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Ze stuchaniem stowika jest tak jak z poznaniem w ogdle.
Za duzo nie mozna. To si¢ wlasnie nazywa przyzwoitos¢. Moze
tez pokora. I poza tym tak sig szczesliwie sklada, ze ,,za duzo”
jest niepotrzebne. Do obrazu istotnosci nie dodaje. Obrazu nie
klaruje. Przeciwnie: zamazuje. Wykrzywia. Niszczy. Umiescic
sig w tresci — oto by¢ moze cala tres¢. W tym, mysle, miesci
sie rowniez szukanie nowych tresci, ktore jezeli sg, to nalezy
je odkryé, po to aby w nich si¢ umiescic. A potem w nich sie
utrzymac.

Edward Stachura, Wszystko jest poezja (1975)
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WSTEP

Niniejsza ksigzka ma na celu' stworzenie selektywnego wyboru réznych wizji
humanizmu, koncepcji etyki oraz etycznych modeli interpretacyjnych. Dobér
okreslonych zjawisk filozoficznych nie jest proba cato$ciowego ujecia tematu
etyki interpretacji, ale rekonstrukcja tych stanowisk filozoficznych, ktére moga
jednoczesénie stanowic refleksje dla dydaktyki polonistycznej. Trzeba zatem wy-
jasni¢, ze dokonanie petnego opisu kazdej z filozoficznych koncepcji jest zamie-
rzeniem usytuowanym poza horyzontem moich badan.

Zréznicowane koncepcje etyki interpretacji tekstu literackiego zostaty uka-
zane na tle postmodernistycznych kontrowersji wokot wspotczesnej wizji hu-
manizmu i zestawione z adekwatnymi wizjami etyki. Ot6z celem tej ksigzki jest
stworzenie kulturowej plaszczyzny, na ktdrej refleksja filozoficzna mogtaby réw-
noczesnie zaistnie¢ i przelozy¢ sie na obszar ksztalcenia interpretacji tekstu lite-
rackiego przysztych nauczycieli na poziomie akademickim. Trzeba mie¢ bowiem
$wiadomo$¢, ze etyka interpretacji jest zagadnieniem praktycznie nieistniejagcym
i niewykorzystanym jak dotad w praktyce interpretacyjnej wspotczesnej me-
todyki nauczania literatury?. Prezentowany obszar badawczy stanowi poloni-

! Ksigzka zostala ukonczona w 2010 r. Jej publikacja nastgpuje wiec z opdznieniem, co sprawia,
iz ewentualne prace filozoficzne, teoretycznoliterackie oraz metodyczne, ktore dodatkowo moglyby
wzbogaci¢ dyskurs wokot etyki interpretacji, a ukazaly sie po ukoniczeniu prac autorki, nie zostaly w niej
uwzglednione. Nie dotyczy to jednak prac, ktore byly dostepne w jezykach obcych, a po 2010 r. ukazaly
si¢ w ttumaczeniu na jezyk polski.

? Wyjatek stanowig prace: Anny Pilch, ktéra podejmuje temat strategii interpretacyjnych przenie-
sionych na czytanie poezji pt. Kierunki interpretacji tekstu poetyckiego. Literaturoznawstwo i dydaktyka,
Krakow 2003 oraz Anny Janus-Sitarz Przyjemnos¢ i odpowiedzialnos¢ w lekturze. O praktykach czytania
literatury w szkole, Krakéw 2009, ktéra wykorzystuje trzy modele interpretacyjne (hermeneutyczny, de-
konstrukcyjny i intertekstualny) i przenosi je na kategorie przyjemnosci oraz odpowiedzialnosci czytel-
niczej. Warto wspomniec takze o pracach Barbary Myrdzik, ktéra hermeneutyke literacka czyni refleksja
wspolczesnej dydaktyki polonistycznej (Rola hermeneutyki w edukacji polonistycznej, Lublin 1999) czy
publikacjach Krystyny Koziotek (Sytuacje dydaktyczne. O niektorych konsekwencjach ,,zwrotu etycznego”
dla nauczania literatury, ,Teksty Drugie” 2004, nr 6 oraz Czytanie z innym. Etyka. Lektura. Dydaktyka,
Katowice 2006).

Zdecydowany glos w sprawie nieobecnosci implikacji postmodernistycznych we wspolczesnej dy-
daktyce polonistycznej zabiera Marek Pienigzek; zob. M. Pieniazek, Szkolny dialog miedzy modernizmem
a postmodernizmem: z dramatu milczgcej wrogosci ku metodyce dramatycznego poznania, [w:] Dialog kul-
tur w edukacji, red. B. Myrdzik, M. Karwatowska, Lublin 2009.



12 Wstep

styczng refleksje, wzbogacajaca kompetencje nauczyciela polonisty i realizujacy
sie w konkretnych dzialaniach w zakresie interpretacji literatury wspolczesnej
na lekcjach jezyka polskiego.

Ksiazka skierowana jest przede wszystkim do metodykéw, ksztatcacych przy-
sztych nauczycieli jezyka polskiego, a takze studentéw polonistyki, szukajacych
inspiracji dla dydaktycznych praktyk na poziomie licealnym. Niniejsza ksiazka
moze ponadto stanowi¢ teoretyczng i praktyczng pomoc dla nauczycieli jezyka
polskiego, pragnacych wzbogaci¢ swéj warsztat o nowe etyczne kierunki inter-
pretacji’, a takze dla studentdw, ktorzy stojg przed wlasnymi, indywidualnymi
sposobami czytania literatury najnowszej.

Do podjecia tematu etyki interpretacji zainspirowaly mnie najnowsze zmia-
ny w zakresie podstawy programowej*, otwierajace przed nauczycielami jezyka
polskiego mozliwo$¢ czytania z uczniami literatury najnowszej, a tym samym
poglebiania refleksji i stworzenia wlasnego warsztatu interpretatorskiego i ba-
dawczego. Nowa podstawa programowa przewiduje bowiem dobor tekstow li-
terackich dokonywany przez poloniste. Umozliwia nauczycielowi wilasne po-
szukiwania plaszczyzny, na ktdrej okreslone teksty literackie korespondowatyby
z najnowszymi koncepcjami interpretacyjnymi. Dodatkowe wzmocnienie po-
szukiwan stanowi obecnos¢ literatury wspodlczesnej na rozszerzonej maturze

W zakresie wspolczesnej mysli pedagogicznej, z ktérej polonistyka czerpie inspiracje wychowawcze,
wymieni¢ nalezy nastepujacych autoréw: Zbyszko Melosik (Postmodernistyczne kontrowersje wokot edu-
kacji, Torun-Poznan 1995; Teoria i praktyka edukacji wielokulturowej, Krakéw 2007; Kultura, tozsamos¢
i edukacja: migotanie znaczen, Krakéw 2009), Tomasz Szkudlarek (Wiedza i wolnos¢ w pedagogice amery-
katiskiego postmodernizmu, Krakéw 1993), a takze polonistow, podejmujacych dyskurs o charakterze dy-
daktycznym: Bozena Chrzastowska (Poetyka stosowana, Warszawa 1978), Maria Kwiatkowska-Ratajczak
(Metodyka konkretu, Poznan 2002), Zenon Uryga (Godziny polskiego. Z zagadnieti ksztalcenia literackiego,
Warszawa 1996) oraz Stanistaw Bortnowski (Przewodnik po sztuce uczenia literatury, Warszawa 2005). Po-
nadto waznym zrodtem wiedzy polonistycznej i metodycznej (w tym dotyczacej kierunkéw interpretacji
i wykorzystania ich w pracy dydaktyka) stanowig: seria Edukacja Nauczycielska Polonisty pod redakcja
Anny Janus-Sitarz, dwa tomy Metodyki literatury, oprac. J. Pachecka, A. Pigtkowska, K. Satkiewicz, War-
szawa 2001-2002, a takze seria Studia Etyczne i Estetyczne pod redakcja Tadeusza Szkotuta.

* Nacisk na niezbedne przygotowanie nauczyciela polonisty do ustawicznego samoksztalcenia, tzn.
koniecznos¢ rozwoju zawodowego i intelektualnego, ktadzie migdzy innymi: Jadwiga Kowalikowa w pra-
cy Narodziny nauczyciela polonisty (Krakéw 2006) twierdzac, ze to wlasnie nauczyciel jest przewodnikiem
dla ucznia na drodze ,,0d niewiedzy do wiedzy”; Maria Kwiatkowska-Ratajczak w ksigzce zatytulowanej
Metodyka konkretu (Poznan 2002), zwracajac uwage na to, iz polonista powinien samodzielnie dokony-
wac wyboréw w zakresie edukacji swoich uczniéw, na podstawie analizy niejednorodnej i niejednoznacz-
nej rzeczywistosci; Barbara Myrdzik w Zrozumie¢ siebie i $wiat. Szkice i studia o edukacji polonistycznej
(Lublin 2006), dowodzac, iz literatura stanowi wazny element na drodze budowania dojrzatosci i tozsa-
mosci kulturowej uczniow.

* Mowa tu o Podstawie programowej, ktora zgodnie z rozporzadzeniem MEN, weszta w zycie z dniem
1 wrzesnia 2009 r. W szkotach podstawowych i gimnazjach obowigzuje ona od roku szkolnego 2009/2010,
natomiast szkoly ponadgimnazjalne rozpoczely jej realizacje w roku szkolnym 2012/2013.

Pelny tekst Rozporzgdzenia Ministra Edukacji Narodowej z 27 sierpnia 2012 r. w sprawie podstawy
programowej dostepny jest na stronie: http://bip.men.gov.pl/images/stories/akty/27_08.pdf (6.02.2014)

Natomiast tres¢ podstawy programowej zostata opublikowana na stronie: http://www.cke.edu.pl/in-
dex.php/podstawa-programowa-ksztalcenia-ogolnego (6.02.2014).
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pisemne;j z jezyka polskiego, ktdra obejmuje dzieta spoza podstawowego kanonu
lektur’. Ponadto, nowa formufa matury 2015° bedzie skfania¢ polonistéw do po-
szerzania pola wlasnych zainteresowan i kompetencji interpretacyjnych, a takze
przygotowania mlodego odbiorcy do ksztattowania wlasnego, krytycznego sta-
nowiska badawczego. Trzeba uwzgledni¢, iz takze uniwersytecki kanon lektur
w ciagu ostatnich kilku lat dopomniat si¢ o literature po 1989 roku’. Wszystkie
te powody stanowig szans¢ na wypracowanie indywidualnych postaw czytelni-
czych i badawczych, dajac mozliwos¢ uwolnienia literatury z uschematyzowa-
nych praktyk interpretacyjnych, a otwarcia si¢ na indywidualne modele lektury
i interpretacji oraz podejmowania wysitku ksztaltowania indywidualnych po-
staw czytelniczych.

Ksigzka sktada si¢ z trzech odrebnych czesci, zestawionych w czterech polach
badawczych. Kazda z czedci stanowi odrebny paradygmat, ujety w okreslonym
rodzaju etyki i zawierajacy adekwatne wizje humanizmu, koncepcje etyki oraz
okreslone etyczne postawy interpretacyjne. Wyszczegdlnione filozoficzne wizje
reprezentujg myslicieli réznych osrodkéw badawczych: niemieckiego (Martin
Heidegger, Hans Georg Gadamer), francuskiego (Emmanuel Levinas, Jacques
Derrida, Michel Foucault, Paul Ricoeur), amerykanskiego (Richard Rorty), wto-
skiego (Gianni Vattimo) oraz polskiego (Jézef Tischner, Zygmunt Bauman).
Okreslone koncepcje filozoficzne zostalty usytuowane chronologicznie w kaz-
dym z trzech obszardw etyki.

W zakres wizji humanizmu wpisujg si¢ koncepcje ujete w etyce (pre)ontolo-
gicznej. Mowa tu o humanizmie do$¢ osobliwego rodzaju Martina Heideggera,
ktory lokuje czlowieczenstwo czlowieka przed ontologia; humanizmie innego
czlowieka Emmanuela Levinasa, ktdry ustanawia cztowieka odpowiedzialnym
wobec innego czlowieka niejako immanentnie; agatologicznej wizji czlowie-
ka Jozefa Tischnera, ktory sytuuje czlowieka w obszarze spotkania z Drugim.
Etyke postmodernistyczng scalajg nastepujace koncepcje: ponowoczesna wizja
humanizmu Zygmunta Baumana, my$l dotyczaca $mierci czlowieka Michela
Foucaulta oraz kresu czlowieka Jacquesa Derridy, a takze projekt kultury li-
terackiej Richarda Rortyego. Etyke hermeneutyczng reprezentujg: dialogiczna
koncepcja Hansa Georga Gadamera, calo$ciowa wizja cztowieka Paula Ricoeura
oraz ,staba” wizja podmiotu Gianniego Vattimo.

> Wsrod utworéw literackich stanowiacych przedmiot interpretacji maturalnej (II cze$¢: pisanie
wiasnego tekstu) na poziomie rozszerzonym pojawily sie fragmenty prozy miedzy innymi Aleksandra
Jurewicza (styczen 2003), Idy Fink (maj 2005 oraz matura maj 2012), Jarostawa Iwaszkiewicza (maj 2006),
Stawomira Mrozka (maj 2008), Wiestawa Mysliwskiego (maj 2009), Olgi Tokarczuk (maj 2010), Jerzego
Pilcha (czerwiec 2012), Zbigniewa Herberta (maj 2013) i Melchiora Warikowicza (maj 2013).

Arkusze egzaminacyjne dostepne sg na stronie: http://www.cke.edu.pl/index.php/arkusze-egzamina-
cyjne-left/egzamin-maturalny (6.02.2014).

¢ Informator Matura 2014/2015 dostepny jest na stronie: http://www.cke.edu.pl/index.php/egzamin-
-maturalny/matura-2015 (6.02.2014).

7 Na Wydziale Polonistyki Uniwersytetu Jagiellonskiego od kilku lat literatura po 1989 roku jest od-
rebnym przedmiotem, koficzacym sie egzaminem.
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Analogicznie, zagadnienia dotyczace wspolczesnej etyki dotyczg réwnoczes-
nie kilkunastu wyodrebnionych koncepcji filozoficznych. Kazda z nich w swoisty
sposéb realizuje jeden z trzech rodzajow etyki: etyke (pre)ontologiczna (Hei-
degger, Levinas, Tischner), etyke postmodernistyczna (Bauman, Foucault, Der-
rida, Rorty) lub etyke hermeneutyczna (Gadamer, Ricoeur, Vattimo).

Kryzys humanizmu jest swoistym tlem dla rozwazan dotyczacych przemian
w zakresie wspdlczesnych wizji etyki. Zmianie ulega nie tylko obraz $wiata,
ale nade wszystko obraz czlowieka, ktory ten $wiat zamieszkuje, interpretuje,
a w koncu zamyka w narracyjnej malej opowiesci. Przyblizenie okreslonych sta-
nowisk filozoficznych stuzy wiec czemus$ wiecej niz tylko zaspokojeniu naukowej
ciekawodci. Jest proba zrozumienia czasu, ktdry silnie zaznacza si¢ kryzysem,
a trwa do dzi$, a takze zglebienia problemu, jak w tej sytuacji odnajduje sie czto-
wiek jako byt nieustannie interpretujacy.

Tendencje postmodernistyczne, obecne w kulturze zachodniej od lat 60. XX
wieku, a szeroko komentowane w Polsce od lat 90. do dzi$, silnie ujawniajg sie
miedzy innymi w literaturze, a $cislej — w prozie narracyjnej. Dlatego w zetknie-
ciu ze wspolczesnymi powiesciami proponuje adekwatne postawy interpretacyj-
ne, by za kazdym razem zestawi¢ je z odmiennym wymiarem etyki interpretacji
i przetozy¢ na konkretny model lektury, ktéry wytania sie¢ z poszczegdlnych wizji
filozoficznych.

Kazda z przedstawionych etycznych postaw interpretacyjnych zostanie
przeniesiona na grunt wspolczesnej dydaktyki polonistycznej i wyodrebniona
w okres$lonym modelu lektury. Kazdej z etycznej interpretacji zostata przypisana
odmienna etyczna kategoria interpretacyjna: myslenie (Heidegger), odpowie-
dzialno$¢ (Levinas), dialogiczno$¢ (Tischner), niepewno$¢ (Bauman), intro-
spekcja (Foucault), kontrsygnowanie (Derrida), wrazliwo$¢ (Rorty), empatia
(Gadamer), doswiadczenie (Ricoeur) oraz pluralizm (Vattimo).

Wybor literatury wspodlczesnej zostal dokonany z kilkudziesieciu pozycji
na podstawie badan przeprowadzonych wérdd studentéw polonistyki (studia
drugiego stopnia) w ciagu kilku ostatnich lat®. Studenci wskazali te utwory, kto-
re ich zdaniem moglyby znaczaco zwigkszy¢ wrazliwo$¢ ucznia liceum ogdélno-
ksztalcacego jako odbiorcy literatury. Wybor ten jednoczesnie odzwierciedla
zainteresowania czytelnicze przysztych nauczycieli. Trzeba zaznaczy¢, ze obok
siebie znalazty si¢ powiesci nalezace do nurtéw niszowych oraz te wysoko cenio-
ne przez krytykéw literackich, uhonorowane waznymi nagrodami literackimi.
Dokonany wybér stanowi dowdd na preferencje tekstow literackich zaréwno wy-
sokiej, jak i niskiej rangi. Nie zamierzam dokonywac hierarchizowania czy klasy-
fikowania ich pod wzgledem warto$cilub waznos$ci. Wspoélczesnie podzial na kul-
ture niska i wysoka nie jest po prostu stosowny, nie opisuje bowiem adekwatnie
aktualnej rzeczywistosci. Wszelkie narracje, to znaczy wszystkie gatunki epi-
ckie, sg rGwnoprawne, dlatego tez nie dziwi wybdr literatury zréznicowanej pod

8 Badania obejmuja lata 2006-2010.
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wzgledem gatunkowym (powiesci, reportaze, dzienniki, opowiadania), pokole-
niowym (pisarze, ktérych poczatki tworczosci przypadaja na lata 60., 70., 80., 90.
XX wieku i poczatku XXI wieku), a takze jezykowym i kulturowym (literatu-
ra polska i obca). Co wiecej, taki wybdr jednoznacznie wskazuje, ze nauczyciel,
akademicki czy tez szkolny wspolczesnie musi by¢ przewodnikiem po krainie
réznorodnosci i chaosu. Nie stanowi to jednak negatywnie rozumianej sytuacji,
ale daje szanse na edukacje w przestrzeni wieloznacznej i wielokulturowe;j.

W wyborze znalazly si¢: reportaze Ryszarda Kapuscinskiego (Heban i Ce-
sarz) oraz Mariusza Szczygla (Gottland); zbiér opowiadan Olgi Tokarczuk Szafa;
dziennik Manueli Gretkowskiej Polka; a takze polskie powiesci: Stefana Chwina
(Zona prezydenta, Hanemann), Jacka Dehnela (Lala), Pawta Huelle (Weiser Da-
widek), Ignacego Karpowicza (Niehalo), Jerzego Kosinskiego (Malowany ptak),
Wojciecha Kuczoka (Gndj, Sennosc), Antoniego Libery (Madame), Doroty Ma-
stowskiej (Wojna polsko-ruska pod flagg biato-czerwong, Paw krélowej), Mariu-
sza Maélanki (Bidul, Jutro bedzie lepiej), Jerzego Sosnowskiego (Apokryf Aglai),
Andrzeja Stasiuka (Mury Hebronu), Doroty Terakowskiej (Poczwarka, Ono),
Olgi Tokarczuk (Ostatnie historie, Prawiek i inne czasy, Anna Inn w grobowcach
Swiata, E.E., Dom dzienny, dom nocny), Janusza Leona Wisniewskiego (Samot-
nos¢ w sieci), Michata Witkowskiego (Lubiewo); oraz obcojezycznych powiesci:
Elfriedy Jelinek (Pianistka), Gabriela Garcii Marqueza (Sto lat samotnosci) oraz
Erica Emmanuela Schmidta (Dziecko Noego).

Do etycznych koncepcji interpretacyjnych zostaty dobrane okreslone teksty li-
terackie. Do koncepcji Heideggera przypisano powie$¢ Jerzego Kosinskiego Malo-
wany ptak; do Levinasa Poczwarka Doroty Terakowskiej; do Tischnera Ostatnie hi-
storie Olgi Tokarczuk; do Baumana Zona prezydenta Stefana Chwina; do Foucaulta
Polka Manueli Gretkowskiej; do Derridy Gndj Wojciecha Kuczoka; do Rortyego
Sennos¢ Wojciecha Kuczoka; do Gadamera Lala Jacka Dehnela; do Ricoeura Pra-
wiek i inne czasy Olgi Tokarczuk i do Vattimo Madame Antoniego Libery.

Tak pomyslane zestawienie jest swoistg odpowiedzig wobec zbadanych ten-
dencji lekturowych mlodych czytelnikéw i réwnoczes$nie dopelnieniem dyskur-
su literaturoznawczego, filozoficznego i metodycznego, umozliwia takze prze-
niesienie punktu ci¢zko$ci na czytanie literatury na lekcjach jezyka polskiego.

Wazny aspekt pracy znajduje posrednie odzwierciedlenie w przekonaniu Ma-
rii Kwiatkowskiej-Ratajczak, Ze trzeba,

aby edukacja polonistyczna, ,,przejmujac cudze dyskursy”, skutecznie korzystata z propo-
nowanych przez badaczy kultury popularnej drég obserwacji zmierzajacych do zmniej-
szenia ,przezroczystosci” jej poetyki oraz konstruujacych ja schematéw, a problematy-
ka ta bardziej zdecydowanie byla wprowadzana w programy akademickiego ksztalcenia
nauczycieli’.

® M. Kwiatkowska-Ratajczak, Literatura popularna w edukacji: zagrozenie, potrzeba, koniecznoscé?,
[w:] Polonistyka w przebudowie. Literaturoznawstwo — wiedza o jezyku - wiedza o kulturze - edukacja:
Zjazd Polonistéw, Krakow, 22-25 wrzesnia 2004, red. M. Czerminska i in., Krakéw 2005, t. 2, s. 264.
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Teorie badawcze, bedace przedmiotem akademickiego ksztalcenia, sa bo-
wiem nadal nieobecne we wspoélczesnej edukacji badz obecne tylko szczatkowo.
Niewatpliwie moga one stanowi¢ nieoceniong pomoc w umiejetnym przystoso-
wywaniu wspodtczesnej dydaktyki do obecnych realiéw i chroni¢ czytelnika (na-
uczyciela, ucznia) przed dowolnoscig interpretacyjna.

Edward Balcerzan stwierdza ironicznie:

Gdy konczy si¢ szkota, koniczy sie obowigzek obcowania z twoérczoscig literacka i, niemal
automatycznie, znika poczucie btedu lekturowego. Ginie pojecie odbioru wadliwego, na-
razonego na pomylki: tu nikt si¢ nie myli. Tam, gdzie utrwala sie poglad, iz kazdy ma racje
i kazdy zachowuje si¢ bezblednie, cokolwiek mysli i czyni, przewodnik staje si¢ postacig
problematyczng. Nie chce przez to powiedzie¢, iz komunikacja literacka — pozaszkolna
oraz niespecjalistyczna - pozbawia nas wszelkich szans. Tak Zle nie jest™®.

