane jest w nim bycie powszednie, nieautentyczne
bycie-ku-$mierci i da si¢ zauwazy¢, ze dyskurs opisujacy te
nieautentycznos¢ korzysta nie tylko z argumentacji filozo-
ficznej, lecz, chyba nawet bardziej, ze srodkéw emocjonal-
no-psychologicznych. Codzienny stosunek wobec $mierci
opisywany jest od poczatku prawie wylacznie barwnymi
pojeciami oceniajacymi, np.: umieranie ,wypacza si¢” (ver-
kehrt wird) i ,,niweluje” (nivelliert wird); $mier¢ ,wydaje
si¢” by¢ czyms, czym nie jest, jej prawdziwy charakter ,,jest
ukryty” (verhullt); cztowiek ,,chowa przed sobg” (sich ver-
deckt) ,,swoje wlasne” (eigenste) bycie; bliscy ,wmawiajg”
(einreden) umierajacemu falszywa sytuacje, ,,mniemajg’,
ze go ,pocieszg’. Oddzielne demaskacje sprowadzaja si¢
do rytmicznych formul obwiniajacych: ,skryta ucieczka
przed $miercig uparcie panuje..”; a ton oryginalu jest jesz-
cze bardziej nieublaganie-metaliczny: ,Das verdeckende
Ausweichen vor dem Tode beherrscht die Alltdglichkeit so
hartnéckig..” Mocnym $rodkiem majacym przekonaé¢ do
nieautentycznosci jest, co wiadomo retoryce, cudzystow
(»pocieszenie”, ,,zatroskanie”..) - dzieki czemu falsz, imita-
cja tej relacji pojawia si¢ do$¢ wyraznie. Wszystkie te przy-
kiady wzigte sg z jednej strony tekstu, takze pod wzgledem
koncentracji $rodkéw stusznie mozemy moéwi¢ o ataku

psychologicznym, ktéry dokonuje si¢ przy pomocy wyraz-
nego systemu dyskursu.

Tego typu atak stanowi jeszcze jedng wspodlng ceche
analityki egzystencjalnej i praktyk duchowych. Powyzej
podkredlilismy, ze w paradygmacie Praktyki Duchowej eta-
pem poczatkowym jest wyrazne ukazanie i calkowite wy-
zbycie sie, odrzucenie zastanego sposobu bycia, ,$wiata’,
co nazwaé mozna szczegélnym szokiem dla $wiadomosci,
ktéry wyrywa ja spod wladzy stabilnosci i rutyny. Etap ten
stanowig ,,pokuta” i ,nawrdcenie’, ktore sg kamieniem we-
gielnym ascezy, dzieki czemu dyskurs ascetyczny swoje cele
osigga, w pierwszej kolejnosci, nie na drodze rozwazan filo-
zoficznych, lecz poprzez dziatanie emocjonalno-psycholo-
giczne, ktére wykorzystane moze zosta¢ w szerokim reper-
tuarze”. Wyeksponowana cecha analityki egzystencjalnej
ponownie wskazuje na zgodnos¢ z paradygmatem Praktyki
Duchowej. Okazuje si¢, ze w ramach dopelnienia struktury
logicznej i konceptualnej taka zgodnos$¢ pojawia si¢ row-
niez w innych sferach dyskursu - ,polozenia’, w emocjo-
nalno-psychologicznym spektrum i srodkach jego przekazu
(mimo iz w ascezie pozanaukowe rodzaje dyskursu - retory-
ka, homilia, narracja, - zajmuja o wiele wazniejsze miejsce).
Jezeli zgodnos¢ dotyczy nie tylko strony formalno-struktu-
ralnej, lecz ma charakter catkowity, globalny, to ten global-
ny charakter odkrywa przed nami ukryte warstwy analityki
egzystencjalnej, glebie jej motywacji i wewnetrzny patos.

