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Filozofia transformacji
jako odpowiedz na kryzys
sensu i realizmu swiata

Wprowadzenie

Wspolczesny §wiat charakteryzuje sie dynamicznymi przemiana-
mi kulturowymi, spolecznymi i technologicznymi. Przyspieszenie
zycia, pluralizm wartoSci oraz zanikanie stabilnych struktur
wspolnotowych prowadza do kryzysu tozsamoé$ci jednostki i po-
czucia sensu istnienia. Kryzys sensu i tozsamosci coraz czesciej
splata sie z kryzysem realizmu, rozumianym jako zalamanie rela-
¢ji miedzy doswiadczeniem a $wiatem. Zanik wspolnego hory-
zontu znaczen, rozmycie granicy miedzy tym, co autentyczne i sy-
mulowane, a takze dominacja kultury wirtualnej, prowadza do
utraty poczucia realnosci. Jean Baudrillard wskazywal, ze w epo-
ce symulakrow i ,hiperrzeczywistoSci” obraz zaczyna zastepowac
to, co realne, az do momentu, w ktorym nie sposob juz rozréznic
przedstawienia od tego, co przedstawianel. Kryzys realizmu nie
dotyczy jedynie epistemologii, lecz dotyka samego rdzenia egzy-
stencji, jednostka traci zakorzenienie w $wiecie, ktory jawi sie

1Zob. J. Baudrillard, Symulakry i symulacja, thum. S. Krélak, War-
szawa 2005, S. 10—13.



172 Magdalena Wach

teraz jako niestabilny, fragmentaryczny i podatny na dowolne
rekonfiguracje. W konsekwencji, trudniejsze staje sie zaroéwno
rozumienie siebie, jak i rozpoznanie prawdy o rzeczywisto$ci. Jak
zauwaza Zygmunt Bauman, w spoleczenstwie plynnej nowocze-
snoéci czlowiek doswiadcza ,egzystencjalnej niepewnosci”, jego
zycie staje sie serig projektow, ktore nie gwarantuja trwalosci ani
glebi znaczeniowej2. Podobnie Charles Taylor podkresla, ze utra-
ta wspolnych ram narracyjnych w kulturze prowadzi do fragmen-
tacji tozsamosci i niepewnoéci co do wlasnych wyboréw moral-
nych3. Zanik $wiata wspoélnego, o ktorym pisala Hannah Arendt,
przejawia sie nie tylko w rozpadzie przestrzeni dialogu i do$wiad-
czenia wspoldzielonego, ale takze w erozji tego, co uznawane byto
niegdys za obiektywne, trwale i konstytutywne dla rzeczywistoSci
spolecznej4.

W tym kontekscie pojawia sie pytanie: czy istnieje filozoficzna
odpowiedz umozliwiajaca odbudowe sensu i tozsamo$ci, nie
poprzez powr6t do stabilnych form przeszioSci, lecz poprzez
gleboka transformacje? Celem niniejszego artykulu jest ukazanie
filozoficznej transformacji czlowieka, jego narracji i relacji ze
$wiatem, jako propozycji zdolnej do przezwyciezania wspolcze-
snego kryzysu sensu i realizmu.

Diagnoza kryzysu

Jednym z najbardziej charakterystycznych wymiaréw wspolcze-
snoéci jest narastajace poczucie kryzysu, ktore obejmuje zar6wno
sfere sensu egzystencjalnego, jak i doéwiadczenie $wiata jako rze-
czywisto$ci realnej i wspoélnej. Kryzys ten nie ogranicza sie do

2 Zob. Z. Bauman, Plynna nowoczesno$¢, tham. T. Kunz, Krakow 2006,
S. 9—15.

3 Zob. C. Taylor, Zrédla podmiotowosci. Narodziny tozsamosci nowo-
czesnej, thum. M. Gruszczynski, Warszawa 2001.

4Zob. H. Arendt, Kondycja ludzka, tham. A. Lagodzka, Warszawa
2010, S. 64—-67.



Filozofia transformacji jako odpowiedz na kryzys... 173

wymiaru indywidualnego. Przeciwnie, ma charakter kulturowy,
spoleczny i ontologiczny. W warunkach przyspieszenia, perma-
nentnej produktywnosci i zaniku trwalych struktur odniesienia,
czlowiek traci zdolno$¢ zakorzenienia w Swiecie oraz sprawczo$¢
w rozumieniu klasycznym. Utrata ta wigze sie z erozjg tozsamo-
$ci, rozpadem sensownoéci doswiadczenia i trudnoécig odréznie-
nia tego, co realne, od tego, co symulowane.

Diagnozy wspolczesnosci formulowane przez filozofow i socjo-
logobw nowoczesnosci i ponowoczesno$ci wskazujg, ze mamy do
czynienia z sytuacjg, w ktorej podmiot zostaje pozbawiony prze-
strzeni dystansu, kontemplacji i wspolnotowej orientacji. Na ten
kryzys naklada sie nieustanna presja autoafirmacji, indywidual-
nej samorealizacji i cigglej optymalizacji siebie, w wyniku ktorych
dochodzi do wyczerpania i dezorientacji. Zjawiska te prowadza ku
erozji realizmu egzystencjalnego, oslabiajac relacje miedzy czlo-
wiekiem a $wiatem.

Wspblezesny kryzys nie jest wydarzeniem naglym ani lokal-
nym, lecz procesem rozciggnietym w czasie i przenikajacym rézne
wymiary zycia. Jednym z najwazniejszych jego diagnostow jest
pochodzacy z Korei Poludniowej i piszacy po niemiecku filozof,
Byung-Chul Han5, ktory opisuje wspodlczesnosé jako epoke auto-
eksploatacji, nadmiaru przejrzystoéci i zaniku innoéci. Wedlug
Hana, jednostka nie jest juz podmiotem opresji zewnetrznej, lecz
wlasnym agresorem, przejmujacym logike wydajnosci i produk-
tywnosci. W ,,spoleczenstwie zmeczenia” i ,,spoleczenstwie przej-
rzystosci” zanika przestrzen kontemplacji, milczenia, dystansu
oraz tego, co nieukazane i niewyeksponowane.

Han wskazuje tez, ze wspolczesny czlowiek zyje w Swiecie,
w ktorym nadmiar informacji nie prowadzi do poznania, lecz do

5 B.-Ch. Han, pomimo azjatyckiego pochodzenia i mocnego ugrunto-
wania w tradycji Wschodu, jest zadeklarowanym katolikiem, na ktoérego
rozwazania powolywal sie w swojej Encyklice Dilexit Nos. O mitosci ludz-
kiej 1 Bozej Serca Jezusa Chrystusa papiez Franciszek, a wielu komentato-
row odnajduje w jego filozofii wyrazne watki antropologii chrzescijanskie;j.
Jest jednym z najchetniej czytanych wspolezeénie filozofow.
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utraty zdolnosci do kontemplacji i rozeznania. W efekcie mysle-
nie staje sie reaktywne, a nie refleksyjne; obecno$é zostaje
zastapiona ekspozycja, a relacja funkcja. Filozof opisuje zjawisko
spozytywnosci,” ktore eliminuje doswiadczenie negatywnoSci
jako warunku refleksji, sensu i przemiany. Bez momentu nega-
tywnego, braku, dystansu i odciecia, cztowiek traci zdolno$é two-
rzenia znaczen.