Wydaje sie, ze szansy na czytanie nie wolno, szczeg6lnie wspodlczeénie, za-
przepasci¢. Budzenie czytelniczej ciekawosci wobec wspolczesnych narracjii po-
dejmowania prob poszukiwania réznorodnych praktyk interpretacyjnych, sta-
nowi ukryty cel niniejszej ksigzki.

10 E. Balcerzan, Polonisto, kim jestes?, ,Teksty Drugie” 1990, nr 5/6, s. 2-3.



WPROWADZENIE W PROBLEMATYKE
POSTMODERNISTYCZNYCH SPOROW
I TENDENC]I

Wprowadzenie stanowi wieloaspektowy zarys tematyki, wokot ktérej oscyluja
rozwazania zamieszczone w niniejszej ksigzce. Wyjasnienia wymaga kwestia,
iz etyka interpretacji jest zjawiskiem, ktdre wpisuje sie w szeroko rozumiany pro-
jekt postmodernizmu i dyskusje nad przemianami w zakresie wizji cztowieka.
Podwalin tych rozwazan nalezy wiec szuka¢ w kryzysie podmiotowosci od po-
czatku XX wieku niezmiennie towarzyszacemu myéli filozoficznej, z ktdrej prze-
niknal na grunt literaturoznawstwa. Wraz z kryzysem humanizmu takze etyka
ulega do$¢ istotnym przeobrazeniom, co oznacza, ze w postmodernistycznej my-
$li filozoficznej zmianie ulegaja jej znaczenie, zasieg i zadania. Etyka interpretacji
wyrasta zatem na podlozu pluralizmu $wiatopogladowego, a co za tym idzie -
pluralizmu interpretacyjnego.

Zaréwno problemy spolaryzowane wokot postmodernizmu, jak i kontrower-
sje zwigzane ze wspolczesnymi wizjami humanizmu stanowig tlo rozwazan pod-
jetych w ksigzce. Kondycja wspolczesnej etyki jako niestabilnego i wieloznacz-
nego konstruktu przenika natomiast takze na zjawiska dotyczace interpretacji
tekstu literackiego oraz narracyjnosci czlowieka. W tej sytuacji etyka interpreta-
cji jest kwintesencjg wszelkich sporéw i tendencji zachodzacych w obrebie post-
modernistycznej rzeczywisto$ci. Wskazane tezy stanowia takze uzasadnienie
kolejnosci przedstawionych kwestii zamieszczonych we wprowadzeniu do prob-
lematyki postmodernistycznych sporéw i tendencji.
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Postmodernizm: koncepcje, problemy, terminologia

Dzi$ postmodernizm jest oczywistoscig, szeroko komentowang jako fakt, nie zas
intelektualna moda, zapoczatkowana w latach 50. przez krytyke literacka. W la-
tach 60. postmodernizm zostal do$¢ szybko zaabsorbowany przez krytyke arty-
styczng, a w latach 70. przeniknat na grunt filozofii.

Jeszcze w latach 90. Wlodzimierz Bolecki wyrazal krytyczne przekonanie,
ze cho¢ postmodernizm jest Zrodlem badawczej fascynacji, to takze przybiera
forme nieustajacego punktu spornego wsréd teoretykow i krytykow. Stwier-
dzil, ze

jedni widzg w nim esencje sztuki drugiej potowy XX wieku, inni tylko przejsciowa mode
lub nawet (a)intelektualng dewiacje. Wszyscy- autorzy, widzowie i czytelnicy - moga spa¢
jednak spokojnie: dopdki jakas kierownicza sila nie wprowadzi nakazu postmodernizo-
wania wszystkiego, postmodernizm bedzie tylko jednym z wielu oblokéw gnanych szyb-
kim wiatrem po niebie historii idei'.

W tym samym czasie Ryszard Nycz dowodzil natomiast, ze

refleksja nad postmodernizmem ma obecnie poza sobg prawdopodobnie nie tylko okres
ekstensywnego rozwoju, ale i faze krystalizacji podstawowego repertuaru stanowisk, ktéry
obecnie podlega raczej uszczegélowieniu, moderowaniu czy intensywnemu eksplorowa-
niu, anizeli radykalnej krytyce i wypieraniu przez idee istotnie nowe’.

Trzeba przypomnieé, ze w latach 1966-1968 réwnoczesnie weszly
do uzytku dwa terminy: ,poststrukturalizm” w Stanach Zjednoczonych oraz
»postmodernizm™ w Europie, rozumiany przez Jean-Fran¢ois Lyotarda takze
jako ,,ponowoczesno$¢”. Nie mozna jednak traktowac ich synonimicznie, bowiem
pierwszy z nich uzywany jest do okreslenia ,,statusu epistemologicznego i onto-
logicznego teorii literatury i wiedzy o literaturze (i ich mozliwosci poznawczych

! 'W. Bolecki, Postmodernizm (kartka z kalendarza), [w:] Inna Krytyka, Krakoéw 2006, s. 162. Tekst
wezeéniej niepublikowany.
? R. Nycz, Przedmowa, [w:] Postmodernizm. Antologia przektadow, red. R. Nycz, Krakéw 1997.

* Burzliwg dyskusje na temat postmodernizmu toczono takze w Polsce w latach 90. Wielu badaczy
usitowalo zdefiniowa¢ nowe tendencje, m.in. szkice zgromadzone w ,,Tekstach Drugich” 1993, nr 1: . Sta-
winski, Postmodernizm dla starszych i poczgtkujgcych; W. Bolecki, Polowanie na postmodernistow (w Pol-
sce); Z. Lapinski, Postmodernizm - co to i po co?.

Repertuar zjawisk postmodernizmu komentujg kanoniczne juz teksty zebrane w tomie Postmoder-
nizm. Antologia przektadéw, np.: ]. Habermas, Modernizm - niedokoticzony projekt, przet. M. Lukasiewicz;
J.-E Lyotard, OdpowiedZ na pytanie, co to jest postmodernizm?, przet. M.P. Markowski; F. Jameson, Post-
modernizm i spoleczeristwo konsumpcyjne, przel. P. Czaplinski.

Wspolcze$nie natomiast dyskusja przybiera forme opisu stanu juz rozpoznanego, cho¢by w artyku-
tach nastepujacych autoréw: G. Dziamski, Co po nowoczesnosci? Dwie perspektywy postmodernizmu oraz
A. Szahaj, Co to jest postmodernizm?, zgromadzone w zbiorze Postmodernizm. Teksty polskich autoréw,
red. M. A. Potocka, Krakéw 2003.
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ijezykowych)”, drugi stosuje si¢ natomiast ,,na oznaczenie wielo$ci nowych ten-
dencji we wspotczesnej kulturze (zwlaszcza w sztuce), nastepujacych po szeroko
rozumianym modernizmie”. Trzecim zas$ ,,okresla si¢ na ogo6l przemiany w mysli
filozoficznej™. Istotne jest jednak to, Ze bez wzgledu na terminologiczne podzia-
ty, konsekwencjami nowego paradygmatu sa przede wszystkim porzucenie teorii
systemowej, calo$ciowej i uniwersalnej, czyli tak zwanej teorii mocnej, oraz od-
rzucenie naukowych metajezykow, a sktonienie si¢ ku stabym teoriom (Gianni
Vattimo) i stabym dyskursom (Michel Foucault), to znaczy tendencjom rozpro-
szonym, takim jak na przyktad konteksty etyczne, etniczne, kulturowe, rasowe,
plciowe czy seksualne. Teza o zmierzchu wielkich narracji (Lyotard), prowadza-
ca do emancypacji podmiotu i uprzywilejowania matych opowiesci, dystanso-
wanie si¢ wobec absolutystycznych koncepcji filozoficznych, naukowych czy
religijnych, otwarcie kultury na wieloglosowo$¢ i intertekstualnos¢, zwrocenie
uwagi na komunikacyjny wymiar jezyka, a takze dazenie do pluralizmu kon-
cepcyjnego w zakresie etyki i moralnosci staly sie faktem kulturowym w obrebie
postmodernizmu. W wyniku wymienionych przemian i kolejnych zwrotéw, tak-
ze teoria literatury przyjela postac teorii kulturowej, ktora zostala szerzej omo-
wiona w podrozdziale dotyczacym pluralizmu interpretacyjnego i konsekwencji
niesionych przez kolejne zwroty.

Postmodernistyczna niejednoznacznos$¢ terminologiczna rodzi chaos, ponie-
waz nie podaje klarownych definicji czy uschematyzowanych instrukcji. Dlate-
go postmodernizm, ktory niejako sam si¢ buduje, istnieje in statu nascendi, jest
w rzeczywistosci wcigz zywym, niedopisanym projektem, ktérego w dodatku
wcale nie bylo. Méwienie o epokowym przelomie, kryzysie, przeniesieniu akcen-
tow jest jednocze$nie postmodernistycznym mowieniem-o-sobie-samym, tyle
Ze nie ex post, ale w stanie ciaglego rozmywania formy. Ten stan ptynnosci - jak
okresla ponowoczesnos¢ Zygmunt Bauman — i dowolnosci grozi zanikiem zapo-
trzebowania na autorytety, a rodzi popyt na idoli wprost z ekranu telewizyjnego,
dajac jednoczesnie poczucie braku wartosci i upadku cztowieka. Nie jest to jed-
nak jedyny sens intensywnych, postmodernistycznych przeobrazen swiata. Cho¢
wydaje sie, ze spor nie ma konca, to jednak przetom w obrebie filozofii czy badan
literaturoznawczych ukazuje ten problem w nieco innym $wietle. Jak twierdzi
Andrzej Bobko, to bowiem ,,postmoderni$ci w miejsce rygorystycznego, obiek-
tywnego poznania zaproponowali réznorodno$¢ narracji, swobodng wymiane
pogladow, w ktorej kazdy moze pozostal przy swoim zdaniu, a celem tej swo-
istej gry poznawczo-jezykowej jest osiagniecie niewymuszonego konsensusu’,
zamiast dowodzenia, ze istnieje uniwersalna, dogmatyczna prawda.

* A. Burzynska, M. P. Markowski, Teorie literatury XX wieku, Krakéw 2006, s. 338-339.
> Ibidem.

¢ A. Bobko, Wstep. Jozefa Tischnera myslenie o czlowieku, [w:] O czlowieku. Wybdr pism filozoficz-
nych, Wroctaw 2003, s. XVL
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Andrzej Maciej Kaniowski twierdzi natomiast, ze filozofia istotnie

zachowuje zatem nadal swo6j dawny sens i poniekad réwniez dawne zadanie odstania-
nia prawdy o $wiecie, mimo radykalnie zmienionych warunkéw realizacji tego zadania.
Wystepuje ona raczej w roli interpretatora oraz w roli straznika pewnych wartosci, ktére
nie s3 bynajmniej transcendentne wobec naszego skoniczonego wymiaru egzystencji, lecz
tkwig w naszych codziennych praktykach. [...] To jednak argumenty rozstrzyga¢ maja
o stusznosci interpretacji i gloszonych pogladow’.

W rzeczywistosci istota pluralistycznego dyskursu jest zmiana nastawienia
wobec narastajgcego wrazenia destabilizacji czy zaniku systemowosci, w tym
upadku hierarchii wartosci. Tylko wtedy bowiem uda si¢ odnalez¢ wtasciwa
droge do postmodernizmu. Mieczystaw Dabrowski daje temu wyraz, twierdzac,
ze obecnie

mamy do czynienia z kulturg otwartg, ktéra nie dostarcza wzorcéw zachowan ani kryte-
riéw ich oceny. Dotychczasowe normy sensu zostaly zanegowane, a ponadto zniszczo-
ne zostaly reguly jego spolecznego wytwarzania. [...] postmodernizm - uwalniajac kry-
tyczng i tworczg my$l spod starych nawykow i zobowiazan — daje jej zarazem mozliwo$é
i szans¢ napisania historii cztowieka i mysli ludzkiej na nowo®.

Przyzwyczajeni i zamknigci w tradycyjnym systemie z trudem przyjmujemy
nowe myslenie, nie mogac si¢ oprze¢ wrazeniu zawito$ci, skomplikowania, nie-
jednorodnosci, niekoherencji i sprzecznosci. Tymczasem postmodernizm chce
nie tyle pogodzi¢, ile uwzgledni¢ wszelkie niezgodno$ci, odrebnosci, mniejszo-
$ci i indywidualne opinie w pluralistycznie rozumianym dyskursie, bySmy dzie-
ki wcigz pedzacej naprzéd machinie postepu techniczno-cywilizacyjnego mogli
w pelni doswiadczac i przezywaé, glebiej i obiektywniej rozumie¢ $wiat, ktéry
nas otacza.

Wedlug Barbary Myrdzik jednym ze sposobow adaptacji cztowieka do zycia
w spoleczenstwie jest aktualizacja warto$ci. Polega ona na umiejetno$ci dostrze-
zenia warto$ci, zaakceptowania ich, a nastepnie przyjecia w obreb wlasnej hie-
rarchii. Zaniechanie tego procesu

uniemozliwia ich realizacje, ,wcielanie w zycie”. [...] Aktualizacja warto$ci zwigzana jest
z ich rozumieniem, realizacja z ich wcielaniem w Zycie, z indywidualnym wypelnieniem
(»odpowiedzig na warto$¢”), a takze tworzeniem. Na aktualizacje wartoéci trzeba zatem
spojrze¢ jak na warunek ich realizacji®.

Aby jednak aktualizacja warto$ci mogla nastapi¢, cztowiek musi osiagna¢
wrazliwo$¢, a takze sta¢ sie swiadomym uczestnikiem kultury. Dzieki takiej

7" A. M. Kaniowski, Filozofia po ,,lingwistycznym zwrocie”, ,,Teksty Drugie” 1990, nr 5/6, s. 14-105.
8 M. Dabrowski, Postmodernizm. Mysl i tekst, Universitas, Krakow 2000, s. 97-98.
° B. Myrdzik, Zrozumie¢ siebie i $wiat..., Lublin 2006, s. 102-103.
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postawie bedzie zdolny do pozyskiwania warto$ci ze $wiata i spotkania z innymi
ludZmi, a tym samym budowania samego siebie. Oznacza to, ze czlowiek zyjacy
w okreslonej kulturze powinien realizowa¢ sie w $wiecie, a nie oglada¢ go z ze-
wnatrz, oceniajac wedlug abstrakcyjnych norm.

Dlatego wcigz powracajacym elementem rozwazan jest rozumienie post-
modernizmu jako rzeczywistosci, w ktdrej probuje si¢ odnalezé wspotczesny
czlowiek, podejmujac probe budowania swojego $wiata i rozumienia swojego
czlowieczenstwa, a $cidlej — stworzenia swojego etosu.

Humanizm jako punkt sporu we wspdlczesnej filozofii

Wspdlczesnie kazdorazowa proba zdefiniowania pojecia humanizmu wydaje
sie wysoce problematyczna, co niezbicie dowodzi, Ze nie moze on posiada¢ jed-
nej uznanej definicji. Jest raczej punktem laczacym okreslony sposob patrzenia
na cztowieka i na to, co ludzkie, to znaczy zarysem humanistycznej istoty czto-
wieczenstwa i stosunku do $wiata, nie za$ sposobem czy programem ksztalcenia.
Jozef Lipiec powiada, ze w ciggu wiekdéw humanizm ,rodzit si¢ kilka razy. Nikt
nie potrafi powiedzie(, ile jeszcze mu przyjdzie przezyé powrotéw, a przedtem
przedwczesnych i bolesnych na og6t zajs¢™".

Istote wspoélczesnych $wiatopogladow filozoficznych stanowi ciggla obec-
no$¢ mysli humanistycznej w ich obrebie, nawet w tych, ktére a priori odrzucaja
prymat problemu czlowieka lub ujmujg go karykaturalnie. Swiadczy to o nie-
ustannym sporze na gruncie filozofii, u ktérego podtoza lezy przekonanie o po-
trzebie podtrzymywania okre$lonego projektu ludzkiego zycia. W tym sporze
nieistotne jest to, jak podkresla wielu badaczy, czy dana koncepcja powoluje
sie bezposrednio na tradycje humanizmu, czy jedynie posrednio daje $wiade-
ctwo takim wplywom. Wazne jest, jakie miejsce zajmuje w filozofii i jak zmie-
nia si¢ punkt ciezkosci wzgledem metafizyki. W przypadku antyhumanizmu®!,
ktory wlasciwie wyrasta z kryzysu humanistycznych wartosci i wizji cztowieka,
a takze spoleczno-historycznych przemian XX wieku, filozoficznych podwalin
nalezy szuka¢ w przekonaniu postmodernistéw o braku mozliwosci teoretycz-
nego uprawomocnienia stalej koncepcji cztowieka czy trwaltych definicji. Jak
sie okazuje, teoretycy nowego humanizmu wyraznie kwestionuja obiektywnos¢

1 7. Lipiec, Integralny humanizm przysztosci, [w:] Humanizm. Tradycje i przysztosé, red. T. Szkotut,
Lublin 2003, s. 293.

' Nalezy podkredli¢, ze tezy o antyhumanizmie wyptywaja ze zmiany sposobu rozwazania spraw
ludzkich i zwigzane sg z kryzysem postugiwania si¢ pojeciem humanizmu. Szczegdlnie ze kryzys zwigzany
jest z przekonaniem o przedawnieniu sie klasycznego pogladu zaréwno na $wiat, jak i czlowieka. Anty-
humanizm podwaza zatem tradycyjna retoryke, nieskuteczng wobec wydarzen historycznych XX w. oraz
nieludzkich struktur politycznych godzacych w podmiotowo$¢ cztowieka.
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i ponadczasowos¢ przestanek oraz wzorcow klasycznych, szczegdlnie tych, ktore
o godnosci czlowieka orzekajg zgodnie z kryterium realizacji okreslonego mo-
delu czlowieczenstwa. Co za tym idzie, dowodza, iz wspdlcze$nie zmienita si¢
rola filozofii w kulturze, gtéwnie na skutek dostarczania rozmytej wizji czlowie-
ka, a raczej takiej, ktéra nie stanowi pewnego wzorca, etosu. Takie zarzuty nie-
jednokrotnie stawia si¢ takze koncepcjom Martina Heideggera, Karola Marksa
czy Fryderyka Nietzschego, cho¢ przeciez nalezy przyzna¢, ze to one ustanowily
strategie krytyki tradycyjnego humanizmu i okreslity punkty sporne w dysku-
sji nad jego wspdlczesnym wymiarem i sensem. Stad opozycja migdzy huma-
nizmem a antyhumanizmem stanowi sama w sobie nieustajgce zrodto dyskusji
i kontrowersji, poniewaz ,trudno zgodzi¢ si¢ obu stronom na jaka$ wspodlna,
ogdlnie przyjeta definicje humanizmu oraz na jakis rozstrzygajacy antyhumani-
styczny argument”’,

Trzeba mie¢ jednak $wiadomos$¢é wielowiekowej tradycji idei humanizmu
oraz jej rodowodu, bowiem jako swoisty emblemat towarzyszyta stoikom, cy-
nikom, epikurejczykom oraz szkole sokratejskiej. Takze na Wschodzie znalazta
swoich przedstawicieli - Konfucjusza, Lao i Buddg. Jak si¢ wydaje, nawet chrzes-
cijanstwo nie pozostalo obojetne na wpltywy tradycji humanistycznej. Szczyt
antropocentryzmu kultury, zwigzany bezposrednio z ozywcza myslg epoki re-
nesansu, wyznaczyl jednak oficjalny prymat humanizmu, a co za tym idzie, wy-
raznie uwidocznily sie zakres i sens tego pojecia'.

Idac za grecko-rzymskim wzorcem czlowieczenstwa, w ktérym rozum, wola
i inteligencja wydobywaja cztowieka z natury i instynktu, tym samym wyraznie
ujawnia si¢ w nim tendencja w dazeniu do pelnego rozwoju czlowieka w sferach
umystowej i moralnej. Jak si¢ okazuje, ten klasyczny sposob rozumienia pojecia
na dobre zakorzenil si¢ w mysli humanistycznej, zaréwno na gruncie filozofii,

2 A. Kapusta, Heidegger i Foucault: mysliciele wspotczesnego antyhumanizmu, [w:] Humanizm. Tra-
dycje i przysztosé, red. T. Szkotut, Lublin 2003, s. 93.

3 Wnikliwym studium z zakresu filozofii cztowieka jest szkic Heinza Paetzolda zatytulowany Czto-
wiek, [w:] Filozofia. Podstawowe pytania, przel. K. Krzemieniowa, red. E. Martens, H. Schnadelbach, War-
szawa 1995, s. 464-503. Omawia on, jak w ciggu wiekéw zmieniato sie stanowisko cztowieka wobec $wia-
ta, przyrody i innych ludzi, a takze jak widzialy te relacje okreslone wizje filozoficzne:

Poczawszy od antropologii przedfilozoficznej, ktéra lokuje czlowieka wobec przyrody ex analogia ho-
minis, pytaniem podstawowym jest to, w jaki sposdb czlowiek ujawnia swoje czlowieczenstwo.

Nastepnym punktem rozwazan czyni autor wyrosta w starozytnej Grecji, w szkole stoikow i sofistow
teori¢ cztowieka, ktora przybiera wymiar antropologii ukierunkowanej etycznie (dobro).

Wejscie w nowozytng mysl antropologiczng przedstawia natomiast Paetzold na postawie doktryny
Giovanniego Pico della Mirandoli, w ktdrej cztowiek jest uprzywilejowany, wolny i godny.

Kantowska idea antropologii pragmatycznej okresla czlowieka wolnym wobec ksztaltowania siebie,
a antropologia wychodzaca z problemu jezyka u Herdera daje mu $rodek indywidualizacji wobec innych.

Antropologia filozoficzna XX wieku Maxa Schelera i Helmutha Plessnera, widziana jako nastgpczyni
filozofii transcendentalnej, zmierzata do interpretacji filozoficznej pretendujacej do stworzenia catoécio-
wego spojrzenia na czlowieka.

Filozofia kultury Ernsta Cassirera wykazuje, ze czlowiek jest czlonkiem wspolnoty komuni-
kowania. Staje si¢ ona podstawa rozwazan Karla-Ottona Apla w zakresie transformowanej filozofii
transcendentalnej.
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jak i teorii edukacji. Klasyczny ideal ksztalcenia wyznaczyt okreslone zasady po-
stepowania, wymagajac ksztaltowania siebie oraz stosunku do $wiata i innych
ludzi wedle okreslonych norm, ktdre z kolei stanowiag trwaly wzorzec humani-
tas. Tak pojmowany humanizm nakfadal na czlowieka obowigzek nieustannego
rozwoju, pracy nad sobg i innymi ludZmi, tak by przybral on rozwinieta i pelna
postaé czlowieczenstwa. Nawet wspolczesnie odnajdujemy wyrazne odbicie tej
idei w programach edukacyjnych, gleboko zakorzenionych w humanitas (z gr.
paideia), ktory pierwotnie byt programem wychowawczym. Zmierzal bowiem
do uksztattowania mtodziezy na ludzi dojrzatych wedle wzorca obecnego w poe-
zji, sztuce, a nade wszystko nauce.