Mozemy teraz powiedzie¢, ze analityka egzystencjalna
nie odpowiada pod wzgledem struktury paradygmatowi
Praktyki Duchowej, lecz jest praktykg duchowg. Scislej m6-
wiac, stawia ona przed sobg zadanie nalezace do dyskursu
praktyki duchowej, polegajace na tym, ze stuzy¢ ma nie tylko
celom zyciowo-praktycznym, urzeczywistnianiu pewnego
sposobu samorealizacji czlowieka (jak dyskurs ¢wiczen du-
chowych), lecz ma by¢ drogowskazem wskazujacym w jaki
sposob dokona¢ aktualnej transformacji ontologicznej. Jest
to, w §cistym sensie, zadanie czysto mistyczne, ktére nadaje
dyskursowi wiele specyficznych cech, takich jak naprezenie
doswiadczenia granicznego, wewnetrzny patos podazania
ku Nieobecnemu Telosowi. Oczywiscie przypisane jest jej
réwniez zadanie filozoficzne, ktérego, w odrdznieniu od
zadania mistycznego, nie mamy potrzeby objasniaé, po-
niewaz jest ono wyeksponowane wyraznie przez nig sama.
Zadanie to zostalo postawione w ramach fenomenologii,
niosac w sobie jej immanentny patos ,tu-stronnej” de-
skrypcji i stanowcze powstrzymanie sie¢ od jakiegokolwiek
domystu i ,,mistycznej dowolnosci” Tak wiec w zetknieciu
sie dwoch zadan i dwdch patosow, jawnego i ukrytego, kon-
stytuuje sie porazajgce nas rozwigzanie: inwersja starozyt-
nego, klasycznego paradygmatu do$wiadczenia duchowego
i uznanie za telos dynamiki ontoantropologicznej Nicosci,
Smierci i Trwogi. ,,Pragnienie autentycznego bycia” — w ten
sposOb czesto nazywano ten zamiar, ktory realizowany jest
w praktyce duchowej i do$wiadczeniu mistycznym; a, po-
dazajac za rozwigzaniem swego zadania mistycznego, ana-
lityka egzystencjalna stara si¢ urzeczywistni¢ to pragnienie

% O analizie fenomenu pokuty przeczyta¢ mozna w ksigzce: C. Xopy-

sxuit, K peromenonozuu ackesvl, Mocksa 1998, 4. II, pasp. II- VL.
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w calej jego autentycznosci i powadze, nie zamieniajac i nie
redukujac jej natury ontologicznej. Podazajac jednak za
postawionym przed nig zadaniem fenomenologicznym,
dokonuje ona przeorientowania tego pragnienia: odczytuje
i rozumie swoj telos w sposob calkowicie odwrotny.

Whplyw i $lady dyskursu praktyki duchowej odnalez¢é
mozna réwniez w wielu innych aspektach i na przykladzie
wielu niuanséw analityki egsystencjalnej. Nie bedziemy ich
teraz analizowa¢, z wyjatkiem jednego, ktdry istotny jest
dla rozumienia samej praktyki duchowej. Dyskurs prak-
tyki duchowej posiada, co juz powiedzielismy, zadania
zyciowo-praktyczne, ktdére sg skrajnie maksymalistyczny-
mi. W odréznieniu od zadan stawianych przed dyskursem
filozoficznym, nie musi on opisywa¢ konkretnych feno-
mendw badz uzasadnia¢ pewnych pozycji, musi on raczej
pobudzi¢, poruszy¢ ku radykalnej przemianie i zaprezen-
towac konkretng droge, strategie i cel (telos) tej przemiany
— w postaci jedynej drogi, jedynej strategii i jedynego celu.
W tym celu powinien by¢ to dyskurs woli, ktéry nie tylko
opisuje i nie zajmuje si¢ wylacznie przekonywaniem, lecz
zmusza i popycha, wladczo zniewala, uparcie przekonuje
do wyjatkowos¢ drogi i celu... W tym miejscu oddala si¢ on
od dyskursu filozoficznego; z pozyciji filozofii, takie cechy
charakteryzuja dyskurs totalitarny, ktory manipuluje $wia-
domoscig i ktory jest z gory podejrzany w swych stwierdze-
niach i wywodach, poniewaz dochodzi do nich postugujac
sie srodkami niefilozoficznymi. W analityce egzystencjal-
nej znajdujemy wszystkie te totalitarne elementy. Przejawy
dyskursu totalitarnego, dyskursu wladzy, silowego i woli-
cjonalnego oddziatywania z tatwoscia wylapuje nasz stuch.
Zauwazalne sa one w intonacyjnym wymiarze tekstu,
w leksyce, przejawiaja sie w szczegdlnie nieprzejednane;j lo-
gice przeprowadzania gléwnej nici mysli - zdemaskowania
nieautentycznego i ogloszenia prawdziwego, autentyczne-
go bycia-ku-$mierci. Zostaly juz one zauwazone w litera-
turze, czego przykladem moze by¢ Baudrillard, ktdry pisal,
ze analityka fundamentalna jest ,terroryzmem autentycz-
nosci, jakg dostarcza §mier¢”*’. Nie nalezy jednak niczego
wyolbrzymia¢ - w rzeczywistodci rola tych elementéw nie
jest tak wielka i, w calosci, nie wplywaja one destrukeyjnie
na dyskurs autentycznie filozoficzny, poza jednym waznym
wyjatkiem. Podobnie jak w przypadku $§rodkéw emocjo-
nalnych, mozna wydzieli¢ konkretne zadanie, w realizacji
ktorego elementy nacisku wolicjonalnego koncentruja sie
W sposob szczegdlny i dajg istotny wkiad.