Diagnoza Hana koresponduje z analizami opisujacymi zanika-
nie Swiata wspolnego. Hannah Arendt pisala o rozpadzie prze-
strzeni publicznej, w ktorej ludzie mogliby wspdldziataé¢ i do-
$wiadcza¢ wspolnotowej realno$ci. Zanik ,$wiata wspolnego”
oznacza nie tylko kryzys polityczny, ale takze utrate realnosci
rozumianej jako to, co miedzy nami i poza nami, a nie tylko to, co
wewnatrz prywatnej Swiadomo$ci.

Ponowoczesny Swiat wymusza na czlowieku state przyspiesza-
nie i prowadzi do tego, ze spoleczenstwo staje sie ,spolecze-
nstwem zmeczenia”. Termin zostal zaproponowany przez Hana
i jednoczes$nie jest tytutem jego zbioru esejow®, w ktorym stawia
on radykalne i niezwykle celne diagnozy wspolczesnego $wiata
i spoleczenistwa. Rowniez w radykalny sposob odrzuca kierunek
rozwoju wspolczesnej cywilizacji. Han poddaje analizie rozne ele-
menty funkcjonowania spoleczenistwa. Obnaza cyfrowy panopty-
kon spoleczenstwa transparencji, w ktérym wszystko jest jawne,
wystawione na publiczny oglad, pozbawione wszelkich zakazow
i nakazow. Czlowiek zyje tu w przestrzeni wolnosci, ktora jest
wolnoS$cia pozorng, stale samego siebie wyzyskujac, co prowadzi
go do depresji.

Han sugeruje, ze w $wiecie, w ktérym nie ma czasu na odpo-
czynek i $wietowanie, w Swiecie pozbawionym milosci, rytuatu,
ale tez bolu i roéznicy, musi doj$¢ do zdecydowanego przelomu.
Tym przelomem jest zalamanie w wyniku przepracowania,
zmeczenie noszace znamiona radykalnej zmiany.

6 B.-Ch. Han, Spoleczenistwo zmeczenia i inne eseje, przel. R. Pokryw-
ka, M. Sutowski, Warszawa 2022.
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Swoj wywdd Han rozpoczyna od stwierdzenia, ze ,kazda epo-
ka ma swoje dominujace choroby””, a chorobami typowymi dla
poczatkow XXI wieku sa wszelkie choroby ukladu nerwowego,
takie jak depresja, zespol nadpobudliwoéci z deficytem uwagi
(ADHD), zaburzenie osobowos$ci typu borderline czy syndrom
wypalenia zawodowego8. Jego zdaniem przyczyng tych chor6b
nie jest co$ negatywnego, ale nadmiar pozytywnosci, wszech-
obecny przymus szczescia i ciaglej samooptymalizacji, samodo-
skonalenia.

Han pisze o przemocy pozytywnoSci, ktora to przemoc nie jest
wcale wroga, niczego nie odbiera, ale przesyca, prowadzac do wy-
czerpaniad. Sledzi przemiane ,spoleczenstwa dyscyplinarnego”
Michela Foucoulta w ,,spoleczenstwo osiagnie¢”, w ktorym glow-
na cecha nieSwiadomo$ci spotecznej jest ciagle dazenie do mak-
symalizacji produkcji. W spoleczenstwie wydajnos$ci negatywne
schematy zakazu i techniki dyscyplinujace traca na sile oddzialy-
wania, ustepujgc paradygmatowi osiggnie¢. Paradygmat osig-
gniec jest, zdaniem Hana, ,pozytywnym schematem moznosci”,
ktory jest o wiele bardziej wydajny niz ,negatywny schemat po-
winnosci™0.

Han przywoluje definicje depresji Alaina Ehrenbergall, ktory
zrodel depresji upatruje w przejSciu od spoleczenstwa dyscypli-
narnego do spoleczenstwa osiagnie¢: ,Kariera depresji rozpoczy-
na sie wowczas, kiedy dyscyplinarny model sterowania zachowa-
niem, ktory w autorytarny sposob — metoda zakazéw przypisywatl
odpowiednie role klasom spotecznym i obydwu plciom, ustepuje

7 Zob. tamze, s. 19.

8 Zob. tamze.

9 Zob. tamze, s. 28.

10 Zob. tamze, s. 29.

11 Alain Ehrenberg (ur. 1950) francuski socjolog, znany z gldwnej pracy
na temat depres;ji klinicznej: Znuzenie jazniq. Jego praca koncentruje sie
na kulturze indywidualizmu we wspdlczesnych czasach i jej zwiazku ze
zdrowiem psychicznym. Od 2023 r. jest dyrektorem ds. badah w Centre
National de Recherche Scientifique (CNRS) w Paryzu.
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na rzecz normy naklaniajacej kazdego do powziecia osobistej ini-
cjatywy: zobowiazuje nas do bycia soba [...]. Czlowiek depresyjny
nie jest w formie, jest wyczerpany wysitkiem stawania sie sobg”12.
Han definicje te poszerza o aspekt niedostatku wiezi, wynikaja-
cego z charakterystycznej dla wspodlczesnych spoteczenstw ato-
mizacji i fragmentacji, a takze o zjawisko przemocy systemowej
w postaci presji sukcesu, ktéra prowadzi do ,,wyczerpanej, wypa-
lonej duszy”. Nakaz osiagania sukceséw okresla Han jako nowy
imperatyw spoleczenistwa pracy!3. Spoleczenstwo pracy tworzy
nowy typ czlowieka, ktory pozostaje bezbronny wobec atakujace-
go go nadmiaru pozytywnosci. ,,Czlowiek w depresji — pisze Han
—to animal laborans, ktore samo siebie wyzyskuje, tyle ze dobro-
wolnie, bez zewnetrznego przymusu, stajac sie katem i ofiarg jed-
nocze$nie. [...] Depresja [...] przychodzi wowczas, gdy podmiot
osiagnie¢ nie moze juz moc. Wyraza sie najpierw jako zmeczenie
dzialaniem i moznoS$cig”14.