Klasyczne ujgcie humanizmu zawiera jednak w sobie réwnocze$nie pewna
putapke, gdyz odwolujac si¢ do okreslonych wzorcow, znacznie ogranicza czlo-
wieka, a co za tym idzie, nie docenia i nie pielegnuje w nim tego, co naturalne.
Traktuje go bowiem jako przedmiot wlasnych dzialan, nie za$ jako podmiot.

Postmoderni$ci domagaja si¢ filozofii bez metafizyki, bez absolutyzowania
i dogmatycznych prawd, co z kolei u tradycjonalistow rodzi przekonanie o kry-
zysie kulturowym i $wiatopogladowym. Wszystko to prowadzi wspolczesnie
do zamieszania teoretycznego, ktore osiggneto swéj punkt kulminacyjny znacz-
nie wcze$niej — juz na poczatku XX wieku. Wtedy to spory o humanizm przestaty
wyrastaé z tradycyjnej opozycji homo barbarus i homo humanus, bowiem z pew-
nej ideologii wyksztalcenia ewoluowaly do dyskursu na temat wspolczesnej wizji
czlowieka i specyficznej tradycji kultury, tego tez wlasciwie dotycza wspélczesne
kontrowersje wokoét humanizmu. Tradycyjne przyzwyczajenie do pedagogicznej
wykfadni prowadzi do orzekania o kryzysie czy zmierzchu, jakiemu rzekomo
humanizm ulega. Stalo si¢ tak gléwnie za sprawg niepowodzenia powtornego
wdrozenia na gruncie pedagogiki dawnych ideatéw humanistycznych. Wspét-
czesne kontrowersje woko! humanizmu dotycza jednak zwlaszcza $wiadectw
kryzysu poza obrebem programéw pedagogicznych. Rodzg sie z pytania o wi-
zje czlowieka i jego miejsce w $wiecie wobec totalitarnych przemian ubieglego
stulecia i ich konsekwencji, ktore s jednoznacznym dowodem relatywizmu
moralnego. Podobnie, postepujace mechanizmy ekonomiczne przyczyniajg sie
do podwazenia statusu jednostki, spychajac ja na margines i godzac w jej pod-
miotowos¢, tak wyeksponowang przez my$l o$wieceniowa. Humanizm, wyrasta-
jacy na takim podlozu, pretenduje raczej do stanowiska tworu ideologicznego
czy elitarnej formacji kulturowej, przestaniajac wtasciwa istote cztowieka, co po-
zwala na ujmowanie go w kategorii antyhumanizmu. Jak si¢ wydaje, przed nie
lada zadaniem nadania humanizmowi aktualnego sensu i wartosci stoja miedzy
innymi wspolczesni mysliciele, filozofowie, badacze literatury i pedagodzy.

Stusznie zauwaza Tadeusz Szkotut, ze

nie ma dzisiaj powrotu do optymizmu wla$ciwego humanizmowi o$wieceniowemu.
Idealy zapoczatkowanej wowczas nowoczesnosci w kulturze bynajmniej si¢ nie przedaw-
nily. Wymagaja jednak dzisiaj ponownego przemyslenia i dostosowania do zmienionego
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kontekstu socjokulturowego, do nowej wrazliwosci etycznej cztowieka ponowoczesnego.
Rzecz przede wszystkim w tym, zeby ocali¢ wzajemny zwigzek humanizmu i postepu'.

Wydaje sie zatem zasadne, by w obecnej sytuacji przedmiotem rozwazan
uczyni¢ spor wokdt humanizmu. Majac na uwadze, ze filozofia jest swoistym
produktem kultury, nie mozna odseparowac jej od mysli humanistycznej, ale
trzeba pozyska¢ niesione przez nig inspiracje, wazne dla budowania wspodtczes-
nej dydaktyki polonistycznej. Warto wykorzysta¢ szanse, jaka rodzi prowadzony
obecnie dyskurs wokdt kondycji ludzkiej, przez potraktowanie tekstu kultury
jako interpretacji czlowieka, zakorzenionej w kompetencji czytelniczej i kulturo-
wej, a takze w historii i jezyku, nadajac jej etyczny wymiar.

Pluralizm etyczny

Etyka stanowi dyscypline niezalezng od teorii moralnoséci. Po wielowiekowej
ewolucji pozostaje filozoficzng dziedzing o wyraznym podtozu antropologicz-
nym, ktora rozwaza stale miejsce zamieszkania czlowieka. Staje sie¢ punktem,
faczacym wspolczesng wizje cztowieka i etyke, przejawiajaca sie¢ w tendencji
do ponownego odkrywania osoby, to znaczy poszukiwania siebie i spetniania
wlasnego czlowieczenstwa, a tym samym fundamentalnie rozumianego etosu.
Oznacza to, ze

sama afirmacja warto$ci osoby ludzkiej uchodzi za rzecz niepodlegajaca dyskusji, oczywi-
sta na mocy elementarnego do$wiadczenia moralnego, nie za$ dopiero na mocy przyje-
tych zalozen filozoficznych. Zjawisko to stanowi swego rodzaju test na temat przedmiotu,
7rodet i charakteru wiedzy o powinnoéci moralnej lub wartoéci moralnej dziatania, czyli
etyce'.

Niniejsze tendencje realizowane sg zaréwno w filozofii dialogicznej, post-
modernistycznej, jak i hermeneutycznej, bez wzgledu na to, czy odnosza sie
do relacji miedzyludzkich, czy tez badaja jednostkowos¢ czlowieka. Podob-
nie, jak w przypadku rozwazan dotyczacych wizji czlowieka, ktére charakte-
ryzuje niejednorodnos¢ pogladéw, takze w etyce dominuje swoisty pluralizm
aksjologiczny i metaetyczny. Historia etyki dowodzi, Ze nigdy nie roscita so-
bie praw do kreowania moralno$ci, bowiem czas pokazuje, ze ,etyka jest ra-
czej opracowywaniem doswiadczenia moralnego niz jego wywolywaniem czy

14 T. Szkotut Stowo wstepne: Spor o humanizm, [w:] Humanizm. Tradycje i przysztosé, red. T. Szkotut,
s. 12

!> Etyka, oprac. T. Styczen, [w:] Powszechna encyklopedia filozofii, http://www.ptta.pl/pef/pdf/e/ety-
ka.pdf, s. 8 (12.01.2010).
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orientowaniem”'s. Pewne jest natomiast, ze wspdlczesnie rozumiana etyka
wzmacnia osobistg odpowiedzialno$¢ moralng cztowieka, afirmujac go jako oso-
be. Odzegnuje sie natomiast od nadawania jej mocy autorytetu, roli prawodaw-
czej, w ktorej moralnos¢ jednostki sprowadzalaby sie do postuszenistwa normom
etycznym czy zachowaniom narzuconym przez elity spoteczne. Tak samo , ety-
cy raczej obserwuja spory moralne, [...] badaja moralno$¢, analizujg ja, ale nie
kwapig si¢ do udzielania lekcji moralnosci. Etycy przypominaja krytykéw sztuki,
ktdrzy przeciez znajac si¢ na sztuce, sami jej nie tworzg”"’. Postawa etyczna jest
zatem postawg badawcza, nie za$ gtosem moralisty, wymaga dystansu poznaw-
czego i krytycznego.

We wspolczesnym pluralizmie etycznym trzeba dostrzec starania etykow
i filozoféw, ktdrzy usiluja zgtebi¢ kondycje wspdlczesnego cztowieka, stojacego
na rozdrozu. Réznorodno$¢ wizji etyki oznacza zatem warto$¢, poniewaz kieruje
czlowieka ku odpowiedzialnosci, $wiadomosci i wrazliwosci, a nade wszystko
rozpoznaniu relacji czlowieka do $wiata i innych ludzi. Istnieje zatem potrzeba
etyki, ktéra umozliwia poszukiwania wlasnej drogi, tym bardziej ze zdynami-
zowanie etyki warunkujg réznorodne opcje, niejednoznacznos$¢ i niepewnosc.
Nie oznacza to jednak rezygnacji z norm moralnych czy praw regulujacych zycie
spoleczne. Idzie bowiem o ,,uksztaltowanie nowego rozumu kulturowego. Cho-
dzi o taki rozum, ktory jest w stanie zrozumie¢ autonomi¢ dziatan kulturowych
czlowieka i w jej ramach wyznaczy¢ granice zasadnosci poszczegoélnych z nich.
Jest to takze dazenie do racjonalizacji kazdej z tych dziedzin™. Dojrzewanie
do etyki jest wiec swoistym procesem, w ktérym uprawomocniajg si¢ kompeten-
cje czlowieka do moralnosci.

Wspolczesne podwazenie etyki uniwersalnej nie sprowadza si¢ do jej odrzu-
cenia, jest raczej sprzeciwem wobec calo$ciowych doktryn filozoficznych, ktd-
re narzucajg normy i pozbawiajg czlowieka mozliwosci dokonywania wyboru.
Etyka wymaga bowiem tworczej realizacji. Stusznie zauwaza Wiestaw Andruko-
wicz, ze czlowiek,

ktéry nie ¢wiczy w sobie tej naturalnej zdolnosci transcendentalnego odczuwania jednos-
ci i harmonii, zmuszony jest tylko do gotowych wzoréw zachowan i opinii, jak réwniez nie
jest w stanie unikna¢ powolnego narastania specyficznych ograniczen i partykularyzméw
zycia spolecznego coraz bardziej zawezajacych jego horyzont widzenia $wiata®.

1o R. Wisniewski, Jakiej etyki potrzebujemy? W sprawie uproszczen postmodernistycznej krytyki etyki,
[w:] Moralnos¢ i etyka w ponowoczesnosci, red. Z. Sarelo, Warszawa 1996, s. 88.

17 Ibidem, s. 90.

'8 A.L. Zachariasz, Moralnos¢ i rozum w ponowozytnosci, [w:] Moralnos¢ i etyka w ponowoczesnosci,
s. 41.

¥ W. Andrukowicz, Réznojednos¢ prawdy a zagadnienie etyki normatywnej, [w:] Moralnos¢ i etyka
w ponowoczesnosci, s. 52-53.
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Czlowiek musi zatem odnosic siebie do $wiata i innych ludzi, aby méc wlasci-
wie rozpozna¢ swojg sytuacje i budowac wlasng przestrzen w swiadomosci dys-
lokacji przestrzennej i pluralizmu etycznego.

Przeobrazenia dotycza nie tylko etyki, lecz takze calej kultury europejskiej,
ktora ksztaltowana jest przez filozofie i nauke. Nowy paradygmat dotyczy prze-
ciez nowego sposobu myslenia, w ktérym nie ma miejsca na reguly pokartezjan-
skiego racjonalizmu, to znaczy logiki czy matematyki. Postmodernistyczny spo-
sob myslenia nie opiera si¢ na kategoriach rozumu, ale kategoriach Zycia, takich
jak uczucia, emocje, popedy i przezycia.

Nowe kategorie etyki to takze kategorie zycia, ktdrych wyksztalcenie si¢ ewo-
kuje jednoczesnie powstanie nowych kategorii interpretacyjnych, to jest kate-
gorii etycznych, a $cislej — ludzkich. Andrzej L. Zachariasz twierdzi, ze najwigk-
sze przeobrazenia dotyczace nowego sposobu myélenia dokonaly sie w obrebie
filozofii i etyki. Zanegowanie rozumu i poznania, kategorii rozstrzygajacych
w pokartezjanskiej mysli, umozliwito bowiem wspolczesnie zaistnienie kategorii
przeciwstawnych, odwotujacych sie do ludzkiego zycia®. Jedli zatem mamy rozu-
mie¢ siebie i innego, to jest to mozliwe poprzez ludzkie doswiadczenia. Jednym
z nich jest z pewnoscig akt lektury, ale takze interpretacja.

Warto zapytaé o to, w jaki sposdb czlowiek moze dokonywaé eksploracji
$wiata, budujac jednoczesnie dojrzato$¢ etyczng. Otoz literatura moze stanowic
zrodlo doswiadczen etycznych dzigki rozbudzaniu empatii®'. Tadeusz Czarnik,
rozwazajac status wspolodczuwania jako wspolczesnej kategorii etycznej, twier-
dzi, ze czytajac literature

wspdtodczuwam, a takze domyslam si¢, przypuszczam, mam prawie pewnosé, ze kto$
drugi cierpi i w takim momencie jest mi Zle niemal tak, jak to ja bym cierpial i przezywat
to, co przezywa tamten. Podobnie jak w kinie lub podczas czytania powiesci, kiedy identy-
fikujemy sie z bohaterami i przezywamy ich koleje losu. To wlasnie wspotodczuwanie jest
podstawg dla naszych pozytywnych postaw i moralno$ci®.

Nie oznacza to jednak, Ze literatura dostarcza jedynie nowych wzorcéw oso-
bowych, ale nade wszystko zrdznicowanych postaw i sposobéw myslenia, takze
interpretacyjnych. Co wigcej, Mieczystaw Dabrowski sadzi, ze wspdlczesne pa-
rodiowanie w obrebie literatury,

o$mieszanie warto$ci, praktykowanie gry, itp. sa dobre jako czynniki prowokacji intelek-
tualnej, zaczyn nowego myslenia, jednak nie mozna ich uprawia¢ w nieskonczono$¢, gdyz

» Por. A.L. Zachariasz, Moralnos¢ i rozum w ponowozytnosci, [w:] Moralno$¢ i etyka w ponowoczes-
nosci, s. 27-28 .

2! Warto nadmienic¢, ze refleksje dotyczace empatii jako niemodnej, a jednak wciaZz obecnej kategorii
w lekturze tekstow, przedstawia Anna Lebkowska w ksiazce Empatia. O literackich narracjach przetomu
XX i XXI wieku, Krakéw 2008.

22 T. Czarnik, Status wartosci w czasach przemian wspélczesnych, [w:] Moralnos¢ i etyka w ponowo-
czesnosci, red. Z. Sareto, Warszawa 1996, s. 58.
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popada sie w autoepigonizm. Wielu pisarzy zrozumialo te zaleznoé¢ dos¢ szybko i dlatego
dzi§ mozna méwic o ksztattowaniu wartosci takze w obrebie literatury postmodernistycz-
nej (Borges, Beckett, Fuentes, Eco, Calvino itp.)*.

Powyzsze rozwazania wskazuja jednoczesnie na istotny aspekt uwiklania dy-
daktyki w rozwazania etyczne. Bozena Chrzastowska sadzi, ze etyka umozliwia
lepsze rozpoznanie siebie i roznych ludzkich postaw, a takze prowadzi do otwar-
tosci i rozumienia poprzez dialog. Odniesienie sukcesu dydaktycznego dzieki
uczynieniu etyki istotnym jej elementem mozliwe jest przy jednym zastrzezeniu,
ze ,nauczyciel — mistrz i przewodnik - odegra swoja rol¢ do konca: sam bedzie
otwarty — takze na odmienne od swego $wiatopoglady™.

Konsekwencje ,,zwrotu etycznego” — pluralizm
interpretacyjny

Analizujagc problem pluralizmu w teorii interpretacji, Ryszard Nycz uznal,
ze ,w praktyce interpretacyjnej zadna posta¢ pluralizmu, skrajnie relatywizu-
jaca wlasne poczynania analityczne, nie moze faktycznie mie¢ miejsca’?. Musi
ona zatem godzi¢ si¢ na réznorodno$¢ i wielo$¢ odczytan, nawet tych, ktére sa
wzajemnie sprzeczne, przy zachowaniu kryterium prawdziwosci, a raczej spraw-
dzalnosci. Jesliby pokusic¢ sie o glebszg analize tego zagadnienia, doprowadzi ona
do stwierdzenia, Ze nowoczesna teoria literatury na skutek nadmiaru naukowego
dogmatyzmu i rygoru poznawczego doprowadzita tym samym do swego kresu.
Poststrukturalizm bez zalu pozegnal idealy ,,mocnej” nauki z jej roszczeniami
do uniwersalnoéci, obiektywnosci i autonomicznos$ci. Jednoczesnie teoria lite-
ratury zaczeta coraz mocniej przybiera¢ forme pluralistycznie pojetego dyskur-
su, sklaniajgcego sie ku praktyce interpretacyjnej, wychodzacego poza sam tekst
w strone szeroko pojetej kultury.
Anna Burzynska sadzi, ze kulturowy zwrot teorii

jest raczej otwartym zbiorem pojedynczych, lokalnych teorii, o wtasnych kryteriach ra-
cjonalnosci, a nie jakim$ spojnym systemem pojeciowym. [...] Staje sie wigc otwartym
na wszelkie konteksty kulturowe dyskursem, pozwalajacym bardziej twdrczo czytad i ro-
zumie¢ literature?.

% M. Dabrowski, Postmodernizm. Mysl i tekst, s. 40

# B. Chrzastowska, Wartosci odkrywane, narzucane i postulowane w szkolnej edukacji polonistycznej,
[w:] Polonistyka w przebudowie..., t. 2, s. 314.

» R. Nycz, Tekstowy $wiat. Poststrukturalizm a wiedza o literaturze, Krakéw 2000, 5.160.

% A. Burzynska, Kulturowy zwrot teorii, [w:] Kulturowa teoria literatury. Gléwne pojecia i problemy,
red. M.P. Markowski, R. Nycz, Krakéw 2006, s. 83.
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Jednocze$nie teoria interpretacji zaczeta taczy¢ sie z teoriami antropologicz-
nymi, feministycznymi, etnicznymi, postkolonialnymi, rasowymi i plciowymi
(gender, queer). Rzeczony kryzys teorii literatury wynika z tego, ze za wszelka
cene starano si¢ dopasowa¢ metode interpretacyjng do tekstu. Co za tym idzie,
tekst stal sie drugorzedny wobec metody.

Michat Pawel Markowski twierdzi, ze

prawdziwym zrodlem kryzysu w literaturoznawstwie nie jest wcale nadmierny subiekty-
wizm, lecz jego odwrotno$¢, beznamietny obiektywizm z obowigzujaca powszechnie teo-
rig, w ktorego objeciach literatura staje si¢ rownie wyblaklym przedmiotem jak nieczytana
ksigzka potozona przy oknie”.

Istotnie chodzi o to, by akt lektury byl podmiotowym doswiadczeniem,
poniewaz

sposob czytania bardziej podmiot okresla niz cokolwiek innego i jesli kto$ taka argu-
mentacj¢ odrzuca, to albo nie chce, zeby jego lektura byla jakimkolwiek doswiadczeniem

Warto wspomnie¢, ze dyskusje odno$nie do schylkowosci mocnej teorii literatury pojawily sie juz
w latach dziewie¢dziesigtych. Ryszard Nycz stwierdzil, ze ,teoria szuka¢ zaczela swej szansy w ujawnieniu
dotad wstydliwie zatajanych znamion wlasnej historycznosci i, przewracajac na nice normatywne wiasno-
$ci swej budowy, sprébowata na nowo okresli¢ swéj status i funkcje poprzez ustosunkowanie sie do kwe-
stii dotychczas skwapliwie eliminowanych, wykluczanych z zakresu spraw, dla ktérych znalez¢é mozna
naukowe rozwigzanie: historii, referencji, podmiotowosci, kontekstowosci, intertekstualnosci, etc”. (Nico-
wanie teorii. Uwagi o poststrukturalizmie, ,Teksty Drugie” 1990, nr 5/6, s. 13-14).

Anna Burzynska dowodzila, ze potrzebna jest teoria krytyczna, ktora bedzie mogta rozstrzygna¢ kon-
flikt teorii i literatury. Wedlug badaczki dotychczasowa — zbyt restrykcyjna — teoria interpretacji, ponosi
pelna odpowiedzialno$¢ za poglebiajacy sie dystans teorii wobec literatury. (Por. eadem, Teoria czy post-
teoria?, ,,Teksty Drugie” 1993, nr 1, s. 27).

Janusz Stawinski dowodzil, ze sila sprawcza kazdej interpretacji jest potrzeba sensu. Bez wzgledu
na to, czy jest potrzeba jakiegokolwiek sensu, czy probg wydobycia wiekszej ilosci sensu lub uwolnienia
sie od sensu, czy tez sensu wlasciwego albo catkiem innego sensu, albo tez doswiadczeniem wieloznacz-
nosci tekstu, ta réznorodnos¢ pokazuje mozliwe wyjécia i cele dzialania interpretacyjnego. Problem in-
terpretacji wedlug Stawinskiego dotyczyt przede wszystkim kryzysu produktywnosci narracji. (Por. idem,
Miejsce interpretacji, ,,Teksty Drugie” 1995, nr 5, s. 34-35.)

Na famach ,,Tekstéw Drugich” w 1997 r. (nr 6) odbyta sie debata nad granicami anarchizmu interpre-
tacyjnego, rozpoczeta przez Andrzeja Szahaja. Stefan Morawski zwrocit uwage na potréjna zdradliwosé
swobody interpretacyjnej, to znaczy: 1. lekcewazenie autora i tekstu, 2. sprzeniewierzenie sie kontekstowi
macierzystemu, 3. branie odpowiedzialnosci za kazda interpretacje (O zdradliwej swobodzie interpretacji).
Ewa Rewers stwierdzita, ze ,,Interpretacja zatem to zaréwno inicjowanie nowych pytan poprzez osadzenie
tekstu w nowym kontekscie, jak wypowiadanie pytan stawianych przez tekst w nowym ,,jezyku”. Obie te
czynnosci — tacznie - zakreslaja horyzont powinnosci interpretatora” (Granice etyki interpretacji, s. 79.).

Michal Pawel Markowski uznat, Ze interpretacja jest zbiorczg nazwa dla wszystkich sposobéw czyta-
nia, zaréwno amatorskich, jak naukowych, za ktérymi stoi uzycie i egzegeza. Najwazniejszym wyznacz-
nikiem lektury tekstu jest jednak pozytek — ,,swdj do swego po swoje” (Interpretacja i literatura, ,Teks-
ty Drugie” 2001, nr 5.). W riposcie do tekstu Markowskiego Tomasz Kunz stwierdzil: ,Nie sadze, aby
skuteczno$¢ i przyzwolenie spoleczne mialy by¢ jedynymi kryteriami ,,oceny” interpretacji i nie sadze,
aby$my musieli sktada¢ to zdroworozsadkowe prze$wiadczenie na oltarzu pragmatycznej logiki” (Swdj
do swego po swoje?, ,Teksty Drugie” 2002, nr1/2, s. 297).

¥ M.P. Markowski, Pochwata subiektywizmu, ,Newsweek” 12.11.2005, http://www.newsweek.pl/
pochwala-subiektywizmu,45340,1,3.html (15.10.2009).
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(a wigc, zeby nie liczyla si¢ w jego zyciu), albo samego siebie chce za przedmiotem wtas-
nej lektury ukry¢ i objawic sie tylko w postaci pewnego siebie podmiotu wiedzy?.