Na mysli mamy tym razem stwierdzenie o ,wyjatko-
wosci drogi i celu”. Analityka egzystencjalna konsekwent-
nie stara si¢ przedstawi¢ to, czego nie wymaga filozofia,
a wymaga praktyka duchowa, mianowicie odkrywana
przez nig droge od ,bycia powszedniego” do ,zdecydo-
wanego wybiegania w $mier¢-jako-mozliwo$¢” jako obo-
wigzkows i konieczng, jedyng i nieposiadajacg alternatywy
strategie samorealizacji bycia. Wcale nie tak trudno za-
uwazy¢, ze to wlasnie te wlasciwosci stwierdzanych decy-
zji filozoficznych, ich wyjatkowos¢ i konicznos¢, bardzo
czesto pojawiajg sie jako bezposredni badz zawoalowany

2 ]. Baudrillard, LEchange symbolique et la mort, Paris 1976, s. 229.

akt wolicjonalny, jako tresura $wiadomosci czytelniczej -
poprzez dodanie rozkazujaco-hipnotyzujacych wtracen
typu zawsze, koniecznie, wytgcznie... (Por.: ,Zdecydowaniu
z koniecznosci przynalezy nieokreslonos¢”, ,,Zdecydowa-
nie jest zawsze zdecydowaniem aktualnego faktycznego
Dasein” itp. — przykladéw mozna znalez¢ cala mase, po-
niewaz taki sposob uogolniania-wzmacniania jest charak-
terystyczny dla Heideggera). Juz pod koniec konstrukeji,
akt wolicjonalny, ktéry potwierdza koniecznos¢ i moc
obowigzujacg wypracowanego stanowiska, przyjmuje re-
toryczne (z wyraznym naciskiem) formy pytan: ,,Jesli ana-
lityka ktadzie u podstawy wybiegajace zdecydowanie... to
czy mozliwo$é¢ ta jest dowolna? Czyz sposob bycia, sposob,
zgodnie z ktérym moznos¢ bycia Dasein odnosi si¢ do swej
$mierci, uchwycony jest przypadkowo? Czy bycie-w-swie-
cie ma jakgs wyzszq instancje swej moznosci bycia niz swojg
Smierc?”*. Do tego fragmentu powinni$my uczyni¢ dwie
uwagi. Po pierwsze, ostatnie sposrod tych trzech pytan
brzmi totalitarnie, jest ono, oczywidcie, najbardziej sporne
sposrdd tych trzech, a wrecz sporne w sposob jawny - a to
wiasnie ono wypowiadane jest ze szczegélnym naciskiem,
bo przeciez wyréznia si¢ kursywa. Po drugie, powracajac
do tego tekstu w latach pdzniejszych, Heidegger odczut po-
trzebe zmniejszenia ukrytej w nim pretensji. Posrod jego
notatek do ,,Bycia i czasu’, ktére wlaczone zostaly w poz-
niejsze wydania ksigzki, znajdujemy istotny dla nas przypis
do pierwszego pytania: ,Niestety nie tak; przeciez ,,bez do-
wolnosci” wcale jeszcze nie oznacza: koniecznie i obowigz-
kowo™. Wszystko, o czym teraz powiedzieliSmy, zawarte
jest w tej lakonicznej autokorekcie. ZauwazyliSmy przeciez,
ze filozofia nie musi przekonywac¢ do tego, iz konstruowa-
na koncepcja egzystencjalna jest konieczna i obowigzuje
wszystkich. Sprzymierzajac si¢ z samym autorem, moze-
my teraz podsumowa, ze filozofia nie tylko nie potrzebu-
je takich stwierdzen, ale i ich nie uzasadnia. Ich obecno$¢
w analityce egzystencjalnej mozemy nazwa¢ daning dla in-
nego, niefilozoficznego dyskursu.

ek

Efektem naszych rozwazan sa, méwigc krotko, dwa de-
konstrukcyjne wnioski. Po pierwsze, analityka fundamen-
talna, mimo posiadania swych filozoficznych zadan, staje
sie, implicite, realizacja paradygmatu Praktyki Duchowe;.
Nalezy przy tym pamigtaé, ze jest to realizacja egzotycz-
na, inwersja, w ktorej miejsce Boga z tradycyjnych sposo-
béw jej realizacji zajmuje — Trwoga, Smier¢ i Nico$¢”. Ten

25

M. Xaiigerrep,. Bumue u spems, dz. cyt., s. 313. Por. M. Heidegger,
Bycie i czas, dz. cyt., s. 409.

% M. Xaiiperrep, boumue u 8pems, dz. cyt., s. 444.