Tak kluczowy, w rozumieniu Hana, nadmiar pozytywnoSci jest
tez nadmiarem wszelkiego rodzaju impulséw, informacji i pokus.
Nadmiar ten w radykalny sposob zmienia ludzka uwage i jej
strukture. Sposob, w jaki czlowiek postrzega rzeczywistosc, staje
sie rozproszony i maksymalnie podzielony. Ludzkie Zycie coraz
bardziej staje sie walka o przetrwanie, w ktorej wyniku szerza sie
w sposob pandemiczny zjawiska takie jak mobbing. Tymczasem,
co podkresla Han, ludzka kultura, w tym filozofia, zawsze rozwi-
jaly sie dzieki innemu rodzajowi uwagi, dzieki uwadze kontem-
placyjnej. Gleboka uwaga jest coraz bardziej wypierana przez
nadpobudliwo$é. Nadpobudliwos¢ to jeszcze inny rodzaj uwazno-
$ci, taki, w ktorym wystepuje szybka zmiana koncentracji, szybkie
zmiany w koncentracji nad r6znymi zadaniami, szybkie przeska-
kiwanie miedzy zrodtami informacji i r6znego rodzaju procesami.
Nadpobudliwoé¢ nie toleruje nudy, szczegblnie tej glebokiej,

12 Han, Spoleczeristwo zmeczenia i inne eseje, dz, cyt., s. 20—30.
13 Zob. tamze, s. 29.
14 Tamze, s. 31.
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bedacej podstawa dla zaistnienia jakiegokolwiek procesu twor-
czego. Zdaniem Hana, gleboka nuda stanowi szczyt odprezenia
duchowego, tak jak sen stanowi szczytowy punkt ludzkiej ciele-
snoscits.

Filozofia jako droga przemiany
— zrodia idei

Jezeli przyjac, ze wspolczesny kryzys sensu i realno$ci $wiata, opi-
sany przez Byung-Chul Hana, ma charakter nie tylko spoteczny,
ale duchowo-egzystencjalny, to odpowiedzi nan nie sposéb szu-
ka¢ wylacznie w ramach nowoczesnych kategorii psychologicz-
nych czy socjologicznych. Kryzys, o ktorym moéwi Han, siega
glebiej, bo dotyczy samej kondycji Swiadomosci i sposobu, w jaki
czlowiek odnosi sie do $wiata i samego siebie. W tym sensie nie
jest to wylacznie problem nowoczesnosci, lecz przejaw trwajacej
w dziejach duchowej choroby: utraty zdolnoéci do wewnetrznego
zwrotu, do refleksyjnego kontaktu z rzeczywistoscia i ze soba
samym.

Wiaénie dlatego zrozumienie tego kryzysu wymaga siegniecia
do zrédlowego momentu, w ktérym filozofia nie byta jeszcze sys-
temem pojec ani teoretyczng spekulacja, lecz sposobem zycia
i przemiany. W obliczu wspoélczesnej fragmentaryzacji podmiotu
i powierzchownosci do§wiadczenia, powr6t do antycznego rozu-
mienia filozofii pozwala uchwyci¢ zapomniany wymiar myslenia
jako ¢wiczenia duchowego. W epoce, ktora utracila wewnetrzny
wymiar refleksji, philosophia w jej pierwotnym sensie moze
ponownie sta¢ sie droga do jednoéci: miedzy poznaniem i zyciem,
teoria i praktyka, Swiadomoscig i §wiatem.

To wlaénie te idee — filozofii jako przemiany egzystencji —
przywraca w swojej interpretacji francuski filozof, Pierre Hadot.
Jego badania nad antycznymi szkotami filozoficznymi ukazuja, ze

15 Zob. tamze, s. 33.
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myslenie filozoficzne rodzilo sie z potrzeby duchowego przekszta-
Icenia czlowieka, a nie tylko z czysto intelektualnej ciekawoSci.
W $wiecie przepelionym informacja, lecz pozbawionym madro-
$ci, powrdt do koncepcji Hadota staje sie proba rekonstrukeji
pierwotnego sensu filozofii: jako sztuki zycia, ktéra prowadzi do
metanoi, do przemiany wewnetrznej i odzyskania prawdziwej
relacji z rzeczywistoscia.

Juz w filozofii greckiej my$lenie i zycie nie stanowily odreb-
nych dziedzin. Filozofia byla rozumiana jako bios philosophikos —
sposob zycia oparty na praktykowaniu prawdy, a nie jedynie na
jej kontemplacji. Sokrates, zgodnie z przekazem Platona, utozsa-
mial madro$é z troskg o dusze, a refleksje filozoficzng z procesem
moralnego oczyszczania i samopoznania. Jak zauwaza Pierre
Hadot, ,dla starozytnych filozofia nie byla dyskursem teoretycz-
nym, lecz sposobem zycia, ktory mial przynie$¢ wewnetrzng prze-
miane”16, W tym sensie filozofia transformacji stanowi powr6t do
zrédel, do rozumienia filozofii jako praktyki ksztaltowania siebie.
Juz w koncepcji epimeleia heautou — troski o siebie — obecny byt
wymiar przemiany: nie chodzilo o introspekcje w sensie psycho-
logicznym, lecz o ¢wiczenie ducha, ktére prowadzi do zycia zgod-
nego z rozumem i cnoty. Filozofia byla terapia duszy, prowadzaca
od niewiedzy i leku ku wolnosci i pogodzie ducha (ataraxia).

Ten wymiar terapeutyczny i egzystencjalny filozofii byl na-
stepnie rozwijany przez szkoly hellenistyczne. Stoicy, epikurejczy-
¢y i sceptycy oferowali r6zne drogi ku wewnetrznemu spokojowi,
ale kazda z nich zakladala, ze my$lenie ma moc przemieniajaca.
Zgodnie z maksyma Epikteta, ,nie rzeczy same nas niepokoja,
lecz sady, jakie o nich wydajemy”'7. Przemiana dokonywala sie
poprzez przeksztalcenie sposobu widzenia Swiata — a wiec po-
przez filozofie rozumiang jako praktyke duchowa.

16 Zob. P. Hadot, Filozofia jako éwiczenie duchowe, thum. Piotr Do-
manski, Warszawa 2003, S. 35.

17 Zob. Epiktet, Encheiridion, czyli krétkie wylozenie nauki Epikteta,
thum. L. Joachimowicz, Warszawa 1997, s 5.
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Hadot pokazuje, ze filozofia antyczna byla zbiorem ,¢éwiczen
duchowych”, majacych na celu przemiane calej egzystencji:
»,Kazda szkola filozoficzna proponowala pewien sposéb zycia,
ktory miat uczynié czlowieka wolnym i szcze$liwym™18.

Poglebimy teraz rozwazania nad zagadnieniem przeksztalce-
niowej roli filozofii. Zdaniem Pierrea Hadota, czlowiek prakty-
kujacy filozofie jako sztuke zycia, wchodzi na droge przemiany.
W jego bycie zachodzi proces konwersji. Wytlumaczmy zatem,
czym jest konwersja i w jaki sposob dziala.