Czym zatem powinna by¢ interpretacja? Pewne jest, ze czy mieliSmy lub
mamy do czynienia ze zwrotem, zwrotami, czy tez nie, ,,zastosowanie zasady lek-
turowego aktywizmu stanowi poszerzenie wiedzy o komunikacji literackiej”.
Teoria interpretacji jest natomiast niezbedna, musi jednak by¢ uzyteczna w prak-
tykach czytania literatury, zaréwno kanonicznej, jak i tej najnowszej. Co wiecej,
powinna tworzy¢ swoisty pomost miedzy literaturg a rzeczywisto$cig, by pomodc
czlowiekowi istnie¢ w §wiecie w sposob narracyjny.

Warto przenie$¢ punkt ciezkoéci na zwigzki interpretacji i etyki, cho¢ wciaz
obecne w dyskursie szeroko pojetej humanistyki istniejg jednak poza jej glow-
nym nurtem, jako zjawisko marginalne. ,Zwrot etyczny”*® wlasciwie uwydatnit
to, co bylo ciagle obecne w mysli literaturoznawczej. Podmiotowy charakter in-
terpretacji to nade wszystko potraktowanie tekstu literackiego jako ,,$ladu” czto-
wieka, a takze podmiotowego czytania jako odpowiedzi na podmiotowe pisanie
albo podmiotowos$ci nadania i odbioru. Tym samym to mozliwo$¢ powrotu au-
tora, dzieta i czytelnika, to znaczy trzech figur, kategorii lub wymiaréw dzieta
etycznego’'.

Marcin Adamiak sugeruje, Ze w sytuacji nadania i odbioru dochodzi
do ,transformacji innosci” w trzech wymiarach. Ot6z, autor jako niezalez-
ny podmiot, wzywa czytelnika do odpowiedzi. Innymi stowy, autor ponosi

2 M.P. Markowski., Antropologia, humanizm, interpretacja, [w:] Polonistyka w przebudowie..., t. 1,
s. 287.

¥ K. Bartoszynski, O ,,zwrotach”, czyli kilka uwag o tak zwanej komunikacji literackiej, ,,Teksty Dru-
gie” 2007, nr 3, s. 237.

Henryk Markiewicz sugeruje, ze w tych teoretycznych peregrynacjach teoria literatury powraca
do punktu wyjécia. Stwierdza: ,,Odnosi si¢ wrazenie, ze teoria interpretacji, odbywszy dlugg podroéz przez
flukta ponowoczesnosci, wraca chytkiem na pogardzany do niedawna, twardy grunt — grunt filozoficzno-
-hermeneutyczny, troche tylko zmigkczony wzmozong uwaznoécig wobec tego, co w tekscie asystemowe
i niekonsekwentne. No i bardzo dobrze; tylko po co si¢ jadlo te zabe?”(Jeszcze raz o poetyce, teorii literatu-
ry i interpretacji, ,Teksty Drugie” 2007, nr 4, s. 163).

0 Zjawisko ,,nowego humanistycznego literaturoznawstwa” nie jest nowe. Danuta Ulicka podkresla,
ze ,trudno byloby raczej wskaza¢ koncepcje i metody wolne od wnioskowania w odniesieniu do ety-
ki. [...] Z calg natomiast otwartoécig o literaturze jako interwencji, o jej wymiarze performatywnym
i to wlagnie etycznym, mdéwily hermeneutyka, fenomenologia, dialogika, teoria aktéw mowy, semioty-
ka [...], wigkszos¢ teorii literatury jako $wiata mozliwego. W latach 70-90-tych jawnie eksponowaly ten
aspekt literatury teorie fikcji i teorie narracji, niezaleznie przy tym od inspiracji, z ktérych sie wywodzity”
(D. Ulicka, Poetyka - etyka - dogmatyka. O tak zwanym paradygmacie etycznym w literaturoznawstwie lat
dziewigldziesigtych, [w:] Dialog. Komparatystyka. Literatura. Profesorowi Eugeniuszowi Czaplejewiczowi
w czterdziestolecie pracy naukowej i dydaktycznej, red. E. Kasperski, D. Ulicka, Warszawa 2002, s. 131-132
i dalej). Bez watpienia publikacje: The Company We Keep. An Ethics of Fiction (1988) Waynea C. Bootha
i Ethics of Reading: Kant, de Man, Trollope, James, and Benjamin (1987) Josepha Hillisa Millera stanowia
gléwne symptomy ,,odrodzenia etycznego’, ktore nastapito w latach dziewiecdziesiatych. O typach i wa-
riantach literaturoznawczej krytyki etycznej bardziej szczegotowo pisze D. Ulicka, ,,Zwrot” etyczny w ba-
daniach literackich, [w:] Polonistyka w przebudowie..., t. 1, s. 153-165.

' Por. M. Adamiak, Autor-dzieto-czytelnik: trzy wymiary zwrotu etycznego w literaturoznawstwie po-
nowoczesnym, [w:] Filozofia i etyka interpretacji, red. A.F. Kola, A. Szahaj, Krakéw 2007.
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odpowiedzialno$¢ za ksztalt dzieta i przekazywane tresci. Czytelnik za$ jest klu-
czowy figura dla etycznej relacji, bowiem daje odpowiedz na autorskie wezwa-
nie zapo$redniczone w dziele, ktére mowi. Dzielo jest zatem $wiadectwem in-
no$ci wlasnej, jak i odrebnosci autorskiej, ale takze daje mozliwo$¢ ujawnienia
innoéci czytelniczej, ktéra objawia si¢ w jednorazowej odpowiedzi jako momen-
cie etycznym. Dlatego akt lektury jest swoistg postawa czytelniczg, nie za$ okre-
slonym sposobem czytania. Jest zjawiskiem procesulanym i nieskoniczonym,
wielokrotnym i niepowtarzalnym, w koncu jednostkowym doswiadczeniem™,
uzywajac okreslenia Dereka Attridge’a. Zwrot etyczny odwrocit bowiem dotych-
czasowe proporcje, poniewaz dzielem moze si¢ sta¢ kazdy tekst. To akt inter-
pretacji niesie natomiast z sobg warto$¢ moralng i odpowiedzialno$¢, stajac sie
aktem tworczym (podobnie jak akt pisania). Etyczna relacja spotkania dwdch
innosci - autorskiej i czytelniczej — dokonuje sie zatem przez trzecia — tekst lite-
racki. Lektura tekstu za kazdym razem bedzie stawiac czytelnika wobec innego
doswiadczenia, ktére bezpowrotnie go odmieni, tak jak nie uda mu si¢ juz nigdy
powrdéci¢ do pierwszej lektury tekstu. Kazde czytanie jest niepowtarzalne, nie-
odwracalne i nie podlega obiektywizacji, bedac swoistym procesem rozumienia
siebie i tekstu, a $ciélej — zetknieciem si¢ subiektywnej perspektywy czytelniczej
i perspektywy innego. Nalezy przez to rozumie¢, iz jednostkowe zaangazowanie
wobec jednostkowego dzieta jest etyczng, bo odpowiedzialng odpowiedzia.

Nie sposéb jednak do konca precyzyjnie wskazaé, kiedy nastapit prze-
fom w kierunku etyki®, ale droga wydaje si¢ jasna. Wedlug Anny Burzynskiej
dokonat si¢ on jako ruch od metafizyki do etyki i stanowi ,szanse dla zycia
po ponowoczesno$ci’**. Warto zatem zadaé pytanie, jakie szanse stoja przed lite-
ratura i interpretacja. By¢ moze, jak twierdzi Burzynska, jest nig ,faktyczne ot-
warcie wiedzy o literaturze na nieprzewidywalnos¢ spotkania z literaturg i na ry-
zyko wpisane w kazdy akt lektury”®. Jedno nie ulega watpliwosci, Ze niepewne
kategorie interpretacyjne slabej teorii stawiaja przed krytyka etyczng trudne za-
dania, nie ma bowiem w tej teorii kategorii rozstrzygajacych, stabilnych struktur
czy wymiernych zasad*®. Trzeba przy tym wspomnie¢, ze zwrot w kierunku etyki
otworzyt literaturoznawstwo na rézne modele lektury. Docenit tym samym kaz-
dy indywidualny akt lektury i interpretacji. Dzieki temu takze przed dydaktyka
polonistyczng stoi szansa na nowe sposoby czytania literatury i do$wiadczenia
lekturowe.

2 Por. D. Attridge, Jednostkowos¢ literatury, przel. P. Mo$cicki, Krakéw 2007.

3 Czgé¢ badaczy wskazuje na lata siedemdziesigte jako zwrot ku etyce pod szyldem dekonstruk-
cji, inni za$ twierdza, Ze etyka pojawila si¢ w obrebie literaturoznawstwa w latach osiemdziesigtych
i pozniejszych.

* A. Burzynska, Od metafizyki do etyki, ,Teksty Drugie” 2002, nr 1/2, s. 66.

* Ibidem, s. 80.

3¢ Obszerng dyskusje dotyczacy etyki interpretacji tworzg artykuly zebrane w odrebnym tomie Po-
-etyka, ,,Teksty Drugie” 2002, nr 1/2, a takze w pokonferencyjnym tomie Filozofia i etyka interpretacji.
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Wisrod wielu opinii przewaza ta, ze zwrot etyczny jest swoistym powrotem,
gra, rewizja w ponowoczesnym stylu albo tez przelomem, ktéry uwidacznia,
na jakie pytania musi odpowiedzie¢ cztowiek XXI wieku, nie tylko jako badacz,
interpretator, lecz takze dydaktyk albo cztowiek po prostu. Nie mozna przy tym
zapomnie¢, Ze literaturoznawstwo podaza ta samg droga, ktérg do niedawna
kroczyla filozofia. Markowski zauwaza, ze reaktywacja ,etyki w badaniach lite-
rackich jest bardzo mocnym sygnalem odchodzenia od sterylnego analizowania
samego tekstu ku zobowigzaniom etycznym wynikajacym z kontekstowego usy-
tuowania nie tylko przemian badania, ale tez i badacza™. Dlatego warto sie za-
stanowi¢ nad tym, co ,,zwrot etyczny” implikuje w zakresie postawy badawcze;j.

Przede wszystkim, podobnie jak w Habermasowskiej idealnej sytuacji ko-
munikacyjnej, beda to nastepujace wlasciwosci:

gotowo$¢ do krytyki i autokrytyki, otwartoé¢ na argumenty innych, réwnos¢ podmiotéw
dyskursu (ich symetrycznos¢, by uzy¢ kategorii socjologicznej), nieograniczono$¢ tema-
tyczna i metodologiczna, nastawienie kooperatywne, [...] akceptacja innosci, szacunek
dla pluralizmu, [...] odwaga intelektualna’®.

Cho¢ najwyrazniej nie ma jednej etycznej metody interpretacyjnej, to jednak
ta sytuacja nie zagraza dowolnoscia w zakresie interpretacji, poniewaz tak samo
niemozliwa jest totalna anarchia interpretacyjna, jak i radykalne stosowanie
jednej, uniwersalnej, calosciowej metody. Etyczna droga interpretacyjna bedzie
zatem najprawdopodobniej prowadzila od obowigzku do twérczosci, a odpowie-
dzialno$¢ bedzie tu rozumiana jako tworzenie, nie za$ imperatyw kategoryczny
czy nakaz. By¢ moze to krok ku poponowoczesnosci, w ktorej wielokulturowosé
dostarczajaca mozliwosci zaistnienia nieskonczenie wielu dyskurséw, tym bar-
dziej bedzie wymagata etyki w zakresie dziatan interpretacyjnych.

Etyka interpretacji zadaje klam wszelkim probom interpretacyjnym, ktore
poszukujg gotowych wykladni, otwiera bowiem czytelnika na samodzielne do-
konywanie wyboru lektury. Danuta Ulicka wskazuje za Josephem Hillisem Mil-
lerem, Ze ,etyczny wymiar literatury [...] [to] ztoZone wspotdzialanie, obejmu-
jace wlasciwie wszystko (po stronie tekstu) i wszystkich (po stronie uczestnikow
spotkania lekturowego)” *. Warto zatem uczyni¢ przemyslenia dotyczace etycz-
nej interpretacji tekstu przedmiotem refleksji dydaktyki polonistycznej. Zenon
Uryga sadzi, ze nauczyciel jako ,wyksztalcony specjalista, musi starannie od-
dziela¢ wlasne odczytanie utworu od sposobu odbioru przez ucznia oraz chronié
$wiezo$¢ przezycia przed narzuconymi opiniami znawcow .

7 M.P. Markowski, Zwrot etyczny w badaniach literackich, ,Pamietnik Literacki” 2000, z. 1, s. 242.

% A. Szahaj, Zwrot antypozytywistyczny dopetniony (zamiast wstepu), [w:] Filozofia i etyka interpre-
tacji, s. 12.

¥ D. Ulicka, ,,Zwrot” etyczny w badaniach literackich, s. 163.

4 Z. Uryga, Budowanie teorii ksztalcenia polonistycznego, [w:] Polonistyka w przebudowie..., t. 2,
s. 452.
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Czlowiek wobec literatury jako byt narracyjny

Wspolczesna psychologia kulturowa kladzie bardzo mocny nacisk na narracyj-
ny charakter egzystencji czlowieka. Narracyjna konstrukcja rzeczywistosci jest
wlasciwie sposobem przezywania i doswiadczania $wiata i tylko takg forme
moze przyjaé, to znaczy opowiadania, narracji. Jerome Bruner zwraca uwage
na narracyjny charakter ludzkiego Zycia, twierdzac, ze w réwnym stopniu narra-
cja odzwierciedla zycie, a

zycie nasladuje narracje. ,,Zycie” w tym sensie to ten sam rodzaj konstruktu ludzkiej wy-
obrazni co ,,narracja’. Jest ono konstruowane przez istoty ludzkie poprzez aktywne rozu-
mowanie, ten sam rodzaj rozumowania, za pomoca ktérego budujemy narracje. Kiedy
ktos opowiada ci swe zycie [...], jest to zawsze raczej pewne osiagniecie poznawcze, a nie
krysztalowo przejrzysty recytatyw rzeczy jednomyslnie podanych. Jest to wreszcie osiag-
niecie narracyjne. [...] poza tym relacjonowanie swego zycia to wyczyn interpretacyjny*.

Zwrot kulturowy w obrebie psychologii uswiadomil, ze wlasciwoscig czto-
wieka jest umiejetno$¢ wytwarzania znaczen i ich negocjacja. Bruner sadzi,
ze bez procesu generowania znaczen ,,nie moglby istnie¢ jezyk, mit, Zadna sztu-
ka i - zadna kultura™?. Oprocz tego, czlowiek poprzez jezyk dokonuje repre-
zentacji rzeczywistosci i na mocy transakcji miedzyludzkich przekazuje innemu
czlowiekowi te reprezentacj¢. Zachodzi dzigki temu proces tworzenia kultury
i znaczen, dzigki dziatalno$ci umystu, ale takze umyst w relacjach narracyjnych
ksztaltowany jest przez kulture. Trzeba bowiem przyznac¢, ze

znaczng cze$é zycia przezywamy w $wiecie skonstruowanym zgodnie z zasadami i chwy-
tami narracji. Z pewnoscia edukacja moglaby stworzy¢ bogatsze niz dotychczas mozli-
woéci wypracowywania metapoznawczej wrazliwosci, potrzebnej do radzenia sobie
ze $wiatem narracyjnej rzeczywistosci i rywalizujacymi w niej twierdzeniami. Zwazywszy
na obecny stan wiedzy, czy przypadkiem teza, ze Zadna historia nie powinna by¢ nauczana
bez historiografii, Zadna literatura bez teorii literatury, Zadna poezja bez poetyki — wydaje
sie az tak dziwaczna? Albo skierowanie naszej uwagi na efekty narracyjnej interpretacji
rzeczywistosci?®.

Autor Kultury edukacji** wyznacza dziewie¢ zasad, wedle ktdrych odbywa sie
konstruowanie narracyjnej rzeczywistosci. W tym miejscu nie ma potrzeby refe-
rowania kazdej z nich, wystarczy jedynie stwierdzi¢, ze kazda opowies¢ ma swéj
przebieg, to znaczy czas, a takze powody, motywacje i przyczyny. Zawsze musi
ona jednak przyja¢ jaka$ forme narracyjng, to jest gatunkowa. Moze takze gra¢

41 J. Bruner, Zycie jako narracja, ,Kwartalnik Pedagogiczny” 1990, nr 4, s. 4.

2 J. Bruner, Nastepny rozdzial w psychologii, [w:], idem, Kultura edukacji, Krakéw 2006, s. 227.
8 J. Bruner, Narracyjna konstrukcja rzeczywistosci, [w:] Kultura edukacji, s. 207-208.

“ Ibidem, 181-208.



Wprowadzenie w problematyke postmodernistycznych sporéw i tendencji 33

konwencjami gatunkowymi, aby tylko mozna bylo méwi¢ o transakcyjnosci
przekazu, to znaczy obustronnym rozumieniu nadawcy i odbiorcy. Trzeba pod-
kresli¢, Zze mimo relacji i wymiany réznych reprezentacji $wiata, narracyjny cha-
rakter interpretacji bedzie zalezal od interpretatora, narratora, méwcy, opowia-
dacza. Interpretacja jest bowiem silnie naznaczona jego podmiotowoscig i zalezy
od problemu, jaki chce ujawni¢ stuchaczowi, czytelnikowi, odbiorcy. Zycie jest
przez to prostym nastepstwem ciagle rozrastajacej si¢ opowiesci, a opowiesci jest
tyle, ilu ludzi opisujacych zdarzenie.

Podczas lektury tekstu narracyjny charakter okreslonej reprezentacji $wiata
moze si¢ objawi¢ jako kontrast z inna, to znaczy naszg opowiescig. Moze by¢
takze konfrontacja, gdy czytelnik mierzy si¢ z konkretng historia, albo tez meta-
poznaniem, to znaczy analiza narracji na podstawie mechanizméw wytwarzania
rzeczywistosci.

Ryszard Nycz uznaje, ze odnoszenie si¢ ,,do $wiata jest trwalym i nieusuwal-
nym »tropizmemuc« literatury, jednakze »$wiat«, cho¢ oczywiscie nie jest tekstem,
to nie udostepnia sie¢ nam inaczej, niz w formie »tekstu«”*. Realnos¢ zostaje nie-
jako wywotana przez tekst, czy tez powolana do istnienia jako obecno$¢, fikcja.
Fikcjonalno$¢ natomiast jest swoistym modelem poznania, opisu, modelem za-
chowan miedzyludzkich. Przybiera zatem ksztalt kategorii kulturowej. Czytanie,
a takze interpretacja beda wigc czyms$ na ksztalt zamieszkiwania obcego $wiata,
przyblizaniem si¢ ku innemu, w sensie transakcyjnym, wzajemng wymienno$-
cig reprezentowanych $wiatéw. Dlatego, jak podkresla Robert Scholes*, narracja
jest tak samo podstawowym elementem egzystencji jak jezyk. Nie dziwi zatem,
ze wspolcze$nie w obszarze nauk humanistycznych mamy do czynienia z teksto-
wo udostepniong rzeczywistoscia.

Anatolij Andriejew sadzi, Ze ,,by zrozumie¢ literature, nalezy zrozumie¢ czlo-
wieka. Literatura jako taka nie objasnia cztowieka, niemniej daje wspanialy ma-
terial do bada™. Swiat jest zatem tekstem, tak samo jak czlowiek, kazdy ma
bowiem swoj zespodt referencji. Pomocna w tym zakresie bedzie zatem wiedza,
jakiej dostarcza wspolczesna psychologia kulturowa. Ciekawa refleksje dla inspi-
racji literaturoznawczej moze takze stanowic relacja zachodzaca w psychoterapii,
w ktdrej istotnie dochodzi do spotkania dwdch $wiatow, swoistej sztuki patrze-
nia i odkrywania prawdy. Malgorzata Opoczynska dowodzi, ze gdyby uznac,
ze to ,,prawda jest tym, co odstania si¢ w akcie czytania $wiata, nie mozna dalej
méwic na temat »prawdy o cztowieku« ani dalej pyta¢, czym ona jest. Trzeba ra-
czej zapytad: przed kim si¢ odslania, [...] jak staja przed nami $wiaty, wywolane
naszg lekturg™.

* R. Nycz, Literatura jako trop rzeczywistosci, Krakéw 2001, s. 12.

% Por. R. Scholes, Powies¢ jako paradygmat etyczny?, przel. P. Czaplinski, ,,Pamietnik Literacki” 1992,
z.4,s. 183.

¥ A. Andriejew, Czymze jest literatura?, [w:] Dialog. Komparatystyka. Literatura..., s. 211.
* M. Opoczynska, Dialog Innych albo inne monologi. Przypisy do psychoterapii, Krakéw 2007, s. 178.
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Wszystko, co zatem czynimy, odslania narracyjny i interpretacyjny charakter
egzystencji czlowieka. Zdaniem autoréw ksigzki Psychescapes podmiot, ,a sze-
rzej cztowiek, poprzedza ontologie swojego istnienia interpretacjg™*’. Interpre-
tacja jest nieodfgczng cecha egzystencji cztowieka, ktory jest jednoczesnie inter-
pretatorem, jak i interpretowanym. Dlatego ,,nie bez znaczenia moze by¢ mysl,
ze tym samym kultura nie jest czym$ zewnetrznym wobec psychicznosci. Splata-
ja sie w interpretacji interpretacji. S wewnetrzne wobec siebie™.

Kulturowa teoria literatury (w tym narracyjny zwrot) przejawia zaintereso-
wanie zanurzeniem czlowieka w narracji. Jest to wyrazny sygnal, $wiadczacy
o tym, ze wspolczesny czlowiek usilnie prébuje zrozumie¢ siebie i wyjasni¢ zja-
wiska zachodzgce we wspotczesnym swiecie. Anna Lebkowska dostrzega w tych
probach narracyjny charakter ludzkiego istnienia, gdyz jak twierdzi

otoczeni [jestesmy] opowiesciami, ktore pozornie szczelnie zabudowuja $wiat, precyzyjnie
go wyjasniajac; w zabudowie tej daja sie jednak wykry¢ szczeliny, a calo$¢ moze okaza¢ sie
nietrwalym konstruktem. Zarazem bezustannie pragniemy opowiadan i to zaréwno tych
samych, powtarzanych, jak i wcigz nowych®'.

Tak widziana literatura jest samo$wiadomym konstruktem, jej zadaniem nie
jest tworzenie realistycznego projektu rzeczywistosci ani préoba odseparowa-
nia $wiata od sztuki, ale stworzenie pomiedzy nimi plaszczyzny, ktéra wypel-
niataby luke pomiedzy samym tekstem a $wiatem. Szeroko rozumiana powies¢
wspolczesna (Scislej: postmodernistyczna) tworzy swoistg reprezentacje rzeczy-
wistoéci o charakterze narracyjnym. Ta reprezentacja ma w istocie charakter
etyczny, poniewaz stuzy konstruowaniu tozsamosci innego (tekstu, bohatera li-
terackiego) i podmiotowosci w tek$cie (postaci literackiej, autora) i poprzez tekst
(czytelnika)®>. Oznacza to, ze dzigki literaturze w sposéb narracyjny mozemy
pojmowac siebie i innych, a co za tym idzie, odkrywac rézne kody kulturowe.
Innymi stowy, literatura odkrywa przed nami to, co jest nieobecne, i pozwala
na wzmozong samoidentyfikacje.