¥ Z tego powodu, ze dyskusja nad koncepcja Heideggera toczy si¢ juz
dawno i jest do$¢ popularna, jej powigzanie z inng popularng tematyka,
teologicznymi odpowiednikami w analityce egzystencjalnej (zob. wyzej),
pozwolito bez problemu zauwazy¢ dokonujacy sie inwersje klasycznych
struktur mygli religijnej. Ukazmy dla przyktadu jedno charakterystyczne
spostrzezenie: ,Heideggerowska teoria fundamentalnej sytuacji czto-
wieka, w ktorej wyraznie s3 wptywy konkretnych rozdzialéw z teologii
chrzescijanskiej,... pojawia sie jako zsekularyzowana, amoralizujaca
i nihilistyczna metafizyka nawrdcenia... Ocalata cala struktura metafizyki
nawrdcenia, ale tre$¢ poje¢ zmienita sie radykalnie... Struktura metafizyki
nawrdcenia jest starsza niz chrzescijanstwo, pochodzi ona, przynajmniej,
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nowy aspekt jej dyskursu nie jest bez znaczenia dla ogélnej
interpretacji, ale i dla pytania o to, jakiego rodzaju rozwi-
niecie badz przemiane ortodoksyjnej fenomenologii niesie
ze soba ,,Bycie i czas” Po drugie, gloszone przez analityke
fundamentalng egzystencjalne wytyczne i strategia bycia
w ,Byciu i czasie” uznane zostaty za ,konieczne i obowia-
zujace wszystkich”, bezalternatywne - co, jak sie okazalo,
nie jest wystarczajaco uzasadnione i w co zwatpil pdzniej
sam autor. Ponadto, nasze motywy byly catkowicie przej-
rzyste. Analityka fundamentalna jest bezsprzecznie gléwna
i najglebsza koncepcja badz konstytucja $mierci w mysli
europejskiej od wielu wiekéw. Sprobowaliémy nie tylko

przedstawi¢ jej strukture, ale dokonali$émy jej dekonstruk-
¢ji, w najbardziej konstruktywnym celu. Odkrylismy to,
ze, z konkretnych przyczyn i z pomocg konkretnych $rod-
kow, analityka ta nie tylko tworzyla wskazang koncepcje,
ale i dazyta do zbudowania wokdt niej pancerza zelaznej
niezaprzeczalnosci, ktéry nie dopuszcza ani wariantéw, ani
sprzeciwow, obowigzujacego wszystkich pancerza wyjatko-
wosci. Zniszczywszy ten pancerz, dekonstrukcja otwiera
mozliwoé¢ innych decyzji i innych drég.

przektad ks. Lukasz Leonkiewicz

z arystotelesowskiej teleologicznej koncepcji czlowieka opisanej w ,,Etyce
nikomachejskiej”. Paradoksalnie te strukture znajdujemy w ,Byciu
i czasie’, gdzie struktura czlowieka jest tak bardzo anty-teleologiczna,
nihilistyczna i rozstrzygnieta (decisionistic) jak u Nietzschego. Paradoks
polega na tym, ze w teorii ,,Bycia i czasu”, zgodnie z ktérg intencjonalna
struktura czlowieka, z jednej strony, pod wzgledem teleologicznym
wymaga autentycznego istnienia’, ale, z drugiej strony, to autentyczne
istnienie jest calkowicie pozbawione tresci. W tej paradoksalnej teorii
spotykaja si¢ miedzy soba dwie gléwne alternatywy wspodlczesnego
rozumienia czlowieka i etyki: arystotelesowska i nietzscheanska” (N. O.
Bernsen, Heidegger’s Theory of Intentionality, Odense University Press,
1986, s. 184-185). Nie przypadkowo cytat zostal tak bardzo przedtuzony,

poniewaz pomaga on nie tylko lepiej zrozumie¢ Heideggera, ale
i praktyke duchows. Poczatkowe sformulowanie ,metafizyka na-
wrocenia” jest wierne, ale nie glebokie; nie bierze ono pod uwage
hiedeggerowskiej proby ,przezwycigzenia metafizyki® i nie ukazuje
w analityce egzystencjalnej innego, bynajmniej nie metafizyczego
paradygmatu Praktyki Duchowej. Natomiast to, co nastgpuje po nim
z pewnoscia jego dotyczy. Zauwazony ,paradoks”, aporia polaczenia
teleologizmu z telosem, ktory nie zawiera niczego (a dokladniej nie
zawiera niczego empirycznego, poniewaz pod wzgledem ontologicznym
jest odmienny) jest jedng z cech kluczowych tego paradygmatu; i mozna
zgodzi¢ sig, ze wladnie Arystoteles i Nietzsche razem tworzg dla niego
adekwatny (i sprzeczny wewnetrznie) kontekst.

Rozmiar artykutu: 1,3 arkusza wydawniczego
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