Konwersja to slowo pochodzace od lacinskiego conversio,
oznaczajacego zmiane kierunku, zwrot. Stowo lacinskie odpowia-
da dwoém stowom greckim, ktére majg rézne znaczenie. W jego
sklad wchodzi wiec stowo epistrophe, oznaczajace zmiane kierun-
ku, odnoszace sie tez do idei powrotu (moze to by¢ albo powrét do
siebie, albo powro6t do Zrodel) oraz stowo metanoia, oznaczajace
zmiane sposobu myslenia lub jego korekte, odnoszace sie do idei
odrodzenia i przemiany. Zdaniem Hadota, ta przejawiajaca sie
w pojeciu konwersji opozycja idei ,powrotu do zroédel” i ,odro-
dzenia” wywarla niezwykle silny wplyw na §wiadomos$¢ Zachodu,
szczegOlnie od narodzin chrzeScijanstwa. Hadot twierdzi wrecz,
ze idea konwersji ma dla Zachodu znaczenie konstytutywne?9.

Aby konwersje dobrze zrozumie¢ nalezy, zdaniem Hadota,
przyjrzec sie jej z roznych punktow widzenia: historycznego, socjo-
logicznego, psychologicznego, teologicznego i filozoficznego. Kaz-
dy z tych punktow odniesien wskazuje na dwie istotne kwestie. Po
pierwsze na wolno$¢ czlowieka jako istoty, ktéra zdolna jest do
przejécia calkowitego przeksztalcenia i w jego wyniku spojrzenia
na swoja przeszlosé i przysztoéc i dokonania ich oceny. Po drugie
pokazuje wyraznie, ze to przeksztalcenie mozliwe jest dzieki dzia-
lajacym z zewnatrz: tasce Bozej lub spolecznemu przymusowi20.

18 70b. Hadot, Filozofia jako éwiczenie duchowe, dz. cyt., s. 34.

19 Zob. P. Hadot, Cwiczenia duchowe i filozofia starozytna, thum.
P. Domanski, Warszawa 2018, s. 207—208.

20 Zob. tamze, s. 208.
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Patrzac na zagadnienie konwersji przez pryzmat socjologii,
nalezy zwrdci¢ uwage na to, jak istotnie wplywaja na czlowieka
wszelkie zmiany otoczenia spolecznego. Zmiana $§rodowiska mo-
ze czesto przybraé charakter kryzysu i dokona¢ radykalnej zmia-
ny w osobowosci jednostki, ktéra aspiruje do wejscia do nowej,
innej grupy spolecznej. W tym sensie, zmiana otoczenia moze
znaczaco zmienic¢ Swiadomos¢21,

Psychologiczne ujecie tego zagadnienia pojawilo sie po raz
pierwszy na przelomie XIX i XX wieku i miato oparcie w licznie
zgromadzonych dokumentach i $wiadectwach, wyjaéniajacych
pojecia takie jak §wiadomo$¢ podprogowa i jej wplyw na zmiany
zachodzgce w $wiadomosSci. Wspdlczeénie, podejscie psycholo-
giczne uwzglednia raczej odkrycia dotyczace fizjologii, w szcze-
gblnosci wplywu pewnych uwarunkowan fizjologicznych na
mozliwe zmiany w osobowo$ci22.

Hadot zwraca uwage, Ze z historycznego punktu widzenia, zja-
wisko konwersji wystepowato czeSciej w aspekcie politycznym
i filozoficznym niz religijnym. Dodatkowo, konwersja polityczna
i filozoficzna byly ze soba powiazane. W starozytnej Grecji zjawi-
ska konwersji najcze$ciej doznawano wlasnie na gruncie politycz-
nym, gdzie stopniowo i systematycznie rozwijane sztuki retorycz-
ne i oratorskie, mialy zdolnoé¢ ,odmieniania duszy” i przekony-
wania do zmiany?23.

Konwersja filozoficzna byla z ta polityczna zwigzana i mniej
rozpowszechniona, stwarzala jednak mozliwosci glebszej prze-
miany. Trzeba zrozumie¢, ze dla Platona filozofia byla konwersja
polityczna, przez ktéra dokonywala sie zmiana panstwa, ale aby
sie ona dokonata, nalezalo najpierw zmieni¢ ludzi, a tego dokonac
mogl jedynie filozof, ktory jako czlowiek ,nawrdcony” na filozofie,
jest jedynym zdolnym do przemieniania innych. Filozof zdobyt

2170b. Hadot, Cwiczenia duchowe i filozofia starozytna, dz. cyt.,
S. 214.

22 7ob. tamze.
23 Zob. tamze, s. 209.
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sie na odwage, aby odwroci¢ wzrok od $wiata cieni, wyszed}
z jaskini i skierowal sie ku $wiathu i idei Dobra. Taki krok jest
mozliwy dla kazdego, ale nie kazdy sie nan decyduje. Wiekszo$¢
ludzi patrzy w niewladciwa strone. Dlatego tez gldownym celem
ksztalcenia (wychowanie to wlasnie konwersja) jest nawrocenie
wzroku ludzkiego na wlasciwy kierunek, ktérym jest idea Dobra.
Dopiero gdy spoleczenstwo przeksztalci swoja dusze calkowicie,
a filozofowie bedg zarzadzaé panstwem, mozliwa bedzie jego kon-
wersja24,

Wedtlug Hadota, filozofia starozytna nigdy nie jest jedynie
tworzeniem abstrakcyjnego systemu teoretycznego. Stanowi na-
tomiast rodzaj wezwania, aby za jej poSrednictwem wyrwac sie ze
stanu, w ktérym tkwi czlowiek, odnalez¢ swoja pierwotng nature
(gr. epistrophe) i przejs¢ calkowite przeksztalcenie swojej istoty
i sposobu bycia (gr. metanoia). To wlaénie stowo filozofa ma moc
dokonywania tak radyklanej zmiany, ma moc przemieniania
duszy, doprowadzenia do catkowitego zerwania z dotychczaso-
wym sposobem zycia, ubierania sie, odzywiania, rezygnacji z pro-
wadzonej dotychczas dzialalno$ci (szczegoblnie politycznej). To
filozof ma mozliwo$¢ wprowadzenia adeptow na $ciezke ¢wiczen
duchowych, ktore dokonaja caltkowitej zmiany w moralnosci jed-
nostki i docelowo doprowadza do osiagniecia spokoju duszy. To
wilaénie filozofia dysponuje srodkami pozwalajacymi jej na na-
wracanie dusz. Taka filozofia staje sie aktem konwersji, konwer-
sji bardziej jednostek niz panstw. W takim trybie filozofia dzialala
w szkolach stoickich, epikurejskich czy neoplatoniskich?25.

Hadot przypomina, ze dla stoikow, byt zywy, przenikniety
Logosem $wiata, ozywiany byl przez tonike kinesis, a wiec przez
ruch wibracyjny z wewnatrz na zewnatrz i z zewnatrz do we-
wnatrz. Organizmy zywe pozostaja tym samym w stalym napieciu
pomiedzy dwiema sitami: tg, ktéra wprawia je w ruch i wywoluje
ich wzrastanie, i ta, ktora pozwala im na przyswajanie i do$wiad-

24 70b. tamze, s. 210.
25 Zob. tamze.
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czanie za posérednictwem zmyslow. Celem medrca jest uswiado-
mienie sobie tego napiecia. Ruch duszy powinien by¢, zdaniem
stoikow, zawsze skoordynowany z ruchem wszech$§wiata26.