Refleksje niesione przez psychologie i teori¢ kulturowa mogg sie sta¢ cieka-
wym zrodlem dla wspolczesnej edukacji, wskazujg bowiem, iz kazdy cztowiek
jest uczestnikiem kultury narracyjnej jako czytelnik literatury lub twoérca opo-
wie$ci. Refleksje wprowadzone na grunt dydaktyki polonistycznej moga stanowi¢

¥ A. Pankalla, A. Kilian, Psychescapes. Tozsamos¢ naszych czaséw? Studium psycho-kulturowe, Po-
znan 2007, s. 189.

5 Ibidem.

' A. Lebkowska, Narracja, [w:] Kulturowa teoria literatury. Gtowne pojecia i problemy, red. R. Nycz,
M.P. Markowski, Krakéw 2006, s. 182.

52O kategorii autora jako podmiotu literackiego we wspotczesnym literaturoznawstwie doktadniej
pisza Malgorzata Czerminska i Andrzej Zawadzki. Por. M. Czerminska, Autor - podmiot — osoba. Fik-
cjonalnos¢ i niefikcjonalnosé, [w:] Polonistyka w przebudowie..., t. 1 oraz A. Zawadzki, Autor. Podmiot
literacki, [w:] Kulturowa teoria literatury. Gtowne pojecia i problemy.
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powod poszukiwania rozwigzan metodycznych zmierzajacych do stworzenia
nowych modeli lekturowych. Zofia Agnieszka Klakéwna sadzi, ze

przedmiotem poznania staja si¢ wobec takiego zalozenia egzystencjalne wymiary ludz-
kiego bytowania ujawniane przez tworzong kulture, w tym ukazywane przez literature
w nieporéwnywalny z niczym, jedyny w swoim rodzaju sposdb. Literatura staje sie swoi-
stym laboratorium, w ktérym sprawdzane sa granice ludzkiego czlowieczenstwa®.

Implikacje etyczne dla dydaktyki polonistycznej

W rozwazaniach dotyczgcych postmodernistycznych sporéw i tendencji mozna
poszukiwa¢ inspiracji dla wspolczesnej dydaktyki polonistycznej, w tym szkol-
nej praktyki interpretacyjnej. Trzeba przyznaé racje¢ pogladowi, ze wspdlczesnie
rozumiany kryzys humanizmu, a tym samym kryzys wartoéci, nie dotyka jego
tresci, ale pyta o mozliwo$¢ istnienia w nowej, ponowoczesnej atmosferze prze-
mian i wielokulturowosci. Nie mamy do czynienia z prawdziwym kryzysem,
lecz zaledwie wyartykutowang obawag, ktéra prowokuje do nowych rozwazan
i rozwigzan we wspolnym dialogu, pojetym pluralistycznie i etycznie, otwartym
na wielo$¢ i inno$¢. Z tego sfingowanego przetomu wyrasta dos¢ ostabiona wizja
czlowieka jako amalgamatu kulturowo-historycznych okolicznosci, pozbawio-
nego metafizycznego wymiaru i stalej tozsamosci. Tej tozsamo$ci nalezy szuka¢
miedzy czlowiekiem - jednostka, indywidualno$cia i osobowoscig - a cztowie-
kiem - nosicielem historii, kultury i rasy, ktore spaja tozsamo$¢ ludzka.

Wspdlczesnie nie dziwi jednak ciggta obecno$¢ tradycyjnego modelu huma-
nizmu w programach edukacyjnych, bo - jak rozwazal Hans Georg Gadamer -
»to, co humanistyke czyni nauka, daje sie zrozumie¢ raczej na podstawie tradycji
pojecia ksztalcenia niz na podstawie idei metod nowoczesnej nauki. Droga pro-
wadzi nas wstecz do tradycji humanistycznej”*. Dzigki dalszym poszukiwaniom
nabiera ona nowego znaczenia i dostarcza plodnej refleksji.

Niemozno$¢ teoretycznego uprawomocnienia stalej koncepcji czlowieka
i hierarchii wartosci przeklada si¢ takze na obszar wspoltczesnej dydaktyki po-
lonistycznej, ktora oczekuje na niedomykanie jej w jakiejkolwiek ideologii czy
dookreslonym wzorcu. Etyka jawi sie wobec tego jako przypadkowa i niekonklu-
zywna koncepcja, co réwnoznacznie prowadzi do zachwiania procesu warto$-
ciowania, sadzenia i kreowania wartosci. Btedem jest sadzi¢, Ze postmodernizm
nie kreuje Zadnych warto$ci. Faktem jest, Ze odzegnuje si¢ od dychotomicznego

3 Z.A. Klakéwna, Kulturowa koncepcja ksztatcenia polonistycznego, [w:] Polonistyka w przebudo-
wie..., t.2,s.77.

* H.G. Gadamer, Prawda i metoda. Zarys hermeneutyki filozoficznej, przel. B. Baran, Warszawa 2007,
s. 46.
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podziatu wartosci na dobro i zlo, co szczegdlnie ujawnia si¢ we wspdlczesnej
mysli filozoficznej czy literaturoznawczej, a takze w samej literaturze.

Zastanowienia wymaga rownocze$nie kwestia, gdzie czltowiek, szczegdlnie
mlody, ma poszukiwa¢ wartosci, jak umacnia¢ wlasny szkielet moralny. Aby od-
powiedzie¢ na to pytanie, trzeba sie zwrdci¢ ku nowej roli, jakg zyskala sobie
literatura. Mieczystaw Dabrowski twierdzi, Zze postmodernizm

przywrocil [...] literaturze jej pierwotny status, w ktérym nie pelnita ona zadnej funkeji
ideologicznej, a jedynie ekspresywno-ludyczna, byla wyrazem potrzeby i zarazem umie-
jetnosci ksztalttowania mowy odmiennej niz powszechna i utylitarna, w ktérej oddaje sie
swoje egzystencjalne do$wiadczenie. [...] Wartoécig w tej literaturze jest juz sam sposéb
ksztaltowania narracji, metoda organizacji tekstu, wlaczenie odbiorcy do aktywnego
uczestnictwa w procesie poznawania i warto$ciowania $wiata, gdyz jest dla kazdego inna,
pisarz nie $mie dzisiaj zachowywac sie jak kaznodzieja czy wychowawca®.

W polonistycznym ksztalceniu literackim ma to duze znaczenie. Wspdtczes-
nie trzeba oczekiwa¢, ze edukacja polonistyczna bedzie dawala mozliwo$¢ licz-
nych wyboréw w sferze wielokulturowo$ci, pomagata w budowaniu wtasnego
wyobrazenia $wiata i ludzi, a takze wlasnej tozsamosci ucznia oraz takiej, kto-
ra uczylaby go otwartosci na drugiego cztowieka, na Innego. Takie stanowisko
chroniloby bowiem - zaréwno nauczyciela, jak i ucznia - przed jego radykali-
zacjg, to znaczy indoktrynacja, zliberalizowaniem czy redukcjonizmem stano-
wiska. Oprdcz przyjmowania obiektywnych wartoéci mlody czlowiek zetknie sie
z warto$ciami dotad pojmowanymi jako antywartosci, co jednoczes$nie zwigk-
szy jego otwarto$¢ na dostrzeganie i analizowanie wartosci dotad odrzucanych.
W taki sposob uczen bedzie zdolny do przemiany wartosci kultury w wartosci,
ktoéra doprowadzi go do budowania rozwinietej $wiadomosci aksjologiczne;.

Bozena Chrzastowska w artykule Konteksty aksjologiczne®® podkresla,
ze literatura poglebia wiedze nie tylko dotyczacg kreacji artystycznych, lecz takze
o samym czlowieku i etyce. Kazda analiza literaturoznawcza musi by¢ sprzezona
z warto$ciowaniem, juz cho¢by w rozpoznawaniu modeli i wzoréw osobowych,
ktore powstaja poprzez przyjecie okreslonego systemu wartosci, a takze zwigza-
na jest z wartosciami negatywnymi lub konfliktami wartosci. W ten sposéb lite-
ratura usiluje odkry¢ prawde o czlowieku, jego motywach dziatania i sposobach
postepowania. Dzieki temu dochodzi do znaczacego spotkania.

Maria Kwiatkowska-Ratajczak sadzi, Ze wspolczesna sytuacja wymaga
od nauczyciela

ustawicznego poszukiwania nowych sposobéw kulturowej perswazji. Nauczyciel zwy-
czajnie nie moze odwraca¢ si¢ od niejednorodnej i niejednoznacznej rzeczywistosci.

> M. Dabrowski, Postmodernizm: mysl i tekst, Krakow 2000, s. 181-182.
56 B. Chrzastowska, Konteksty aksjologiczne, ,,Polonistyka” 1999, nr 5, s. 278-279.
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Rozszerza to coraz bardziej nakladane na niego obowiazki i odpowiedzialnosci za podej-
mowane decyzje”.

W takim ujeciu rola nauczyciela wymaga budowania dialogicznej relacji
z uczniem, stanowigcej pretekst do rozmowy z innymi ludZmi i wspolnego od-
krywania tekstu, to jest stwarzania go poprzez szczegdlne wspoétautorstwo tego,
kto wypowiada si¢ w tekscie oraz odbiorcy. Interpretacja tak rozumiana umoz-
liwia nauczycielowi i uczniowi wspéttworzenie senséw oraz odkrywanie $wiata
ukrytego w zdaniach, kadrach filmowych czy na obrazie.

Michat Pawel Markowski stusznie zauwaza, ze polonistyczna dydaktyka uni-
wersytecka stoi w obliczu kryzysu. Odzegnujac si¢ od postawy obiektywizujacej,
ktéra doprowadza

do zawieszenia pytan, kim, jako czytelnicy, jesteSmy i za pomocg jakiego jezyka chcemy
sie zdefiniowa¢ jako badacze literatury, tylko éw kryzys poglebia. Mlodzi czytelnicy nie
chcg obiektywizmu, ale nie dlatego, ze nie chca prawdy. Otz prawdy pozadaja oni w spo-
sOb wyjatkowy, zachtanny, zdesperowany, tyle ze nic ich nie obchodzi prawda, z ktorg nie
moga sie zidentyfikowacd, ktérej nie moga zrozumieé, gdyz jest to prawda obiektywna,
przedmiotowa, podczas gdy oni pragna prawdy podmiotowej, wlasnie subiektywnej*®.

Sztuka interpretacji, zwlaszcza w szkolnej dydaktyce polonistycznej, musi
sie wiec sta¢ procesem wyrabiania ogélnych dyspozycji i umiejetnosci, pozwa-
lajacych uczniowi na samodzielne podejmowanie wszelkich krokéw interpreta-
cyjnych w stosunku do nieznanych mu wcze$niej tekstow, to jest spoza kanonu
lektur. Warto jednocze$nie uwrazliwi¢ mtodego czytelnika, iz niedefinitywnos¢
interpretacji wcale nie $wiadczy o dowolnosci odczytan czy braku jakichkolwiek
regul w jej zakresie. Etyka czytania tekstu wymaga bowiem zwrocenia uwagi
na to, iz sam tekst wskazuje pewne kierunki i stanowi granice dla pomystowo-
$ci i wyobrazni interpretatora. Istotne jest to, by uczen potrafil wystuchac tekst,
wejs¢ z nim w dialog, to jest ograniczy¢ sie i by¢ odpowiedzialnym w sposob
etyczny.

Czytanie literatury i podejmowanie interpretacji w etycznym rozumieniu cel-
nie podsumowuje Krzysztof Klosinski w nastepujacym stwierdzeniu:

Odkrywamy bowiem innego dla siebie, ale i odkrywamy zarazem siebie innego, odkrywa-
my jednak nie tylko dla siebie, ale i dla innych. Interpretacja wikla nas w wielopietrowa
komunikacje, w ktérej nie my stanowimy centrum. [...] Dlatego to, co naukowe, musi by¢
W pewnym sensie pozostawione na zapleczu interpretacji, tylko bowiem sztuka interpre-
tacji pozwala odkry¢ w sobie kogo$ innego. Akt interpretacji stanowi zdarzenie, wstrzgs,
kryzys, gdy nauka zmierza do stabilizacji, tabelaryzacji wiedzy. Ale w koncu i poeta,

57 M. Kwiatkowska-Ratajczak, Metodyka konkretu, Poznan 2002, s. 10.
% M.P. Markowski, Pochwata subiektywizmu...
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ktorego sie przestaje czytaé, przestaje interpretowaé, ktory ulega oswojeniu, nie jest juz
dhuzej innym, przestaje by¢ poetg. Potrzebuje interpretatora...®.

ook

Etyczna interpretacja, stanowigca gtowny cel ksigzki, jest zatem takze preteks-
tem do poszukiwan jej zrédet w trzech obszarach filozoficznych: (pre)ontolo-
gicznym, ktdrego przedstawicielami sa Martin Heidegger, Emmanuel Levinas
i Jozef Tischner; postmodernistycznym, ktéry obejmuje rozwazania Zygmunta
Baumana, Michela Foucaulta, Jacquesa Derridy i Richarda Rortyego; a w koricu
hermeneutycznym, ktéry ujawnia sie w mysli Hansa Georga Gadamera, Paula
Ricoeura oraz Gianniego Vattimo.

% K. Klosinski, W strong innosci, Katowice 2006, s. 150.
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HEIDEGGEROWSKA DROGA OD ONTOLOGII
FUNDAMENTALNE] DO ETYKI.

PROJEKT MYSLENIA SPOSOBU BYCIA

~Okreslenie istoty czlowieka nie jest nigdy odpowiedzig, lecz
w sposéb istotny pytaniem” i [...] to pytanie ,nie jest antropo-
logiczne, lecz dziejowo meta-fizyczne”. Samo pytanie ma byc¢
dziejowe. Jego dziejowos¢ jednak wskazuje - po pierwsze na to,
ze stale wydawalo sig ono wazne i wazne pozostato, po dru-
gie — ze przyjmowalo rézne formy, po trzecie - ze cos mimo tej
zmiennosci tkwi w nim trwale.

B. Skarga'

Na spotkaniu z okazji publikacji polskiego przekladu ksigzki La fine della
postmodernita (Koniec nowoczesnosci, Universitas 2006)?, Gianni Vattimo, wie-
lokrotnie nawiazujac do filozofii Martina Heideggera, powt6rzyt za niemieckim
myslicielem, Ze nie wystarczy rozumie¢ czego$ filozoficznie, trzeba bowiem
to co$ usitowaé przettumaczyé. Wloski filozof dookreslit t¢ mysl, wyjasniajac,
iz uzyl sformulowania ,usitowaé przetlumaczy¢” w znaczeniu ,usitowaé (z)in-
terpretowa¢”. Dopelnieniem tego spostrzezenia sg stowa samego Martina Hei-

deggera: ,,Okazujac zainteresowanie filozofig, nie dowodzi si¢ jeszcze gotowosci

' M. Heidegger, Einfiihrung in die Metaphysik, Tibingen 1952, s. 107; por. Wprowadzenie do meta-
fizyki, tham. R. Marszalek, Warszawa 2000, s. 131, [cyt za:] B. Skarga, Slad i obecnos¢, Warszawa 2004,
s. 173.

? Polskie wydanie dzieta G. Vattimo ukazalo si¢ nakladem TAiWPN Universitas w 2006 r. Spot-
kanie z autorem, zorganizowane przez Wtloski Instytut Kultury w Krakowie i Katedre Miedzynarodo-
wych Studiéw Polonistycznych UJ, odbylo sie 16 pazdziernika 2006 r. Spotkanie i dyskusje poprowadzit
prof. dr hab. Michat Pawel Markowski.
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do myslenia™. Rzecz dotyczy zatem trzech aspektéw: rozumienia, my$lenia i in-
terpretacji, ktore sg niejako drogowskazami jego filozofii i stanowig mysl prze-
wodnig pierwszego rozdzialu tej ksigzki.

Dla Heideggera pojecia rozumienia (Verstehen) i interpretacji (Ausle-
gung) sa tozsame, a przejawiaja si¢ w okreslonym sposobie myslenia bycia,
ktore wedle réznicy ontologicznej nie jest bytem (Seienden), lecz istoczy sie
w byciu (Sein) w procesie rozumienia. Wojciech Kalaga w artykule Interpretacja
i ontologia dowodzi, iz ,,interpretacja nie jest odswietnoscia, jest egzystencjalna
koniecznoscig™. Zwlaszcza ze wedlug niemieckiego filozofa sama interpreta-
cja ugruntowana jest w rozumieniu, a rozumienie powstaje dzigki interpretacji
wlasnie. Na tej wspotzalezno$ci opiera si¢ Heideggerowskie koto hermeneutycz-
ne. Interpretacja jest ontologicznie poj¢ta podstawa Dasein®, najbardziej ,,pod-
stawowym sposobem bycia™®, wedlug Heideggera bowiem ,istnie¢” oznacza
przede wszystkim ,rozumie¢”. Dzigki rozumieniu czlowiek nie tylko jest, lecz
takze istnieje w sposdb interpretujacy, co oznacza, ze dociera do swej istoty,
do fundamentu cztowieczenstwa.

Paul Ricoeur w jednym ze szkicow zgromadzonych w zbiorze Jezyk, tekst,
interpretacja podkresla, iz Heidegger zakwestionowal w ten sposob rozumienie
hermeneutyki jako epistemologii, nadajac jej glebszy sens, to jest ontologiczny.
Wobec powyzszego francuski filozof uznal, ze nalezy zada¢ nastepujace pytanie:
»Jaki jest sposob bycia tego bytu, ktory istnieje tylko przez rozumienie?””.

Aby wyczerpujaco odpowiedzie¢ na to pytanie, trzeba okresli¢ obszar bada-
nego zagadnienia. Otéz zmierzajac docelowo do okreélenia, czy mozliwa jest
etyka interpretacji pomyslana wedle filozofii Heideggera, przedstawie, na czym
polega humanizm dos¢ osobliwego rodzaju, jaka wizje etyki przynosi mysl
niemieckiego filozofa, by w konsekwencji wyjasni¢, jak mozna jg wykorzystaé
w praktyce interpretacyjnej.

* M. Heidegger, Co znaczy mysle¢?, przel. ]. Mizera, ]. Tischner, [w:] Filozofia wspdtczesna, red.
J. Tischner, Krakow 1989, s. 152.

* 'W. Kalaga, Interpretacja i ontologia, ,,Teksty Drugie” 1996, nr 1, s. 42. Wojciech Kalaga dopelnia
stwierdzenie Janusza Stawinskiego: ,,Rzecz w tym, Ze interpretacja w ogole nie jest zadng od$wietnoscia,
lecz nalezy do najpowszedniejszej prozy badan” (Miejsce interpretacji, ,Teksty Drugie” 1995, nr 5, s. 38).

>

* Niemieckie Dasein = ‘bycie tu oto, ‘przytomnos¢, ‘jestestwo, ‘bytowanie, ‘istnienie, ‘obecno$é,
‘jawnos¢ bycia. Krzysztof Michalski wyjasnia w Stowniku terminologicznym, zamieszczonym w zbiorze
Budowaé, mieszkaé mysle¢, Warszawa 1977, s. 345: ,Intencja terminu Dasein miato by¢ ujecie jednym
stowem otwarto$ci ludzkiego sposobu bycia, chodzilo wiec o to, na czym polega ludzkie bytowanie, a nie
o to, ze jest ludzkie wlasnie. Dlatego przede wszystkim przeklad Dasein jako bytu ludzkiego jest, moim
zdaniem, nietrafny”.

¢ M. Heidegger, Bycie i czas, przel. B. Baran, Warszawa 2005, s. 397.
7 P. Ricoeur, Jezyk, tekst, interpretacja, przet. P. Graff, K. Rosner, Warszawa 1989, s. 207.
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1.1. Heideggerowska wizja humanizmu

Na koncepcje myslenia bycia Martina Heideggera niewatpliwy wplyw miata
rozprawa Franza Brentany, nauczyciela Edmunda Husserla, o znaczeniach bytu
u Arystotelesa (Von der mannigfachen Bedeutung des Seienden nach Aristoteles,
1862), z ktdra po raz pierwszy zetknal si¢ jako uczen gimnazjum. Najdluzej po-
zostawal jednak pod wplywem metody fenomenologicznej, najpierw jako asy-
stent Husserla, czytajac Badania logiczne (Logische Untersuchungen, 1900/1901),
a potem jako jego zastepca na katedrze we Fryburgu. Stad pojecie fenome-
nu przybiera u Heideggera postac tego, ,,co ukazuje-sig-w-sobie-samym” (das
Sich-an-sich-selbst-zeigende).

Pelny wyraz tym inspiracjom dal Heidegger w pracy Bycie i czas (1927, Sein
und Zeit; wyd. pol. 1994), bedacej dojrzala refleksja nad istotg bycia. W kolej-
nych pracach, opublikowanych dwa lata pézniej (m.in.: Kant und das problem
der Metaphysik; Vom Wesen des Grundes; Was ist Metaphysik?), kontynuowat swe
rozwazania na ten temat, stad filozofia niemieckiego mysliciela jawi sie — wedtug
Ottona Poggelera - jako nieustajaca droga ku rozumieniu istoty bycia.

Problem bycia (Sein) i bytu (Seienden)

Trzeba wyraznie oddzieli¢ dwie fazy twoérczosci Heideggera. Wstepna zostata
naszkicowana powyzej. Druga, pdzniejsza, uznawana jest za ,,zwrot” w pogla-
dach filozofa, to jest od 1930 roku, przejawiajaca si¢ miedzy innymi nowatorski-
mi interpretacjami poezji Friedricha Holderlina, Rainera Marii Rilkego, Georga
Trakla czy Stefana Georgego, podejmujacymi na nowo problem bycia, a opubli-
kowanymi czesciowo w dwdch zbiorach — Erlduterungen zu Holderlins Dichtung
(1944) oraz Unterwegs zur Sprache (1959). To jednak List o humanizmie (1947;
Brief iiber den ,Humanismus™ wyd. pol. 1977) stanowi prawdziwy przelom
w filozofii Heideggera, bedacy dojrzalg i spojng koncepcjg myslenia sensu bycia
(Sein) oraz wyraznym dopelnieniem tez stawianych w Byciu i czasie®. Stanowisko
Heideggera jest w tym wzgledzie jednoznaczne. Filozof sadzi, ze

zwrot nie jest zadng zmiang stanowiska z Sein und Zeit; to dzigki niemu dopiero podjeta
w Sein und Zeit proba myslenia osiaga plaszczyzne, z ktdrej wyszto jej doswiadczenie -
doswiadczenie wywodzace sie z podstawowego doswiadczenia zapomnienia bycia. [...]
nie wspominajac juz o tym, ze w Sein und Zeit zasada stosunkow essencji i egzystencji nie
mogtla by¢ sformutowana, poniewaz szlo tam o to, by przygotowac jedynie teren®.

8 Kolejne publikacje Heideggera przynosza m.in. refleksje dotyczace wspotczesnej techniki (Vortrige
und Aufsitze, 1954), filozofii Leibniza (Der Satz vom Grund, 1957) oraz dwutomowe dzielo poswiecone
filozofii Nietzschego (Nietzsche, 1961).

° M. Heidegger, List o humanizmie, przel. ]. Tischner, [w:] idem, Budowad, mieszka¢, mysle¢, przel.
K. Michalski i in., Warszawa 1977, s. 90-91.
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Krzysztof Michalski stwierdzil, ze ,Heidegger dostrzegt teraz wyrazniej to,
co zostalo powiedziane w Sein und Zeit — wbrew wspolczesnym interpretato-
rom, a nawet wbrew dotychczasowej samowiedzy”'’. Przeniesienie akcentéw
najdobitniej uwidacznia jednak odejscie od myslenia bycia w sensie egzystencji
czlowieka jako konkretnego bytu (Seienden), rozwazanego w aspekcie réznicy
ontologicznej, a skupienie si¢ na byciu (Sein) jako takim.

Dasein — cztowiek jako obecno$¢

Warto zwrdci¢ uwage na to, ze Heidegger rozbudowuje narzedzia fenomenolo-
giczne dla wskazania réznicy ontologicznej miedzy byciem a bytem i przeniesie-
nia znaczenia samej fenomenologii z uwarunkowan epistemologicznych na on-
tologiczne. Przede wszystkim jednak, by opisa¢ i mdc przedstawi¢ ,,.byt w jego
byciu”, zmianie podlega jezyk dyskursu, docierajac tym samym do pierwotnosci
i autentycznosci badanej rzeczywistosci. Chodzi tu miedzy innymi o redukcje
fenomenologiczng. Innymi sfowy, mowa o przejsciu od konkretnego bytu do ro-
zumienia bycia tego bytu, ktory ,jest” Wedle Heideggera bowiem pytanie do-
tyczace sensu bycia ,jest najbardziej uniwersalne i najbardziej puste, jednakze
tkwi w nim zarazem mozliwo$¢ jego najbardziej precyzyjnej indywidualizacji
ze wzgledu na konkretne jestestwo™'!. Filozof widzi ja w Dasein jako obecno-
$ci, ktéra warunkuje jednoczesnie konstrukcje fenomenologiczng bytu. Dasein,
zmierzajgc do ustanowienia sensu bycia, musi pyta¢ o swdj sposob bycia, a $ciélej
o to, jak jest, nie za$ czym jest. Cztowiek jako obecnos¢ (Da) jest zarazem jedy-
nym bytem, ktéry moze podaza¢ ku swojemu byciu (Sein), by mdc je zrozumiec.
Rozumienie swojego jestestwa to najbardziej podstawowy sposéb bycia i pry-
marne zadanie ontologii fundamentalnej wedle Heideggera. Filozof przedstawia
te kwestie nastepujaco:

W rozumieniu tkwi egzystencjalnie sposob bycia Dasein jako moznoéci bycia. Dasein
nie jest czyms obecnym, czego dodatkowa wiasnoscia byloby, ze co$ moze, lecz jest pier-
wotnie byciem-mozliwym. Dasein jest zawsze tym, czym moze by¢, i tak, jak jest swa
mozliwo$cig'.

Ontologia fundamentalna wedlug Heideggera ma zatem ustali¢ odpowiedz
na podstawowe pytanie, ktére dotyczy tego, co nieuobecnione w rozwazaniach
nad istota czlowieka: co to znaczy ,by¢” lub - innymi stowy - jak ,istoczy si¢
jestestwo”.

10 K. Michalski, Heidegger, [w:] Budowa(, mieszka¢, mysle¢.
" M. Heidegger, Bycie i czas, s. 49.
2 Ibidem, s. 184.



Heideggerowska droga od ontologii fundamentalnej do etyki 45

Trzeba jednocze$nie pamietaé, Ze Dasein nie wskazuje synonimicznie
na czlowieka, bowiem nie objawia si¢ jako byt osobowy, jest kategorig ontolo-
giczna, a ,czlowiek” nalezy do plaszczyzny ontycznej. Tylko jednak Dasein jako
sposéb bycia moze pytaé o bycie. Dzieje si¢ to na skutek wrzucenia Dasein w pro-
jekt bycia-w-§wiecie, ktdre jest domeng cztowieka, usitujacego wejs¢ i okresli¢
sie wobec $wiata. Wedlug Heideggera

jestestwo jest rzucone w bycie w sposob projektowania. To ostatnie nie ma nic wspolnego
z trzymaniem sie okreslonego planu, wedle ktorego jestestwo urzadzatoby swe bycie, jako
jestestwo bowiem zaprojektowato ono si¢ juz bylo i dopdki jest, jest projektujace. [...]
projekt (Entwurf) rzucajac (Werfen) podrzuca (vorwirft) sobie mozliwos¢ jako mozliwo$é
i jako takiej pozwala byc. Jako projektowanie, rozumienie jest sposobem bycia jestestwa,
pozwalajacym na to, ze jest ono swymi mozliwosciami jako mozliwo$ciami’.

Poznanie Dasein nie jest jednak mozliwe za pomoca czystego aktu naoczno-
$ci (Anschauung), ale na podstawie specyficznie pojetego rozumienia jako ot-
wartoéci. Dzigki nastrojeniu (Belfindlichkeit) i uczasowieniu (eitigung) Dasein
mozliwe jest rozumienie bycia, naoczno$¢ jako wtérny sposdb poznania jest na-
tomiast nieskuteczna w badaniach nad byciem. Juz w rozwazaniach po ,,zwrocie”
Heidegger, skupiajac si¢ na byciu jako takim, przenosi srodek ci¢zkosci z Dasein
na samo bycie, tworzgc jednoczes$nie dos¢ osobliwg wizje humanizmu.

By¢ moze méwienie o ,,zwrocie” w filozofii Heideggera to pewne naduzycie.
Wydaje si¢ nawet, ze trafniejszym okresleniem byloby ,,przejscie” jako naturalna
konsekwencja i ewolucja drogi filozoficznej albo Kehre (od niem. kehren — obra-
caé, zawracaé, wywracaé, przenicowac), ktérego uzywa niemiecki filozof w zna-
czeniu ‘skret, obrot, zakret drogi, wiraz.

Malgorzata Kwietniewska podkresla, ze bez wzgledu na to, jakich aspektow
»zwrot” dotyczy (indywidualnych, dotyczacych drogi filozoficznej Heideggera,
czy ponadindywidualnych, zwigzanych z przemianami filozofii w ogole)

oznacza przej$cie od waskiej perspektywy subiektywistycznej do szerokiej — ,,odhumani-
zowanej” — perspektywy ,,myslenia bycia”. Zwrot za$ jawi si¢ wlasnie jako ,przejécie’, tzn.
punkt krytyczny, ktory rozcina niejako twérczo$¢ Heideggera na dwie w zasadzie odmien-
ne czeéci, mimo iz pewne elementy p6znej myéli filozofa znajduja swa podstawe w mysli
weczesniejszej'.

Co za tym idzie, nie mozna sadzi¢, ze

nie mozemy postugiwaé si¢ terminem ,,zwrot” w sposob zobiektywizowany, klasyczny
tj. umozliwiajacy rozdzielenie pewnych faz (by¢ moze nawet wiecej niz dwdch) projek-
tu Heideggera. Oznacza to jedynie, Ze czynigc tak, musimy mie¢ $wiadomo$¢, iz ,,zwrot”
nie jest zwyklym terminem ani zwyklym pojeciem, lecz filozofemem, ktéry otwiera

13 Ibidem, s. 186-187.
4 M. Kwietniewska, Zwrot w mysli Heideggera, ,Analiza i Egzystencja” 2007, nr 6, s. 26.
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spekulatywny wymiar mysli Heideggera i nawet gdy spada do poziomu stowa/pojecia
technicznego, to jednak w kazdej chwili moze wylonic si¢ w catym swym spekulatywnym
rynsztunku jako zwrot par excellence®.

»Humanizm dos¢ osobliwego rodzaju”

List o humanizmie, skierowany do Jeana Beaufreta, jest bodaj najdobitniejszym
$wiadectwem przetomu mysli Heideggera, stanowi tym samym swoisty dro-
gowskaz. Stalym punktem rozwazan listu jest zagadnienie bytu i bycia ,jako
ze humanizm to: rozwaza¢ i troszczy¢ sie, by czlowiek byl ludzki, a nie nieludz-
ki inhuman, to znaczy poza swoja istotg”'°. Filozof pyta: ,,gdzie wiec lezy czlo-
wieczenistwo cztowieka? Lezy ono w jego istocie. Ale jak i na jakiej podstawie
okresla si¢ istota cztowieka?”'’. Heidegger buduje, jak sam to okresla, ,,huma-
nizm do$¢ osobliwego rodzaju” (Yac. lucus a non lucendo), zmierzajac do ujecia
go w sensie ostatecznym. To tacinskie okreslenie ,las, bo nie I$ni (nie jasnieje)”
o paradoksalnej etymologii, kryje wlasciwie to, co dla ,logiki” pozostaje ukryte.
Trzeba zatem rozwaza¢ humanizm Heideggera poza logika, nie za$ w aspekcie
alogicznym, to jest ,,przemysle¢ logos i jego istote ujawniong u zarania myslenia,
znaczy raz wreszcie potrudzi¢ si¢ nad przygotowaniem takiego przemyslenia™'®.
Z pytania Beaufreta o to, w jaki sposéb mozna przywréci¢ sens stowu ,,huma-
nizm’, wynika, Ze dotychczasowe znaczenie uleglo dewaluacji, nalezy wigc po-
nownie rozwazy¢ jego mozliwo$¢ bycia, na nowo okresli¢ jego sens.

Niemiecki filozof wyjasnia: ,,Jest to humanizm, ktéry mysli czlowieczenstwo
czlowieka od strony jego blisko$ci wzgledem bycia”*®, doszukujacy sie¢ jego istoty
w dziejowosci jego ek-sistencji, przystugujacej jedynie czlowiekowi. Heidegger
tlumaczy te kwestie nastepujaco: ,,Ek-sistencja jest okresleniem tego, czym jest
czlowiek, ktéremu udziela si¢ prawda. [...] Zdanie »czlowiek ek-sistuje« nie jest
odpowiedzig na pytanie, czy czlowiek rzeczywiscie jest, czy nie jest, lecz odpo-
wiada na pytanie o »istote« czlowieka™. Ek-sistentia jest ekstatycznie rozumia-
ng istotg czlowieka, existentia za$ pojeciem metafizycznym, to jest actualitas dla
okreslenia do$wiadczanej rzeczywistosci.

Nazywajac czlowieka ,pasterzem bycia™, Heidegger ujawnia jego szcze-
gélne znaczenie, to znaczy, ze jest czym$ wiecej niz tylko bytem biologicznym,
poniewaz jest zwlaszcza istotg rozumna, ,bardziej pierwotnie i dlatego bardziej

5 Ibidem, s. 46-47.

'* M. Heidegger, List 0 humanizmie, s. 82.
17" Ibidem.

18 Ibidem, s 110-111.

¥ Ibidem, s. 104.

2 Ibidem, s. 89.

2 Ibidem, s. 93.
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>:

W swojej istocie istotnie”. Zamieszkujac w blisko$ci bycia, chroni zarazem jego
prawde, by byt moégt sie w nim ujawni¢ jako byt, ktérym czlowiek rzeczywiscie
jest, dostownie - by stal si¢ przeswitem (Lichtung) bycia (Dasein). Barbara Skar-
ga spostrzega, ze czlowiek ,,dzigki byciu mysli bycie rozumnie i chroni je. Ujmo-
wanie nie jest wigc zadng wlasno$cig dajaca si¢ badac z punktu widzenia biologii,
psychologii, nawet teorii poznania®”. Rozwazajac doniosty moment przeswitu,
twierdzi natomiast, Ze ta obecnos¢ ,moze by¢ epifania, odstonieciem, dotarciem
nie tyle do formy, ile do samego rdzenia bytu™*.

Skoro przeswit jest byciem, to ,w miare jak wy-darza sie przeswit bycia, by-
cie ob-darza sobg czltowieka™, ktore jest przeciez swiadectwem udzielenia si¢
samego bycia. Bycie nie jest jednak wytworem cztowieka, jest transcendens, jest
przekraczaniem i w przekraczaniu si¢ ukazuje. Ta swoista projekcja zostata rzu-
cona czlowiekowi przez bycie, dostownie istota ,przeswitywata” czlowiekowi,
tak jak wydarza si¢ to podczas wedrowki po gestym i ciemnym lesie. Istotny jest
ten moment, kiedy w koncu wkraczamy w przeswit, gdzie las jasnieje, rozjasnia
sie na granicy $wiatfa i cienia. Prze$wit, zapewniajgc blisko$¢ bycia, jest takze
krokiem ku przezwyciezeniu braku ,0jczyzny”, to znaczy wychodzeniem z za-
pomnienia o byciu. ,Brak ojczyzny staje si¢ losem $wiata. Stad jest konieczne,
by go mysle¢ od strony dziejéw bycia. [...] Ow brak udzielony zostal przez bycie
pod postacig metafizyki. Metafizyka utrwalila go, ukrywajac zarazem, Ze jest on
wladnie brakiem ojczyzny”*.

Budujac do$¢ osobliwg wizje humanizmu, Heidegger nie chcial wywyz-
szy¢ cztowieka nad inne byty, jak uczynit to klasyczny humanizm, ale zmierza
do przywrdcenia godnosci cztowiekowi w jego wolnym czlowieczenstwie, ktore
jest dalekie od tradycyjnego esencjalnego ujecia.

Spor o wykladnie bycia

Wiasciwie mozna by zapytaé, czemu stuzy spor o wykladnie bycia i poszuki-
wanie istoty czlowieczenstwa. Jak wspomniano wczesniej, Heidegger usiltuje
udzieli¢ odpowiedzi na szczegdlne pytanie, zadane przez Beaufreta, w ktérym
wladciwie zawiera si¢ to, co poszukiwane. Otdz mozliwe jest to jedynie na drodze
odrzucenia metafizyki, poniewaz

nie stawia [ona] pytania o prawde bycia, lecz nawet buduje przed nim bariery, w mia-
re, jak trwa z uporem w zapomnieniu o byciu. Jedynie takie myslenie, ktére doprowadza

9

2 Ibidem, s. 104.
% B. Skarga, Tozsamos¢ i réznica. Eseje metafizyczne, Krakow 1997, s. 46.
2 B, Skarga, Slad i obecnosé, s. 26.

25

M. Heidegger, List 0 humanizmie, s. 98.
¢ Ibidem, s. 102.

9
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do wejrzenia w problematyczng istote¢ humanizmu, sktania nas do tego, by takze istote
czlowieka mysle¢ bardziej pierwotnie?”.

Heidegger poszukuje zatem w humanum istoty czlowieka, to jest jego huma-
nitas, pierwotnego jej doswiadczenia. Nie zalezy ona jednak od samego czlowie-
ka, gdyz zostaje mu powierzona z gory jako ,gruntownikowi” i ,,straznikowi”
prawdy bycia. Wedle Heideggera

myslenie, ktére wychodzi od pytania o prawde bycia, pyta bardziej pierwotnie, niz moze
pyta¢ metafizyka. [...] My$lenie wcale nie przezwycieza metafizyki, gdy pnac sie w gore
wznosi si¢ ponad nig i gdzie$ tam dokonuje jej zniesienia, lecz gdy zstepuje w dot, w pobli-
ze tego, co najblizsze. Zejscie jest trudniejsze i bardziej niz wejscie niebezpieczne, zwlasz-
cza tam, gdzie cztowiek pobladzil w subiektywnos¢. Zejscie wiedzie do ubdstwa ek-sisten-
cji homo humanus. Osiagajac ek-sistencj¢ porzuca ono obszar homo animalis metafizyki.
[...] My$le¢ prawde bycia znaczy zarazem mysle¢ humanitas hominis humani*.

Niepokoj Heideggera budzila wizja czlowieczenstwa, ktéra wyrasta z prze-
ciwstawienia zwierzecia i cztowieka, na podstawie differencia specifica, to znaczy
miedzy rozumnym czlowiekiem w sensie cogito a nierozumnym zwierzeciem.
Sadzil ponadto, ze dotychczasowa pozycja metafizyki nie moze si¢ utrzymac, po-
niewaz czlowiek na jej podstawie nie dociera do swej prawdziwej istoty, jaka jest
bycie.

Humanistyczna wizja niemieckiego mysliciela jest gteboko filozoficzng kon-
cepcja i wynika z przekonania o katastrofie wspotczesnego $wiata. Gléwnym wi-
nowajcg czyni Heidegger wspolczesng cywilizacje techniczng, z ktdrej wytania
sie okreslony obraz rzeczywisto$ci. Krzysztof Michalski szkicuje wizje, w ktdrej
$wiat podlega ludzkiej ekspansji. Twierdzi: ,Istota techniki nie lezy w postepie
technicznym - lecz w takim zwigzku czlowieka i $wiata, w ktorym $wiat staje sie
materiatem do uporzadkowania ze wzgledu na czlowieka, cztowiek za$ - funk-
cjonariuszem takiego porzadku”®. Identyczne przekonanie, nadajgce cztowieko-
wi role wszechwladcy, przy$wieca takze nowoczesnej filozofii. Heidegger szuka
zatem innego sposobu bycia, poza technika, poniewaz pod jej postacia kryje si¢
europejska metafizyka. Sadzi, ze jedyna droga wyjscia z kryzysu humanizmu sta-
je sie diametralna zmiana dotychczasowego sposobu myslenia, tak by cztowiek
»ugodzony” prawda bycia staral sie by¢ odpowiedzialny za swoje ,,bycie w byciu”,
za swdj ,nowy sposdb bycia”

»Humanizm do$¢ osobliwego rodzaju” wywoluje jednak niemato kontrower-
sji, jesli zestawi¢ go z klasycznym pierwowzorem. Heidegger, pytajac o cztowie-
ka i dociekajac jego istoty, wbrew metafizyce, wlasciwie nie ucieka definitywnie
od humanizmu ugruntowanego antropologicznie. Dodatkowo, wyznaczenie

©

7 Ibidem, s. 107.
* Ibidem, s. 113-114.
# K. Michalski, Heidegger, [w:] M. Heidegger, List o humanizmie, s. 18.
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czlowiekowi doniostej funkcji wobec bycia moze budzi¢ watpliwos¢, poniewaz
czlowiek zostaje wywyzszony do ponadboskiego i ponadludzkiego wymiaru.
Pewne jest natomiast, ze filozof kaze wierzy¢ w to, co niedostepne, czego zoba-
czy¢ sie nie da, co nie objawi si¢ jako fenom. Innymi stowy, kaze sta¢ w przeswicie.

Filozof przecenia mozliwoséci cztowieka, uwazajac, Ze moze on dochodzi¢
do istoty czlowieczenstwa niejako in statu nascendi. Wstuchiwanie si¢ w za-
wolanie mowy bycia, by na tej podstawie dokona¢ aktu definitywnego wyjscia
poza ramy tradycji i kultury, oznacza przeciez zawierzenie niewidzialnej sile.
Wspolczesnie cztowiek chetniej szuka swej godno$ci w empirycznym doswiad-
czaniu bycia niz w jego mglistej istocie. Wynika to z oczywistego dos¢ powodu,
iz wspolczesnie w filozofii docenia sie jej aspekt praktyczny, a nie abstrakcyjne
zapytywanie o bycie. Mozna wigc podawa¢ w watpliwo$¢ nastepujacy teze Hei-
deggera: ,,Inny poczatek jest bardziej Zrédtowym przejeciem skrytej istoty filo-
zofii, istoty, ktora sama wyplywa z istoty Bycia i stosownie do czystosci zrodta
pozostaje blizsza istocie rozstrzygniecia [kwestii] myslenia Bycia™. Okreslajac
czlowieczenstwo wedlug gléwnego kryterium Dasein, Heidegger tworzy w zasa-
dzie elitarng koncepcje, co przeciez czynit dotychczasowy humanizm.

Jednocze$nie trzeba pamigtaé, ze autor Bycia i czasu pomija tak wazne za-
gadnienia (cho¢by dla koncepcji oswieceniowej), jak znaczenie tradycji kultu-
rowej, ksztalcenia i wychowania oraz warto$ci uniwersalnych. Nie daje bowiem
zadnych wskazéwek co do regul czy praw (w tym prawa moralnego), jak zy¢
i postepowacl. Ten zarzut fatwo jednak znie$¢ argumentem, Ze przeciez zyjemy
i myslimy w nowym paradygmacie, stad absolutyzm filozoficzny, dogmatyzm,
czy normatywno$¢ w zakresie szeroko pojetej etyki nie stanowia conditio sine
qua non.

Peter Sloterdijk w odpowiedzi na List o humanizmie Heideggera, ktory trak-
tuje jako list skierowany do przyjaciol, dostrzega potrzebe ponowienia pytania
o sens humanizmu. Twierdzi, ze szkolny czy tez edukacyjny model humanizmu

dobiegl konca, poniewaz nie da si¢ diuzej utrzymac iluzji, ze wielkie struktury polityczne
i ekonomiczne mozna zorganizowa¢ wedlug przyjaznego modelu towarzystwa literackie-
go. [...] Fenomen humanizmu zastuguje dzi$ na uwage przede wszystkim dlatego, ze przy-
pomina on — cho¢by nawet w zawoalowany i kfopotliwy sposob — o tym, iz ludzi w wysoko
rozwinietej kulturze absorbuja wciaz dwie potegi edukacyjne réwnocze$nie — nazwijmy je
tu dla pewnego uproszczenia po prostu wptywami hamujacymi i pozbawiajacymi hamul-
cow [...] pomiedzy tendencjami bestializujacymi i poskramiajacymi?'.

Budujac doktryne czysto filozoficzng, pozbawiong metafizycznej wyklad-
ni, Heidegger przyczynia si¢ z pewnoscia do poglebienia teoretycznego za-
metu i wpisuje sie¢ w kryzys mysli humanistycznej. Cho¢ trzeba réwnoczesnie

* M. Heidegger, Przyczynki do filozofii (z wydarzenia), przel. B. Baran, J. Mizera, Krakow 1996, s. 398.

31 P. Sloterdijk, Reguly dla ludzkiego zwierzyrica. Odpowiedz na Heideggera list o humanizmie, przel.
A. Zychlinski, ,,Przeglad Kulturoznawczy” 2008, nr 4, s. 43-44.
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podkresli¢, ze kryzys ma swoja przyczyne w naszym przyzwyczajeniu do sta-
bilnosci, jakg dawala my$l klasyczna. Heidegger widzi istote cztowieka bardziej
zrédlowo, powracajac do tego, co ukryte. Daje jednoczesnie powdd, aby pona-
wiaé pytania dotyczace istoty klasycznego humanizmu, a co za tym idzie, przy-
stosowywac go do wspotczesnych realiéw, rozumiec go jako ciaglosé.