Neoplatonizm rozumie ten rytm Logosu jako opozycje pomie-
dzy wyrazanym w ruchu zewnetrznym zyciem a wyrazanym przez
umyst powrotem do wewnatrz, do tozsamo$ci. Byt stanowi jed-
nos$c¢ tego podwojnego ruchu, a spoczynek, wyjsécie i konwersja
stanowia jego czesci sktadowe. epistrophe jest w neoplatonizmie
zwigzana z rytmem zycia, z oddechem. Jest nawet sama definicja
zycia duchowego, postrzeganego jako zmiane polozenia duszy
w wiecznym ruchu bytu. Byt jest doskonaly, a jego doskonatoéc
wyraza sie w powrocie do wlasciwego zrodla. Tak rozumiana epi-
strophe jest jednocze$nie anamnesis, jest przypomnieniem pier-
wotnej jedno$ci27.

Hadot przekonuje, Ze najintensywniej konwersja przejawia sie
w judaizmie i chrze$cijanstwie, czyli religiach tzw. ,,Swiadomosci
nieszczesliwej” (okreslenie G.W.F. Hegla). W tych religiach na-
stepuje zachwianie rownowagi w wymianie tego, co boskie i tego,
co ludzkie, a takze roztam pomiedzy czlowiekiem a natura. Mamy
tu do czynienia z konwersjg religijna, podobna do tej filozoficznej,
jednak o bardziej radyklanym charakterze, przyjmujacej postac
absolutnej wiary w Boskie stowo i wole zbawienia. Spotykamy sie
tu ponownie z powrotem do Zrédel, do idealnego stanu, do pelni
doskonalo$ci Bozej. Starotestamentowy Bog wielokrotnie na-
woluje do ,nawracania sie”, ustami prorokow czesto zacheca do
odejécia od grzechu, do dokonania skruchy, ktéra umozliwi
catkowity przewro6t28,

~Zaprawde powiadam wam: Jesli sie nie odmienicie i nie sta-
niecie sie jak dzieci, nie wejdziecie do Krolestwa Niebieskiego”29.

26 Zob. P. Hadot, Filozofia jako edukacja doroshych: teksty, perspek-
tywy, rozmowy, przel. P. Bobowska-Nastarzewska, Warszawa 2023, s. 62.

27 Zob. tamze.

28 7ob. Hadot, Cwiczenia duchowe i filozofia starozytna, dz. cyt., s. 210.

29 Mt 18, 3. Cytaty biblijne za: Pismo Swiete Starego i Nowego Testa-
mentu. Biblia Tysiqclecia, oprac. Zesp6l Biblistow Polskich z inicjatywy
Benedyktynoéw Tynieckich, Poznan 2000.
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Tymi slowami Chrystus wzywa do metanoi. Konwersja na chrze-
Scijanstwo jest wlaénie metanoia3®, ktéra dokonuje sie w akcie
ponownych narodzin: , Trzeba wam sie powtdérnie narodzi¢; To,
co sie z ciala narodzito, jest cialem, a to, co sie z Ducha narodzilo,
jest Duchem”31, Zatem chrze$cijaniska konwersja to zarazem epi-
strophe i metanoia — nawrocenie i odrodzenie. epistrophe prze-
jawia sie w pragnieniu powrotu do lona matki, aby narodzi¢ sie na
nowo32, Tu mamy do czynienia z przeplataniem sie wydarzen
zewnetrznych z wewnetrznymi. Wydarzeniem zewnetrznym jest
dla chrzescijan chrzest, wewnetrznym jest konwersja, do§wiad-
czenie, ktore wynika z chrztu, bedacego symbolem ponownych
narodzin3s.

Chrzescijanska konwersja jest mozliwa dzieki wierze w Kro-
lestwo Boze, ktore zapowiada Chrystus. Boskie znaki objawiajace
sie w jego cudach sg pierwszymi czynnikami tej konwersji. meta-
noia, ktora zachodzi w czlowieku dzieki wierze w ukrzyzowanego
Chrystusa, jest radykalnym doswiadczeniem $émierci przezywanej
w duchu, bez udziatu jakichkolwiek rytualow. W wyniku tej rady-
kalnej przemiany rodzi sie zupelnie nowy czlowiek. Jak pisze
Hadot: ,epistrophe jest przebudzeniem ze snu, przypomnieniem
czuwania: anamnesis, metanoia jest Smiercig i zmartwychwsta-
niem: anastasis. To odnowienie rozcigga sie na $wiat: «Oto czy-
nie wszystko nowe»”34.

Zdaniem Hadota, w momencie, gdy chrzeScijanstwo zwrdcito
sie ku grecko-rzymskiej filozofii, dwa rodzaje konwersji zaczely sie
na siebie naklada¢, co dobrze wida¢ w interpretacji stbw Ewan-
gelii, dokonanych przez Klemensa Aleksandryjskiego. W odnie-
sieniu do fragmentu: ,Kto straci swa dusze, znajdzie jg”35, Kle-

30 Zob. Dz 2, 38.
31J 3,6-7.
32 Zob. Hadot, Filozofia jako edukacja dorostych, dz. cyt., s. 63.

33 Zob. Hadot, Cwiczenia duchowe i filozofia starozytna, dz. cyt.,
S. 211.

34 Tamze.
35 Por. Mt 16, 25.
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mens ttumaczy: ,,To wiec oznacza: «znalezé dusze», czyli poznac
samego siebie. Zwrot za$ do spraw boskich tlumacza stoicy jako
wynik nowego ustawienia sie duszy, mianowicie w kierunku
madro$ci. Platon natomiast thumaczy zwrot do spraw boskich
jako zwrot duszy ku czemu$ lepszemu i odwrocenie sie od dnia,
ktory noc przypomina”se.

Dokonujac takiej interpretacji, Klemens zauwaza, ze metanoia
i epistrophe, stanowiace odpowiedz na to samo ludzkie dazenie,
zbudowaly w ludzkiej Swiadomosci dwa odmienne bieguny inte-
rakeji. Po Klemensie interakcja pomiedzy epistrophe i metanoiq
rozwijala sie w chrzesScijanskiej teologii i mistyce, gdzie boskosé
postrzegano jako stale rozwijajaca sie i kurczaca jedno$é. W tym
rozumieniu w roli epistrophe wystepuje laczacy wszystko Duch
Swiety37. Idac dalej tym tokiem rozumowania, Hadot thumaczy
trynitarne oddzialywanie historii zbawienia: ,historyczne weciele-
nie Jezusa odpowiada ruchowi wyjScia, ekstazy, unicestwienia
boskosci, a powrot Jezusa na lono Ojca z cala ludzkoécia w Duchu
Swietym odpowiada ruchowi powrotu do siebie i samouwielbie-
niu unicestwionej Bosko$ci”38.

Poprzez te dwa bieguny pomiedzy epistrophe i metanoiq mysl
zachodnia, zachowujac wciaz relacje z przesztoécig, wchodzi na
zupehie nowa droge. W tej mysli zachodniej, filozofia, zdaniem
Hadota, zawsze rozumiana byla jako ,akt konwersji zwigzany
z samg struktura rzeczywisto$ci”39. Tak rozumiany akt konwersji
jest aktem powrotu do Zrodel, doswiadczania przez czlowieka
swojej wlasnej genezy. Akt konwersji jest wiec aktem inwers;ji.
Roézne zjawiska z historii filozofii starozytnej thumaczy¢ mozna
jako inwersje inwersji. Jest nig tak wyjécie kajdaniarzy z jaskini
platonskiej, jak odrzucenie przez medrcow rzeczy ze $wiata

36 Klemens Aleksandryjski, Kobierce, przel. J. Niemirska-Plisz-
czynska, Warszawa 1994, IV, 6, 27, 2.

37 Hadot, Filozofia jako edukacja dorostych, dz. cyt., s. 64.
38 Tamze, s. 64.
39 Tamze.
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zewnetrznego, jak tez ekstaza u Plotyna. Inwersja jest pierwszym,
niemalze instynktownym odruchem czlowieka wobec Swiata. Dla
filozofow akt inwers;ji jest rodzajem grzechu, upadku duszy, sytu-
acja odwrocenia istoty ludzkiej. Odwrocenie przejawia sie pod
postacig zapomnienia, oderwania od zréda40. Czlowiek, poszu-
kujgc stabilnoéci, kieruje sie do $wiata form i przedmiotéw, ktore
pragnie posiadaé¢. Ten kierunek moze okazac sie dla czlowieka
Smiertelnym, bo przez niego istota ludzka rozdrabnia sie, odcho-
dzi od Zrodla. I tu z pomoca przychodzi filozofia, ktéra oferuje
swojego rodzaju wybawienie. Tym wybawieniem jest wlaénie
konwersja, powro6t do Zzrédel. Powr6t, ktory w swoim zalozeniu
jest bolesny, bowiem wyrywa czlowieka ze znanego mu stanu,
odrywa go od rzeczy, kierujac w strone radykalnej przemiany
widzenia rzeczywistoSci4l. Dochodzi do polaczenia z pierwotng
jedno$cia. Dzieki realizacji tego pragnienia przezycia wlasnej
genezy, czlowiek ma mozliwo$¢ na nowo zapanowaé nad soba.
W ten sposob filozoficzna epistrophe staje sie odrodzeniem,
odnowieniem siebie. To nawrdcenie jest nowym poczatkiem. Jest
nowa zasada. Hadot poréwnuje te nowa zasade do Chrystusa,
ktory ,jest zasada zaréwno tego, co bylo przed Nim, jak i tego, co
jest po Nim, i zmienia w ten sposéb wszystko”42.

Filozofia starozytna jest wiec dla Hadota przede wszystkim
konwersja, rozumiang jako powr6t do siebie. Ten powr6t do swej
prawdziwej istoty mozliwy jest dzieki naglemu wyrwaniu sie
z nieSwiadomosSci i przekierowaniu sie do swiadomoéci. Jest to
punkt wyjscia dla rozwoju zachodniej filozofii. Hadot podkresla
oczywiscie, ze filozofia przez swoje dzieje byla bardziej aktem
konwersji niz tylko jej teoria. Jej odzwierciedlenie odnajduje
w cogito Kartezjusza, amor intellectualis Spinozy i w intuicji
trwania Bergsona. Konwersja zawsze jest oderwaniem i zerwa-
niem ze swojskoscig, falszem tak zwanej postawy zdroworozsad-

40 Zob. tamze, s. 65.
41 70b. tamze, s. 65—66.
42 Tamze, s. 67—68.
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kowej, rozumianej jako co$ naturalnego. Wyraza sie w powrocie
do glebi istoty, do tego co autentyczne i pierwotne. Jest czyms, co
przeksztalca przeszto$é i przyszlosc. Tych cech starozytnej kon-
wersji filozoficznej Hadot doszukuje sie w r6znych przejawach
filozofii wspolczesnej, szczegolnie w redukeji fenomenologicz-
nej, proponowanej przez Edmunda Husserla, Martina Heidegge-
ra i Maurice’a Merleau-Ponty’ego43.

Podsumowujac, Hadot stwierdza: ,,Zjawisko konwersji ukazu-
je w sposOb szczegbdlnie wyrazny nieprzezwyciezalng dwoisto$c
rzeczywisto$ci ludzkiej i nieunikniong wielo$¢ systemow interpre-
tacyjnych, jakim moze ona podlegaé. Jedni zobacza w niej znak
boskiej transcendencji, objawienie taski, podstawe jedynej praw-
dziwej wolnosci, inni — zjawisko czysto psychofizjologiczne lub
socjologiczne, ktorego studiowanie pozwoliloby moze udoskona-
li¢ techniki sugestii i metody przeksztalcania osobowosci. Filozof
sklonny bedzie sgdzi¢, ze jedynym prawdziwym przeksztalceniem
czlowieka jest konwersja filozoficzna”44. I dodaje: ,,Pod jakimkol-
wiek wzgledem ja rozpatrywad, filozoficzna konwersja zawsze jest
droga do wolno$ci wewnetrznej, do nowego postrzegania Swiata,
do autentycznoSci bytu”45.

Filozofia
jako doswiadczenie transformacji

Wspdlczesne zainteresowanie pojeciem ,filozofii transformacji”
wpisuje sie w szerszy zwrot ku praktycznym, egzystencjalnym
i fenomenologicznym wymiarom myslenia filozoficznego. Po
okresie dominacji filozofii analitycznej i hermeneutyki dyskursu,
myS$lenie transformacyjne stanowi probe przywrocenia pierwot-
nego sensu filozofii jako metanoicznego ,,sposobu zycia”, nie za$
jedynie systemu refleksji teoretycznej. W tym znaczeniu termin

43 Zob. Hadot, Cwiczenia duchowe i filozofia starozytna, dz. cyt., s. 217.
44 Tamze, s. 217.
45 Tamze.
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Jfilozofia transformacji” nie odnosi sie do jednej szkoly czy kie-
runku, lecz do calego pola poszukiwan, w ktorym lacza sie inspi-
racje antyczne, fenomenologiczne, egzystencjalne i duchowe.
Punktem wspdlnym jest przekonanie, ze myslenie filozoficzne nie
moze by¢ redukowane do interpretacji rzeczywisto$ci, lecz powin-
no otwiera¢ mozliwo$¢ przemiany sposobu jej do$wiadczania.