Inng kwestig do rozwazenia pozostaje watpliwos$¢, ktdra w doé¢ zjadliwy spo-
sob wyraza Peter Sloderdijk, twierdzac, ze

zupelnie niejasne pozostaje na razie, jak miataby by¢ ukonstytuowana spotecznosé¢ zto-
zona z sgsiadéw bycia - trzeba uja¢ ja chyba, nim ukaze sie co$ wyrazniejszego, jako nie-
widzialny kosci6l rozproszonych jednostek, z ktorych kazda na swoj sposéb nastuchuje
na potege, i czeka na stowa, w ktérych oznajmione bedzie to, co méwiacemu daje do po-
wiedzenia sam jezyk™.

Roéwnie ironicznie traktuje wizje spoleczenstwa skladajaca sie z samych de-
konstrukcjonistéw czy uczniéw Emmanuela Levinasa. By¢ moze juz tylko archi-
warijusze, przetrzasajacy zakurzone ksiegozbiory, skupig si¢ nad zagadka jeste-
stwa, by to, co istotne, nie ulegto zapomnieniu.

Andrzej Kapusta, jak sie wydaje, zajmuje stanowisko bliskie filozofii Sloter-
dijka, zwraca bowiem uwage, ze ,,mysl Heideggera nie daje nam odpowiedzi,
jak zy¢ w autentycznej spolecznosci, nie wnosi dialogicznego i komunikacyj-
nego wymiaru w zycie polityczne. Nawet kiedy filozof méwi o spoleczenstwie,
to wypowiedzi maja charakter ogdlnikowy i niejasny”®. Bez watpienia nie jest
to odosobniony zarzut. Potwierdza on wszakze nasze przyzwyczajenie do stare-
go paradygmatu, a tym samym wyzwala koniecznos$¢ zmiany dotychczasowego
sposobu mys$lenia.

Przedstawiajac w Byciu i czasie cel opracowania kwestii bycia, Heidegger
stwierdza, ze ,czym innym jest snu¢ opowies¢ o bycie, a czym innym ujmowac
go w jego byciu. Dla tego ostatniego zadania nie dostaje zwykle nie tylko stow,
ale przede wszystkim »gramatyki«™. Najlepszym dopelnieniem wcze$niejszej
myéli jest fragment wienczacy List o humanizmie:

Myslenie zbiera mowe w prosta opowies¢. Mowa ta tak jest mowa bycia, jak chmury
chmurami nieba. My$lenie pozostawia swa opowiescig niepozorne bruzdy w mowie. [...]
Nadszedt czas, by odzwyczajono si¢ przecenia¢ filozofi¢ i zbyt wiele od niej wymagac.
W dzisiejszej biedzie $wiata trzeba mniej filozofii, a wigcej dbalosci o my$lenie, mniej lite-
ratury, a wiecej troski o litere®.

32 Ibidem, s. 49.

3 A. Kapusta, Heidegger i Foucault: mysliciele wspélczesnego antyhumanizmu, [w:] Humanizm. Tra-
dycje i przysztosé, red. T. Szkotut, Lublin 2003, s. 100-101.

* M. Heidegger, Bycie i czas, s. 49.
% M. Heidegger, List o humanizmie, s. 126-127.



Heideggerowska droga od ontologii fundamentalnej do etyki 51

1.2. Etyka zrodlowa - problem ugruntowania

Kontrowersje dotyczace wizji humanizmu ewokujg réwnoczesnie pytanie o to,
jak dana koncepcja scala si¢ w okreslonym etosie. W przypadku Martina Hei-
deggera kazda préba badania jego filozofii pod okreslonym katem jest ryzykow-
nym przedsigwzieciem®. Problem etyki nie stanowil gléwnego przedmiotu jego
filozoficznych rozwazan, cho¢ z pewnoécig nie mozna marginalizowaé znaczenia
jego mysli w zakresie przemian wspolczesnej etyki. Heideggerowska koncepcja
etyki nie objawia sie jako normatywny, koherentny konstrukt czy scalony system,
jest raczej rozproszong koncepcjg, podejmujaca problem czlowieka w aspekcie
kryzysu metafizyki jako przesilenia, ktérego — zdaniem Heideggera — do$wiad-
cza filozofia europejska.

Znamienne jest jednak to, ze w mysli Heideggera etyka zaczyna si¢ wlasciwie
wraz z pytaniem o bycie. Istota ontologii fundamentalnej to przeciez grunt etyki.
Zdaje sie, ze filozof wbrew pierwszym reakcjom po wydaniu Bycia i czasu, ktore
pomawialy go o unicestwianie etyki, w rzeczywistosci niweluje sztuczna granice
pomiedzy ontologia i etyka, dajac temu pelny wyraz w Liscie o humanizmie:

nazwa ,etyka’ mowi, Ze zastanawia si¢ ona nad pobytem czlowieka, to myslenie, ktore
myséli prawde bycia jako Zrédtowy zywiol czlowieka jako kogo$ ek-sistujacego, jest juz
w sobie pierwotna etyka. My$lenie to jednak nie dlatego dopiero jest etyka, ze jest ontolo-
gia. Ontologia bowiem mysli zawsze i wylacznie byt w jego byciu. Dopoki jednak nie jest
myslana prawda bycia, wszelka ontologia pozostaje bez fundamentu®.

Pytanie Beaufreta o to, kiedy filozof napisze etyke, jest wlasciwie zbyteczne.
Etyka towarzyszy bowiem mysli Heideggera niemal od samego poczatku, to jest
od pracy nad Byciem i czasem, ktdra ma charakter niejednoznaczny, domaga si¢
zatem interpretacji.

Analogicznie, dwie fazy drogi filozoficznej Heideggera, opisane powyzej
w aspekcie rozwazan dotyczacych sposobu myslenia bycia, przenosza si¢ takze
na poszukiwanie etycznych fundamentéw. Ewolucje etycznej koncepcji wnikli-
wie analizuje Krzysztof Stachewicz w ksigzce Problem ugruntowania moralnosci.
Studium z etyki fundamentalnej®.

3 Analizy dotyczace etycznej wymowy w myéli filozoficznej Heideggera dowodza wielu rozbiezno-
$ci. Z jednej strony pomawia sie filozofa o amoralizm, nihilizm, z drugiej przypisuje mu sie nieoceniony
wktad w budowanie nowoczesnej etyki. Dokladniej ten problem omawia: K. Stachewicz, Problem ugrun-
towania moralnosci. Studium z etyki fundamentalnej, Warszawa 2006.

7 M. Heidegger, List o humanizmie, s. 119.

% Zob. K. Stachewicz, Problem ugruntowania moralnosci...
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Problem winy i sumienia

Rzeczywiscie, trzeba przyzna¢, ze w okresie Bycia i czasu pojawiaja sie w filo-
zofii Heideggera okre$lenia implikujace wyraznie etyczne zabarwienie, takie jak
na przyklad sumienie, wina, autentycznos¢, upadanie, nie-waznos¢, jednak nie
stanowig one gruntu dla etyki normatywnie rozumianej. Wynika to ze zmiany
ich dotychczasowego znaczenia. Idac tym tropem, mysliciel pojmuje wyzej wy-
mienione pojecia w aspekcie Dasein, nadajac im znaczenie ontologiczne. Su-
mienie staje si¢ wezwaniem jestestwa do bycia Soba (Selbstseinkionnen), to jest
do najbardziej autentycznego sposobu bycia: cho¢ nieistniejacym, to jednak
uobecniajgcym sie. Otwarto$¢ jestestwa na samo siebie, zew ku wlasnemu
sobie (auf das eigene Selbst) to synonimy sumienia, nierozerwalnie taczace si¢
z ,pozwaniem ku najbardziej wlasnemu byciu winnym™. Wine rozumie Hei-
degger jako egzystencjalno-ontologiczny fundament sumienia. Stad fenomen
posiadania sumienia ,jest raczej najbardziej pierwotng egzystencjalng przestan-
ka mozliwosci faktycznego stania si¢ winnym™. Pierwotnie pojeta wina niejako
ewokuje w ogdle mozliwo$§¢ przezywania faktycznej winy przez czlowieka. Su-
mienie zatem przyzywa go do powrotu ku samemu Sobie z zatracania w Si¢ (das
Man), do upadania Sie ku swej najbardziej zréodlowej moznosci bycia. Dasein
jako rzucony w $wiat projekt, ma zrozumie¢ swa nie-wazng podstawe. Trzeba
wyjasni¢, ze to ,,nie” nie oznacza nieistnienia czy nieobecnosci, lecz konstytuuje
samo rzucenie cztowieka®.

Z ontologii fundamentalnej wylania si¢ etyka rozumiana Zrédtowo, przed-
-etycznie, dostownie fundamentalnie. Wylania si¢ z tego mysl, jak twierdzi
Krzysztof Stachewicz, ze: ,,Czlowiek bytujacy ku prawdzie bycia jest bowiem
- w najbardziej fundamentalnym sensie — bytem moralnym, etycznym™*2. Tak
przygotowany aparat pojeciowy w Byciu i czasie stuzy Heideggerowi jako podsta-
wa do dalszych rozwazan.

Przeciw etyce warto$ciujacej

Stuszne jest spostrzezenie, Ze etyka Bycia i czasu ma charakter formalny, a Hei-
degger nie dostrzega w tym okresie cztowieka przez pryzmat wartosci. Nie ozna-
cza to jednak pustki aksjologicznej czy nihilizmu, ale raczej probe poskromienia
metafizyki w jej warto$ciujacym, uprzedmiotowiajacym aspekcie. Zwazywszy,
ze warto$ci realizujg si¢ poza byciem, poglebia si¢ tym samym zapomnienie
prawdy bycia — jej etycznego Zrédla. Wszelkie komentarze Heideggera w tej

¥ Por. M. Heidegger, Bycie i czas, s. 339 i 370.
9 Ibidem, s. 362.
4 Zob. Ibidem, s. 358-361.

# K. Stachewicz, Problem ugruntowania moralnosci..., s. 93.
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kwestii przybieraja forme nieustajacego myslenia przeciwko wartoéciom, ktore
pojmowane sg w sposob metafizyczny. Oznacza to, ze

przedfenomenalna podstawa zostaje prawdopodobnie przeoczona. W tym zagadnigciu
bytu jako ,rzeczy” (res) tkwi juz bowiem implicite pewna zalozona z géry charakterysty-
ka ontologiczna. [...] Wartosci s obecnymi okreslnikami pewnej rzeczy. Wartoéci maja
ostatecznie ontologiczne Zrédlo wyltacznie w uprzednim zatozeniu rzeczywisto$ci rzeczy
jako warstwy fundamentalnej. Juz przedfenomenologiczne do$wiadczenie ukazuje jednak
w bycie domniemanym jako rzecz cos, czego poprzez rzeczowos¢ nie da si¢ w pelni zrozu-
mie¢. Bycie rzeczowe wymaga wiec uzupelnienia®.

Warto jednak podkresli¢, ze Heidegger nie niweluje fenomenologicznej etyki
warto$ci, rozumianej jako ludzkie doswiadczenie moralnosci. Przypomina jedy-
nie, ze nie mozna szuka¢ ugruntowania moralnosci w ontologii. Jej grunt tkwi
w ,,sobosci’, ktéra nakazuje cztowiekowi dazenie do realizacji wlasnej mozliwo-
$ci bycia, innymi stowy — do bycia soba.

Powyzsze tezy s3 zgodne ze stanowiskiem Radostawa Strzeleckiego, ktory
poszukuje etycznej wymowy Bycia i czasu, lokalizujac ja w Zrédtowym ukonsty-
tuowaniu Dasein, to jest projekcji, mozliwosci bycia i otwartosci jestestwa jako
ontologicznej wyktadni*.

Po ,,zwrocie” zagadnienie etyki przybiera natomiast daleko bardziej skrystali-
zowany wymiar. Ukazuje miedzy innymi, iz myslenie zwrdcone przeciw wartos-
ciom nie dazy do ich unicestwienia, lecz wskazania, iz w rzeczywistosci odbiera-
ja one warto$ciowanej rzeczy jej godnos¢. W tej kwestii stanowisko Heideggera
pozostaje niezmienne, ulega jednak dookresleniu. W Liscie o humanizmie filozof
dochodzi do nastepujacego stwierdzenia:

Wszelkie warto$ciowanie, nawet wtedy, gdy wartosciuje pozytywnie, stanowi subiektywi-
zacj¢. Nie pozwala ono bytowi - by¢. Pozwala jedynie na to, by byt mial wazno$¢ jako jego
przedmiot. [...] Myslenie wedlug warto$ci jest tu i wszgdzie najwigkszym bluznierstwem,
jakie mozna pomysle¢ przeciwko byciu. My$le¢ przeciw wartosciom wcale wiec nie znaczy
bi¢ w beben bezwartoéciowosci i marnosci bytu, lecz znaczy: wbrew subiektywizacji bytu,
ktéra czyni z niego przedmiot jedynie, stawia¢ przed my$lenie przeswit prawdy bycia®.

Etyka jako zadomowienie
Heideggerowska etyka zdecydowanie odwraca sie od klasycznego jej ujecia. Fun-

damentoéw etyki wedlug niemieckiego filozofa nalezy bowiem szuka¢ zrédlowo.
Warto zada¢ pytanie, czym dla niemieckiego mysliciela jest samo pojecie etyki.

4 Ibidem,s. 871127.

“ Zob. R. Strzelecki, Podstawowe ontologiczne ukonstytuowanie Dasein, [w:] Ethos i wolnosé. W po-
szukiwaniu etycznej wymowy ,,Bycia i czasu” Martina Heideggera, Krakéw 2006, s. 9-36.

% M. Heidegger, List o humanizmie, s. 111.
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Otdz etyka jest stalym miejscem zamieszkania, zadomowienia. Znaczenie to jest
wywiedzione wprost z greckiego ethikd od ethos. Wymaga to sformutowania
kolejnego pytania o to, gdzie tkwi domostwo bycia wedlug Heideggera. Tkwi
ono w mowie, ktéra ujawnia to, co niewypowiedziane, ale pomyslane. Filozof

wyjasnia:

Mowa, stosownie do swej istoty, jest wydarzonym z bycia i byciem przepojonym domo-
stwem bycia. Stad jest tak wazne, aby istote mowy mysle¢ od strony jej zgodno$ci z byciem
- zgodnodci, ktdrg nalezy myslec jako schronienie istoty ludzkiej*.

Przywolujac maksyme Heraklita, ze ,wlasciwoscig cztowieka jest jego dai-
monion”, Heidegger wyjasnia, ze wlasnie w niej zawiera si¢ istota etosu. Otdz
nalezy to rozumie¢ w taki sposob, ze czlowiek staje sie¢ odpowiedzialny wobec
bycia. Stojac w przeswicie, otwiera si¢ na mowe bycia i znajduje swoj etyczny
dom. Jedynie czlowiek ma mozliwo$¢ ustosunkowania si¢ wobec bycia, ujawnia-
nia przez to prawde bycia. Dzieki temu ma takze dostep do pre-etycznych funda-
mentow. Czlowiek jest zakorzeniony w etosie i w tym zakorzenieniu odnajduje
swojag powinnos¢ — sasiadujgc z byciem jest straznikiem prawdy jako swego eto-
su i fundamentalnego Zrédla wartosci.

Trzeba przyzna¢, ze Heidegger jest daleki od wskazywania norm czy regut
postepowania, wytyczania prostych drog, dlatego etyka tak rozumiana nie moze
dostarcza¢ gotowych schematéw. Wynika to miedzy innymi z przekonania my-
Sliciela o katastrofie wspdtczesnego $wiata, poddanego metafizycznej wykladni.
Filozof powraca w swoich rozwazaniach do europejskiego kryzysu lat trzydzie-
stych XX wieku, zagubienia cztowieka i zwatpienia w dotychczasowe hierarchie
warto$ci. Dlatego przemysélenie etyki zrédlowo staje sie fundamentem do odbu-
dowania istotowego czlowieczenstwa czlowieka. Heidegger w Liscie o humani-
zmie stwierdza:

Wiezi, jakg zawdzigczamy etyce, trzeba po$wieci¢ cala naszg troske, gdy czlowiek techniki,
wydany na lup masowosci, nie moze inaczej osiaga¢ godnej zaufania stabilnosci, jak tylko
gromadzac i porzadkujac caloksztalt swych planéw i dzialan odpowiednio do techniki®.

1.3. Myslenie jako etyczna postawa interpretacyjna

We wspomnieniach uczniéw Heideggera wciaz powracajg te same spostrzeze-
nia dotyczace jego do$¢ szczegolnej metody interpretacyjnej, zgodnie nazywa-
nej mysleniem. Wedle filozofa istotna jest zmiana stosunku do samego myslenia,

% Ibidem, s. 95-96.
7 Ibidem, s. 115.
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co wymaga ponownego zastanowienia sie nad jego istotg. Chodzi przede wszyst-
kim o to, Ze w konfrontacji z innym sposobem myslenia mozemy zobaczy¢ wias-
ny punkt widzenia i uja¢ go problematycznie. Co wiecej, pozwala to zda¢ sobie
sprawe, ze myslenie zawsze rozgrywa si¢ w obszarze bycia, pomaga tym samym
w dostrzezeniu istoty rozwazanego problemu. Filozofia myslenia to sztuka py-
tania i trwania w pytaniu, bez dogmatu, fatwych odpowiedzi czy préby opano-
wywania $wiata, budowania normatywnych praw. Hans Georg Gadamer opisuje
te metode jako do$wiadczanie wielkiej prawdy hermeneutycznej. Mozna pokusi¢
sie o stwierdzenie, ze filozoficzna sztuka interpretacji Heideggera jest postawa
mys$lenia, sposobem bycia szczegélnym, bo Zrédlowym, a przez to etycznym.
Myslenie, ukazujgc prawde bycia, musi schodzi¢ w doél, do samej istoty, przez
to my$li humanitas hominis humani. Tak rozumiane myslenie jest droga, nie-
przerwanym procesem, ciagloscia, niewyczerpanym trwaniem.

W tekscie Co to znaczy myslec? (Was heisst Denken?, 1952) Heidegger sta-
wia teze, iZ zaczynajac samodzielne myslenie, docieramy do tego, czym ono rze-
czywiscie jest. Rozumienie rozwija si¢ bowiem tylko w mysleniu, trzeba zatem
wykaza¢ gotowos¢ do podjecia wysitku. Innymi stowy, trzeba trwaé w drodze
ku temu, co daje do myélenia. Sama istota myslenia zjawia si¢ jednak w postaci
bycia jako obecnoéci, $ladu. Filozof rozumie te kwesti¢ nastepujaco:

Na ile ujmujemy byt w jego byciu, jak dalece — méwigc nowoczeénie — przedstawiamy
przedmioty w ich przedmiotowosci — juz myslimy. [...] Istotowy rodowdd bycia bytu nie
jest myslany. To, co wlasciwie jest do-myslenia, utrzymuje si¢ w oddaleniu. Nie jest ono
jeszcze dla nas godne-myslenia. Stad nasze myslenie nie dotarto jeszcze wlasciwie do swe-
go zywiolu. Jeszcze nie myslimy wlasciwie. Dlatego pytamy: co znaczy mysle¢?*s.

Bezsprzecznie, zywiotem myslenia jest pytanie. Nie chodzi o to, by nie da-
wa¢é odpowiedzi, jednak zadawane pytania pozwalaja dociera¢ glebiej, do same;j
istoty problemu. Rzecz podobnie si¢ ma w sztuce portretowania®. Portret, po-
dobnie jak tekst, jednoczesnie otwiera tajemnice i jg skrywa. Aby odda¢ jak naj-
wierniej czyj$ wizerunek, trzeba najpierw dotrze¢ do glebi portretowanego czto-
wieka, do samego rdzenia, probowal zglebi¢ tajemnice, ktéra skrywa sie poza
tym, co zewngtrzne. Wedle Heideggera lektura tekstu musi dociera¢ dalej niz
stowa albo - jak twierdzi Barbara Skarga — musi sta¢ si¢ przemocs, zagarnie-
ciem tajemnicy dla siebie. Interpretacja tekstu staje si¢ dzieki temu wychodze-
niem z niemocy poznania. Jest bowiem swoistg droga od egzegezy zycia i $wiata
do odkrywania mozliwosci bycia, ktéra implikuje tekst. Hermeneutycznie pojeta
interpretacja jest tym samym postawg poznajgcego podmiotu, indywidualnym
modelem lektury.

* M. Heidegger, Co znaczy myslec?, s. 160.
# B. Skarga, Slad i obecnosé, s. 56-57.
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W Byciu i czasie®® Heidegger ujmuje te kwestie jako kofo hermeneutyczne,
to jest ruch od przed-rozumienia (Vorverstindnis) do rozumienia. Rozumienie
powstaje przy tym w horyzoncie wstepnego, uprzedniego rozumienia. Niemie-
cki mysliciel daje temu wyraz w nastepujacym spostrzezeniu:

W wykladni rozumienie nie staje si¢ czym$ innym, lecz sobg samym. Wykladnia ma eg-
zystencjalne ugruntowanie w rozumieniu; to ostatnie nie powstaje dzigki niej. Wyktadnia
nie polega na przyjeciu do wiadomosci czegos$ rozumianego, lecz na opracowaniu mozli-
wosci zaprojektowanych przez rozumienie®'.

Trzeba tutaj zaznaczy¢, ze interpretacja i wykladnia sg tozsame w mysli
filozofa.

Kolo hermeneutyczne jest podstawowym sposobem bycia-w-§wiecie, kto-
re dokonuje si¢ wtasnie w rozumieniu. Przedrozumienia natomiast nie mozna
utozsamiac z przestanka samego rozumienia, jest bowiem jego nieusuwalnym,
ontologicznym warunkiem, prestruktura. Jest przedpojeciowe, bo poprzedza
poznanie i wiedze. Mozna s3dzié, ze przedrozumienie zawiera w sobie wszelkie
przeswiadczenia podmiotu, bedgce wynikiem zakorzenienia w kulturze, historii,
miejscu i jezyku. Ogrania ono ponadto indywidualny $wiatopoglad i osobiste
doswiadczenia cztowieka, ale takze zainteresowania oraz uwarunkowania oso-
bowe, takie jak temperament, wrazliwo$¢ czy ple¢. Przedrozumienie to wstepna
wiedza - jednak nie w sensie naukowym - z ktérg podmiot przystepuje do badan
i interpretacji.