Wspolczesne ujecia transformacji nie traktuja przemiany
jedynie jako moralnego doskonalenia czy intelektualnego ¢wicze-
nia, lecz jako proces zmiany horyzontu egzystencjalnego, czyli
przejScia od pewnego sposobu bycia, rozumienia i odczuwania
Swiata, do innego. Transformacja oznacza wiec wydarzenie
w podmiocie, ktore dotyka jego zdolnosci do relacji, percepcji,
obecnosci i sensu. Filozofia w tym ujeciu staje sie praktyka, umo-
zliwiajacg wglad we wlasne sposoby do$wiadczania, a tym samym
otwiera przestrzen dla ich przekroczenia. Tak rozumiana przemia-
na nie jest aktem woli ani efektem zewnetrznej interwencji, lecz
ruchem $wiadomoéci, ktéry mozna opisa¢ w kategoriach fenome-
nologicznych: odstaniania tego, co pozostawato ukryte w codzien-
nym do$wiadczeniu.

Wspdlczesne uzycie terminu ,filozofia transformacji” wyrasta
wiec z napiecia miedzy teoria a praktyka, miedzy rozumieniem
a przezywaniem. Oznacza ono nie tyle metode, co sposéb upra-
wiania filozofii, ktéry zaklada jedno$¢ myslenia i przemiany.
Filozofia staje sie tu formg zycia (bios philosophikos), a zarazem
droga egzystencjalnego dojrzewania i duchowej rekonstrukeji. Nie
chodzi przy tym o duchowo$¢ oderwana od $wiata, lecz o ducho-
wo$c zakorzeniong w do$wiadczeniu realnosci, w tym, co fenome-
nologicznie dane, a zarazem otwarte na transcendencje znaczenia.
Wlaénie w tym miejscu mozliwe staje sie spotkanie inspiracji
Hadotowskiej, filozofii jako ¢wiczenia duchowego, z fenomenolo-
giczng wrazliwoscia, ktora rozwija w swoich pracach filozof
Andrzej Kapusta46, interpretujac transformacje jako przemiane
sposobu obecnoéci §wiadomosci w $wiecie.

46 7Zob. A. Kapusta, Filozofia jako terapia: badania nad doswiadcze-
niem transformacji, Lublin 2025.
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Tak rozumiana filozofia transformacji nie dazy do tworzenia
nowego systemu poje¢, lecz do poglebienia doswiadczenia: do
przejscia od ,refleksji o zyciu” do ,refleksyjnego zycia”. W tym
sensie stanowi ona probe zintegrowania tego, co antyczna mysl
ujmowala jako epistrophe, zwrot ku sobie i ku prawdzie bycia,
z fenomenologicznym rozumieniem $wiata jako pola ujawniania
sensu. Przemiana nie jest wynikiem intelektualnej decyzji, lecz
efektem glebokiego spotkania: z rzeczywisto$cia, z innym czlo-
wiekiem, z wlasnym do$wiadczeniem i z tajemnicg bycia.

W ujeciu Andrzeja Kapusty, filozofia transformacji jawi sie
jako fenomenologiczny projekt przemiany sposobu $wiadomo-
Sciowego kontaktu z rzeczywisto$cia, a zarazem jako egzystencjal-
na droga odzyskiwania sensu i realnosci §wiata. Kapusta, pozo-
stajac w dialogu z tradycja fenomenologiczna Husserla i Heideg-
gera, odczytuje transformacje nie tyle jako zmiane pogladow, ile
jako radykalne przeksztalcenie horyzontu percepcji i rozumienia.
W tym sensie transformacja ma charakter ontologiczno-egzy-
stencjalny: dotyczy samego sposobu bycia czlowieka w $wiecie,
a nie tylko jego przekonan o $wiecie.

W duchu Husserlowskiej fenomenologii47 Kapusta podkresla,
Ze przemiana poznawcza musi prowadzi¢ do ,redukcji naturalnej
postawy”, do zatrzymania bezrefleksyjnego przyjmowania $wiata
jako oczywistego i do otwarcia sie na jego fenomenalne ujawnia-
nie. Transformacja filozoficzna rozpoczyna sie wiec w momencie,
gdy Swiadomos$¢ przestaje traktowac $wiat jako zbior rzeczy
dostepnych uzyciu, a zaczyna do$wiadcza¢ go jako pola sensow,
ktore domagaja sie odsloniecia. Filozoficzna epistrophe zyskuje
tu wymiar fenomenologiczny, jest powrotem do samego do$wiad-
czenia jako zrodla znaczenia, do pierwotnego ,dania sie Swiata”,
zanim zostanie on zredukowany przez schematy poznawcze
i instrumentalne.

Jednoczesnie Kapusta, podobnie jak Heidegger, wskazuje, ze
ow powr6t do $wiata nie jest powrotem neutralnym czy czysto

47 Zob. E. Husserl, Medytacje kartezjanskie. Wprowadzenie do feno-
menologii, thum. Andrzej Wajs, Warszawa 1982, s. 57—59.
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poznawczym. Transformacja Swiadomosci wymaga egzystencjal-
nego otwarcia, przez ktore cztowiek moze doswiadczyc¢ siebie jako
Lbycia-w-§wiecie” — istoty wspoltworzonej przez relacje, troske
i czasowo$¢. Heideggerowska analiza bycia ,rzuconym w $wiat”
(Geworfenheit) i ontologicznej ,troski” o wlasne istnienie (Sorge)
pokazuje, ze przemiana filozoficzna nie polega na ucieczce od
Swiata, lecz umozliwia bardziej autentyczne, $wiadome zamiesz-
kiwanie go. Transformacja w tym sensie jest ruchem ku ,,pierwot-
nosci” do$wiadczenia, ku temu, co pozwala $wiatu znowu stac sie
miejscem znaczenia, a nie jedynie tlem dziatan czy projekeji tech-
nicznych.

Inspirujac sie Merleau-Pontym, Kapusta rozwija wymiar cie-
lesno-egzystencjalny transformacji. Swiadomosé¢ nie jest tu czy-
stym podmiotem, lecz zawsze jest uciele$niona i zakorzeniona
w konkretnym $wiecie percepcyjnym. Oznacza to, ze przemiana
filozoficzna musi dotyczy¢ takze sposobu cielesnego bycia, sposo-
bu, w jaki postrzegamy, reagujemy, odczuwamy i uczestniczymy
w $wiecie. Transformacja Swiadomosci jest wiec réwnoczeSnie
transformacja percepcji, przemiang zmystowego sposobu obec-
nosci wobec rzeczywistoSci. W tym sensie filozofia transformacji
staje sie nie tylko praktyka duchowa, ale tez ¢wiczeniem uwazno-
$ci, cielesnej obecnosci i zakorzenienia48.

W tym ujeciu, myslenie filozoficzne jest procesem, ktory moze
prowadzi¢ do odzyskania §wiata w jego pierwotnej fenomenalno-
Sci, Swiata, ktory nie jest juz tylko obiektem poznania, lecz polem
wspolobecnoéci i sensotworczej relacji. Transformacja jawi sie
wiec jako droga od alienacji ku uczestnictwu, od obojetnego
ogladu ku wrazliwemu wspotbyciu. W ten sposob filozofia trans-
formacji przywraca rownowage miedzy refleksja a doswiadcze-
niem, miedzy mySleniem a zyciem, wskazujac, ze przemiana
poznawcza, emocjonalna i duchowa sg nierozdzielne.

48 Zob. M. Merleau-Ponty, Fenomenologia percepcji, ttum. M. Ko-
walska, Warszawa 2001, s. 155.
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Filozofia transformacji
jako droga wyjscia z kryzysu

W tym miejscu zrozumiale staje sie, dlaczego refleksja nad filozo-
fia transformacji wymaga ponownego odczytania diagnoz
wspolczesnej kondycji duchowej i kulturowej. Jezeli przemiana
filozoficzna dotyczy sposobu obecnosci §wiadomosci w §wiecie, to
musi ona uwzgledniaé¢ takze historyczno-cywilizacyjne uwarun-
kowania tej obecnosci. Filozofia transformacji nie rozwija sie
w prozni, ale w kontekscie glebokiego kryzysu percepcji, uwagi
i relacji, ktory jest znakiem rozpoznawczym epoki cyfrowej. To
wlasnie tutaj spotykaja sie intuicje fenomenologiczne z krytyczna
analiza wspolczesnosci, jaka proponuje Byung-Chul Han.

Han, czerpiac z hermeneutyczno-fenomenologicznej tradycji
Heideggera, opisuje wspolczesnosé jako czas utraty glebi do$wiad-
czenia i zaniku relacyjnego kontaktu ze $wiatem. Cywilizacja hi-
perkomunikacji, nadprodukeji bodzcow i przyspieszenia tempo-
ralnego wytwarza, jak twierdzi, kulture pozornej obecnosci, w kto-
rej czlowiek przestaje do$wiadczaé rzeczywistoSci, a zaczyna ja
konsumowac¢. Kryzys sensu, o ktorym pisze Han, nie ma wiec wy-
lacznie wymiaru psychicznego czy spotecznego, lecz ontologiczny:
dotyczy sposobu, w jaki $wiat i inni ludzie przestaja si¢ nam , poka-
zywac” jako rzeczywisci. W tym sensie jego rozpoznania stanowia
filozoficzne tlo dla konieczno$ci transformacji rozumianej juz nie
tylko jako zmiana postaw, lecz jako odzyskiwanie realnoéci $wiata.

O ile fenomenologia Kapusty ukazuje przemiane jako droge do
ponownego zamieszkania w $§wiecie poprzez poglebienie relacji
z jego fenomenalnoscia, o tyle diagnoza Hana ujawnia, jak bardzo
wspolcezesny czlowiek utracil zdolnosé do takiego zamieszkiwa-
nia. Kultura cyfrowa i ekonomia uwagi rozbijaja ciaglos¢ do-
$wiadczenia, fragmentaryzuja $wiadomos$¢ i pozbawiaja ja ciszy,
ktora jest warunkiem refleksji i obecno$ci. W tym sensie jego kry-
tyka moze by¢ odczytana jako negatywna fenomenologia naszych
czasOw, opisujaca zanik ,$wiatowosci Swiata”, utrate kontaktu
z tym, co realne i sensotworcze.
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Filozofia transformacji staje sie zatem odpowiedzia na te dia-
gnoze: nie tylko postulatem powrotu do rzeczywisto$ci, ale takze
praktyka jej odzyskiwania. Przez rekonstrukeje relacji z czasem,
pamiecia i cialem, przez rozwijanie zdolno$ci kontemplacji i mil-
czenia, przez ¢wiczenia duchowe w rozumieniu Hadota, filozofia
transformacji przeciwstawia sie logice rozproszenia i produktyw-
nosci. Jej celem jest odbudowanie zdolnosci do obecnoéci, do
sbycia przy $wiecie”, ktore nie jest juz ucieczka od chaosu nowo-
czesnosci, lecz jego tworczym przekroczeniem.

Wobec zaniku Swiata wspolnego, filozofia transformacji oferu-
je mozliwos¢ jego ponownego konstytuowania poprzez refleksje,
dialog i uwazno$¢ egzystencjalng. W obliczu symulakréw nie pro-
ponuje eskapizmu, lecz zdolno$é rozpoznawania réznicy miedzy
obrazem a rzeczywistoScia. W spoleczenstwie przejrzystosci przy-
wraca warto$¢ tego, co nieprzezroczyste, niewystawione, we-
wnetrzne. W plynnej nowoczesnos$ci nie neguje zmiany, lecz na-
daje jej kierunek i sens, przeksztalcajac ja w proces formowania
podmiotowosci. W $wiecie postprawdy pozwala odbudowac
zaufanie epistemiczne, nie poprzez dogmatyczng pewnos¢, ale
przez krytyczna troske o sens.

Ostatecznie filozofia transformacji jawi sie jako droga podaza-
nia za madro$cig, ktéra nie tyle ucieka od kryzysu, co czyni go
punktem wyjscia do odnowy. W tym sensie wspolczesny kryzys
moze by¢ rozumiany jako sytuacja graniczna w znaczeniu, jakie
nadat jej Karl Jaspers — moment, w ktérym czlowiek do§wiadcza
wlasnej skonczonosci i konieczno$ci przemiany. Filozofia trans-
formacji pozwala w takim doswiadczeniu dostrzec nie tylko
zagrozenie, lecz takze mozliwo$¢ przekroczenia siebie, otwarcie
na nowy sposob bycia i odnowione rozumienie §wiata. Jej ambi-
cja nie jest restauracja dawnego tadu, lecz przywrécenie zdolno-
$ci doS$wiadczenia realno$ci, w sobie, miedzy ludZmi i w Swiecie
wspOlnym. Dzieki temu, stanowi mozliwa odpowiedz na wspol-
czesne pekniecie egzystencjalne, aczac refleksyjnosé z praktyka
przemiany i nadajac kryzysowi sens formacyjny zamiast destruk-
cyjnego.
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The Philosophy of Transformation as a Response
to the Crisis of Meaning and the Reality of the World
SUMMARY

The article explores the concept of the philosophy of transformation
as a possible response to the contemporary crisis of meaning and the
loss of the world’s reality. It begins with Byung-Chul Han’s diagnosis
of late modernity, marked by excess, acceleration, and the erosion of
experiential depth. The central part of the study focuses on Pierre
Hadot’s interpretation of ancient philosophy as a way of life, a path of
metanoia realized through spiritual exercises aimed at inner trans-
formation. Hadot’s perspective reveals philosophy as a practical form
of wisdom that restores the unity of thought, action, and reflection. In
light of contemporary reinterpretations, especially Andrzej Kapusta’s
phenomenological approach, the philosophy of transformation
appears as a practice of regaining the reality of both the self and the
world, a reconfiguration of presence that turns existential crisis into a
formative process rather than a destructive one.

Keywords: philosophy of transformation; crisis of meaning;
metanoia; spiritual exercises; Pierre Hadot; Byung-Chul Han;
Andrzej Kapusta; phenomenology; experience of reality
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