Heidegger wyrdznia trzy podstawowe struktury wykladni. Wstepny za-
sOb (Vorhabe) jest pierwsza z nich, czyli caloksztaltem powigzan $wiata, ktore
o$wietlajg dang rzecz i ewokujg postrzeganie, a przez to i rozumienie. Dru-
ga to wstepny oglad (Vorsicht), charakteryzujacy si¢ dopasowywaniem tego,
co zostalo zrozumiane we wstepnym zasobie, do interpretacji. To znaczy, ze jest
dostosowaniem si¢ do okre$lonego punktu widzenia, z ktérego wylania sie in-
terpretacja. Wreszcie trzecia jako wstepne pojecie (Vorgriff) uruchamia siatke
poje¢, ktorg naklada sie na to, co juz jest zrozumiale. Rozumienie zawsze jest
jako$ usytuowane i nastrojone w kontekscie projektu bycia. Stosunek przed-
-rozumienia i rozumienia jest wigc réwnoczeénie relacja horyzontu rozumienia
i projektu. Wedlug Heideggera w kole ukrywa si¢ pozytywna mozliwos$¢ najbar-
dziej zrodtowej wiedzy. Wydobywamy te pierwotng mozliwo$¢, kiedy rozumie-
my, ze naszym podstawowym zadaniem jest niedopuszczanie, by fundamentem
interpretacji staly sie domniemania, przewidywania, prekoncepcje, rozumiane
jako fantazje, czy obiegowe wyobrazenia. Interpretacja uprawomocnia si¢ w ru-
chu powrotnym, gdy schodzimy do istoty, nie za$ gdy pniemy sie w goére. W Dro-
gach lasu Heidegger podkresla, ze droga w znaczeniu Kehre zmusza cztowieka

% M. Heidegger, Bycie i czas, s. 190-197.
5! Ibidem, s. 190.
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do zawracania, wchodzenia na tereny nieuczeszczane i mierzenia sie z wysokos-
cig. To stanowi podstawe interpretacji pojetej etycznie jako odpowiedzialnos¢
i $wiadomo$¢ bagazu. Interpretator wnosi je bowiem wraz z przystepowaniem
do interpretacji w postaci przedrozumienia.

Wedtug Michata Januszkiewicza Heidegger proponuje rozumiejacy model
lektury, zakorzeniony w egzystencji, ktdrej podstawa jest interakcja lub dyspo-
zycja interpretacyjna. Interpretator jest podmiotem aktywnym, ktéry na dro-
dze interpretacji dokonuje aktualizacji tekstu. Podtrzymuje dzigki temu jego
zywotno$¢ przez proces aktywnej lektury. W procesie czytania i interpretacji
»dzielo przekracza jednak swoj rzeczowy charakter, dopiero teraz, wyprowa-
dzone ze swej »wsobno$ci« istnieje naprawde — urzeczywistnia si¢ bowiem po-
przez lekture i wykladnie, czyli aktywno$¢ czytelnika, wplata si¢ w egzystencje
odbiorcy”. Pozwala to stwierdzi¢, ze wszystko, co objawia si¢ podczas lektury
tekstu, nie jest dane wprost. Sam czytelnik generuje doswiadczenie hermeneu-
tyczne, ktore polega na projektujacym rozumieniu dzieta.

W ujeciu Heideggera koto hermeneutyczne jest otwartg i dynamiczng struk-
turg, nie zas domknieta, powtarzalng cyklicznoscia, dlatego istotne jest ,,nie tyle
wydobycie sie z owego kola, ile odpowiednie wen wejécie. To kolo rozumienia
nie jest kregiem, po ktérym porusza si¢ dowolnego rodzaju poznanie, lecz stano-
wi wyraz egzystencjalnej prestruktury samego jestestwa™>. Filozof sadzi, ze ca-
to$ciowa interpretacja jest jedynie projekcja, w ktorej jestestwo skrywa sie za jej
cze$cig, przez co staje sie niewidoczne. Dzigki przedrozumieniu mamy szanse,
by dokona¢ jego krytycznej rewizji czy reinterpretacji, poniewaz u$wiadamia
ono kilka istotnych kwestii. Ot6z zadna interpretacja nie jest bezzalozeniowa,
a poznawanie rzeczywistosci nie sprowadza si¢ do czystego poznania w sensie
episteme. Rozumienie jest zatem zawsze zapo$redniczone w przedrozumieniu,
co z kolei stanowi fundament dla rozumienia.

Wstepne rozumienie jest naturalne, nalezy bowiem do sfery przedpojecio-
wej, tj. Dasein, ktore samo w sobie jest niejako (samo)rozumieniem i ukazuje
réwnoczesnie horyzont tego, kto interpretuje. Interpretacja nie sprowadza si¢
do okreslonej procedury, ale jest uwarunkowana ontologicznie w ludzkiej fak-
tycznodci i nastrojeniu, ktére Heidegger ttumaczy jako otwarto$¢ wobec $wiata.
Tak rozumiane do$wiadczenie hermeneutyczne podkresla podmiotowy charak-
ter interpretacji. Kolo hermeneutyczne ujawnia zatem sytuacje tego, kto poznaje,
wydobywajgc najbardziej ludzki aspekt rozumienia. Oznacza to, ze daje wglad
w bytowanie, sposob bycia, a §cislej etos. Zdaniem Heideggera dzieto — nieza-
leznie od tego, czy mowa o tekscie, czy dziele sztuki — wprowadza czlowieka
w przestrzenie fundamentalne, Zrédlowe. Umozliwia jednoczesnie zobaczenie
prawdy bycia, gdyz ja odslania, a na tym polega istota sztuki*. Implikuje takze

52 M. Januszkiewicz, W-koto hermeneutyki literackiej, Warszawa 2007, s. 59.
M. Heidegger, Bycie i czas, s. 196.
5 Por. M. Heidegger, O Zrédle dzieta sztuki, przel. L. Falkiewicz, ,,Sztuka i Filozofia” 1992, nr 5.



58  Heideggerowska droga od ontologii fundamentalnej do etyki

sytuacje etyczna, poniewaz wzmaga potrzebe wstuchania si¢ w to, co si¢ ujaw-
nia nie wprost. Zachodzi tym samym potrzeba rozumienia. Jedynie jezyk moze
by¢ podstawg wiezi hermeneutycznej miedzy cztowiekiem a byciem. Wedlug
Heideggera moéwienie jest stuchaniem, a takze od-powiadaniem w odrdznieniu
od ,gadaniny”. Ta nie ujawnia istoty, to znaczy domostwa bycia, ale objawia sie¢
przez subiektywne ,,ja’, ,,moje’, ,,Si¢”. ,Gadanina” jest po prostu ,mys$leniem wy-
korzenionym’, odpowiedzialnym za utrate wiezi z wlasnym byciem.

Gadamer we wspomnieniach z Heidelbergu, opisujac wspdlng wedréwke
intelektualng z Heideggerem, wskazuje jednoczesnie na myslenie jako metode
interpretacyjng. Twierdzi: ,,Czasami rozmowa udawala sie, a to znaczy, ze bylo
sie zabieranym na wedréwke myslenia i nie schodzilo sie z drogi. Tylko kto$, kto
idzie razem, wie, ze jest jaka$ droga”*.

W kontek$cie powyzszej wypowiedzi, stuszne jest twierdzenie Krzysztofa Mi-
chalskiego, ze

Heidegger uczy nas pytac, ale nie uczy pytan. Pytanie zadane przez Heideggera i powtorzo-
ne przez kogo$ innego nie s juz tymi samymi pytaniami. [...] Kontynuowa¢ Heideggera
to znaczy: zacza¢ wszystko od poczatku. Najwiekszg czes¢, jaka mozna oddaé temu mysli-
cielowi [...] oddaje si¢ mu zaczynajac mysle¢ samemu®.

Myslenie wymaga zatem interpretacji.

Rozwazanie filozofii Heideggera w trzech aspektach (problemu bycia, moz-
liwej etyki i my$lenia jako postawy interpretacyjnej) pokazuje, ze wcigz oscylu-
ja one wokol tych samych poje¢ — rozumienia, interpretacji i myslenia. Zagad-
nienia te skierowane sg przeciez na problem pewnego sposobu bycia. Dlatego
na pytanie zadane przez Paula Ricoeura o to, jaki jest sposdb bycia bytu, ktéry
istnieje przez rozumienie — cytowanego na poczatku tego rozdzialu - trzeba od-
powiedzie¢ jednoznacznie: jest to bycie interpretujace, wynikajace z uprawiania
okreslonego sposobu myslenia, rozumianego jako otwartos$¢, faktycznosé i au-
tentyczno$¢. Mowa tu o rozumnym sposobie bycia i etycznej, bo zrodtowej inter-
pretacji rzeczywisto$ci, ktora sprowadza sie do odkrywania wlasnej egzystencji.
Przy jednym zalozeniu jednak, Ze to cztowiek dokonuje tej ztozonej operacji ro-
zumienia, bo jako jedyny jest powolany, aby odkrywa¢ prawde bycia.

Interpretacja, rozumiana jako projekt myslenia, postuzy w dalszej czesci za przy-
kiad odkrywania prawdy tekstu na drodze etycznych pytan. W modelach lektury
zostanie przedstawiona interpretacja na podstawie powiesci Malowany ptak Je-
rzego Kosinskiego.

* H.G. Gadamer, Moja droga do filozofii. Wspomnienia, przet. J. Wilk, Wroctaw 2000, s. 167.
56 K. Michalski, Heidegger i filozofia, [w:] Filozofia wspétczesna, s. 146-147.
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KONCEPCJA HUMANIZMU INNEGO
CZLOWIEKA EMMANUELA LEVINASA.

ODPOWIEDZIALNOSC W FILOZOFII
PIERWSZEJ

The end of humanism, end of metaphysics, the death of man,
death of God (or death to God!): apocalyptic ideas or intellec-
tual high-society slogans. Typical of such manifestations of
Parisian taste, and distaste, these notions take hold with tyran-
ny of the latest craze, but are soon reduced to bargain prices and
downgraded.

E. Levinas!'

Mysél Emmanuela Levinasa, francuskiego filozofa litewsko-zydowskiego po-
chodzenia, stanowi §wiadectwo silnych inspiracji, jakie czerpal on z prac dia-
logistéw — Franza Rosenzweiga i Martina Bubera. Stworzyl on jednak wlasng
wize filozofii dialogu o mocnych fundamentach etycznych, rozumiejac ja jako
powolanie do odpowiedzialnosci za Innego. Prawda jest, ze koncepcja Levinasa
jest usystematyzowana i koherentna, cho¢ jednocze$nie ekstremalna. Francuski
filozof zajmuje istotne miejsce w postmodernistycznej dyskusji na temat huma-
nizmu, o czym $wiadczy chocby to, ze jego idea znajduje swoiste dopelnienie
w mysli hermeneutycznej Paula Ricoeura czy dekonstrukcji Jacquesa Derridy.

! E. Levinas, Humanism of the Other, przel. N. Poller, Urbana and Chicago 2006, s. 58. Moje ttuma-
czenie fragmentu z jezyka angielskiego: ,,Koniec humanizmu, koniec metafizyki, $mier¢ czlowieka, $mieré
Boga (czy $mier¢ Bogu!): apokaliptyczne idee lub slogany wysokich warstw intelektualnych. Jak wszystkie
oznaki paryskiego smaku lub niesmaku, te przestanki narzucajg sie tyranig ostatniego krzyku mody, lecz
jednocze$nie stajac sie dostepne dla wszystkich, tracg wartos$¢”.
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Trzeba ponadto pamietaé, Ze my$l Levinasa nadaje etyce prymarne znaczenie
jako ,filozofii pierwszej”, a samemu mysélicielowi miano filozofa etyki.

Warte zastanowienia jest to, ze Levinas nie zwraca uwagi na problemy wy-
chowania i ksztalcenia, co przeciez stanowilo trzon mys$li humanistycznej juz
od czasdw sofistow. W $wietle koncepciji tego filozofa edukacja mogtaby zmieni¢
swoj wymiar, dystansujac sie wobec dotychczasowego wzorca humanistycznego?,
dlatego dos¢ problematyczne wydaje sie oszacowanie, czy w ten sposéb udatoby
sie nada¢ wspoélczesnej edukacji wymiar humanistyczny, adekwatny do realiow
naszych czasow.

Trzeba wspomnie¢, ze w ksztaltowaniu si¢ jego metody filozoficznej nieoce-
niony wptyw mialy seminaria Edmunda Husserla, za ktérym przejat metode
»pracy w filozofii”. Levinas uczestniczyl w nich w latach 1928-1929, przebywajac
na stypendium w Niemczech. Wtedy takze po raz pierwszy zetknal si¢ z Byciem
i czasem Martina Heideggera, niezmiennie uwazajac te prace za jedna z najpigk-
niejszych ksigzek w dziejach filozofii, obok dziet Platona, Kanta, Bergsona czy
Hegla. Sam Levinas podkreslal wazno$¢ tych inspiracji, sadzac, ze

czlowiek, ktory w XX wieku zaczyna filozofowaé, nie moze nie przejs¢ przez filozofig
Heideggera, nawet jesli mialby ja potem opusci¢. Myl ta jest wielkim wydarzeniem na-
szego stulecia. Filozofowanie bez znajomosci Heideggera pociagaloby za soba pewna doze
»naiwnoéci” w sensie husserlowskim. Wedlug Husserla istnieje jaka$ wiedza pewna i god-
na szacunku — wiedza naukowa, ktdra jest jednak ,,naiwna” ze wzgledu na to, Ze absorbo-
wana przedmiotem, pomija problem statusu wlasnej przedmiotowos$ci’.

Mysl Levinasa, cho¢ bardzo wazna w obrebie przemian wspolczesnej filozofii,
diugo pozostawata na marginesie mysli francuskiej i najistotniejszych pradéw
epoki, takich jak egzystencjalizm, dekonstrukcjonizm, marksizm, struktura-
lizm, antropologia czy teorie polityczne. Jego uczen, Michaél de Saint-Cheron
zauwaza jednak, Ze praca mistrza byla niezwyklym zjawiskiem, bo $wiadomie
»hiedogmatycznym”. Mimo ze Levinas ciagle poszukiwal odpowiedzi na pytanie
o upadek europejskiej mysli i filozofii, widzial jej przyczyne przede wszystkim
w wydarzeniach XX wieku o charakterze totalitarnym, mocno godzacych w sta-
tus cztowieka. Niepublikowana wypowiedz Levinasa z 1983 roku dowodzi, ze fi-
lozof pokladal ogromne nadzieje w czlowieku, widzac w nim potencjat ciggtego
przekraczania samego siebie. Sadzil, ze

kryzys jest nieustajagcym zaskoczeniem umystu, umysl jest autentyczny jedynie dzieki wy-
sitkowi, z jakim poszukuje i uchwytuje siebie w swoich upadkach; w tym wtasnie tkwi jego

> Takim zrédlem z pewnosciag moglyby sie sta¢ teksty talmudyczne, takie jak apologia i adagia.
W Czterech lekturach talmudycznych mozna znalez¢ pewne wskazéwki rozumienia tekstow - homiletycz-
nych, jak Hagada lub zbioru praw i obyczajéw, jakim jest Halacha.

* E. Levinas, Etyka i nieskoriczony. Rozmowy z Philippem Nemo, przel. B. Opolska-Kokoszka, Krakow
1991, s. 29.
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pozytywnos¢ — jest nieustajgcym odzyskiwaniem siebie, jesli nie popada w czysto kazno-
dziejskie krasomowstwo, a w tej pracy umystu trzeba czasu, by osiagna¢ rownowage*.

Marek Jedraszewski dzieli twdrczo$¢ Levinasa na trzy etapy, ktore ukltadaja
sie w filozoficzng droge®. Bez watpienia ma racje¢ Stephan Strasser, gdy okreslaja
ja mianem ,filozofii w drodze”. Warto wspomnie¢ o tym chocby dlatego, ze ta
droga jest w rzeczywistosci schodzeniem w coraz glebsze struktury, do samych
fundamentéw - od ontologii, przez metafizyke do etyki. Tworzy jednak spojny
projekt, w ktorym kazde z ogniw jest nieodlgczne wobec nastepnego, co pozwala
sadzi¢, iz jest to filozofia gleboko$ci.

Na pierwszym, ontologicznym, etapie (1935-1950) filozof pozostaje pod sil-
nym wplywem filozofii Heideggera, ukazuje Innego jako sposéb wyjscia z samot-
nosci, pojetej ontologicznie. Drugi etap rozpoczyna si¢ w 1951 roku wydaniem
artykutu Lontologie est-elle fondamentale? i zarysowuje sie postawieniem metafi-
zyki nad ontologig, wlasciwie ,,ontologia staje si¢ warunkiem metafizyki, a meta-
fizyka ostatecznym fundamentem ontologii”. W 1961 roku zostaje opublikowane
jedno z najwazniejszych dziet Levinasa — Totalité et Infini. Essai sur lextériorité
(wyd. pol. Catos¢ i nieskoriczonos¢. Eseje o zewnetrznosci, 1998), w ktérym rozwija
refleksje dotyczace stosunku bytu ludzkiego do nieskoniczonodci, a tym samym
probuje wyjsé poza myslenie ontologiczne w kierunku metafizyki etycznie rozu-
mianej. Juz wtedy rodzi si¢ pytanie, na ktére filozof bezustannie szuka odpowie-
dzi: ,,czy mozemy by¢, nie zabijajac, przeciwnie, ponoszac ofiare dla innych?”

Waznym momentem (mowa o trzecim etapie) w filozofii Levinasa okazalo si¢
wydanie trzech tekstéw w zbiorze Humanisme de lautre homme (1972). Dojrzale
rozwazania dotyczgce relacji czlowieka i Boga przedstawia filozof w ksigzce Au-
trement quétre, au-dela de lexistence (1974; wyd. pol. Inaczej niz by¢ ponad istotg,
2000), a kontynuuje w pracy De Dieu qui vient a lidée (1982; wyd. pol. O Bogu,
ktéry nawiedza mysl, 1994). Wtedy takze powstaje wywiad Ethique et Infini. Dia-
logues avec Philippe Nemo (Etyka i Nieskoticzony. Rozmowy z Phillipeem Nemo),
w ktorym filozof wyjasnia istotne aspekty swojej mysli. W ich obreb wchodzg za-
gadnienia koncentrujace si¢ na problemie kryzysu wspoétczesnego humanizmu,
odpowiedzialno$ci za Drugiego oraz metafizycznym ujecia etyki. Wywiad stano-
wi jednocze$nie autokomentarz do wlasnej drogi filozoficzne;.

Ciagle zywe zainteresowanie Talmudem i interpretacjg Tory przeklada sie
na budowanie mocnych podwalin teologicznych, ktére ujawnia Levinas w 1963
roku, publikujagc prace Difficile liberté. Essais sur le judaisme (wyd. pol. Trudna

* M. de Saint-Cheron, Rozmowy z Emmanuelem Levinasem, przel. K. Kot, Warszawa 2008, s. 16.
[Niepublikowany list do autora z 22 lipca 1983 roku, w odpowiedzi na artykuly Oliviera Clémenta].

> Por. M. Jedraszewski, Wobec innego. Relacje migdzypodmiotowe w filozofii Emmanuela Levinasa,
Poznan 1990. Respektujac sugestie Paula Ricoeura, dla uwydatnienia trzech okreséw tworczoéci Levinasa
mozna uzywac takze okreslen: biegun-ja, biegun-ty, biegun-trzeba, ktore wykazuja istotne réznice w rela-
cjach miedzyludzkich.

¢ Ibidem, s. 14.
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wolnos¢. Eseje o judaizmie, 1991), a pie¢ lat pdzniej Quatre lectures talmudiques
(wyd. pol. Cztery lektury talmudyczne, 1995). Warto wspomniec, Ze jego dzie-
ta stanowity dwa osobne pola badawcze, co manifestowal od samego poczatku,
publikujac w osobnych wydawnictwach prace filozoficzne i teologiczne. Zacho-
dzenie na siebie tych dwoch drég stato sie jednak procesem samoistnym. Nie
sposob bowiem oddzieli¢ mysli Levinasa od tradycji Zzydowskiej, a tym bardziej
zrozumiec jej bez uwzglednienia tej zaleznosci.

2.1. Humanistyczna koncepcja doswiadczenia Drugiego

Ewolucja mysli Levinasa przejawia si¢ najmocniej w ksztaltowaniu relacji Ja-Ty.
Doceniajgc rozwazania roznicy ontologicznej Heideggera w Byciu i czasie, filozof
uznaje relacje podmiotu do swego istnienia za fundamentalng, pierwotna, to jest
ontologiczng. Szybko jednak dostrzega w tym zwigzku dramat samotnosci czlo-
wieka jako monady, ktéra nie moze si¢ wyzwoli¢ od swego bycia. Zdaniem Levi-
nasa bycie po prostu jest, objawia sie w hipostazie jako il y a. Filozof stwierdza:

Dla mnie il y a jest zjawiskiem bytu nieosobowego: il. [...] Odczuwamy to, rozumiejac,
ze jesli nawet niczego nie ma, to faktu il y a nie mozna zanegowac¢. Nie chodzi o to, ze za-
chodzi (il y a) to czy tamto, lecz sama scena bycia jest otwarta: il y a. W absolutnej prozni,
jaka mozemy wyobrazi¢ sobie przed stworzeniem, il y a’.

Uswiadomienie tego pierwotnego faktu jest niezbedne, by mdc wyjs¢ naprze-
ciw innemu cztowiekowi, w przysztos¢, a tym samym wyzwolic sie od samotnosci.

Relacja z Drugim jest relacjg asymetryczng, braterskg lub ojcowska, bowiem
Ja i Ty pozostaja monadami. Ty staje si¢ w tej relacji niejako alter ego Ja. Levinas
widzi potrzebe odrzucenia wzajemnosci, bowiem tylko wtedy Inny zachowu-
je swoja odrebno$¢ i wolnos¢. Dzieki temu Ja takze pozostaje dla Innego obcy.
Filozof przekonuje, ze w tej relacji zachodzi co$ pierwotniejszego dla cztowie-
ka niz w przypadku ontologii. Marek Jedraszewski, rozwazajac problem relacji
metafizycznej u Levinasa, sadzi, Ze polega ona ,na takim odniesieniu do Inne-
go, w ktérym podmiot trwa w swej identycznosci (wewnetrznosci) i w ktdrym
pozostaje »uszanowana« innos¢ (zewnetrzno$¢) Innego™. Relacja metafizyczna
jest wiec stosunkiem miedzy Tym Samym, to znaczy Ja a Innym. W spotkaniu
miedzyosobowym, cztowiek spotyka si¢ twarza w twarz. Twarz jest wlasnie tym,
co niewidzialne, a jednak dostrzegalne - jest metafizyka. Drugi méwi ,,nie zabi-
jaj” przez nago$¢ swojej twarzy, co jednocze$nie ewokuje jeszcze pierwotniejsza

7 E. Levinas, Etyka i nieskoticzony...,s. 31.

8 M. Jedraszewski, W poszukiwaniu nowego humanizmu J.-P. Sartre - E. Levinas, Krakéw 1994, s. 131.
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relacje — to znaczy etyczng. Wedle Levinasa nie jesteSmy w stanie unicestwi¢ we-
zwania twarzy, a tym samym Drugiego, ktory przemawia przez twarz. Innego
nazywa Mistrzem, poniewaz jest on blizej Boga, niejako przeziera przez niego
Nieskoniczono$¢. W ten sposdb zostaje zakwestionowana moja wolnosé, a bu-
dzi sie $wiadomo$¢ moralna. Twarz Innego wzywa mnie do dania odpowiedzi.
Odpowiedz na wezwanie Innoéci jako sieroty, wdowy, przybysza ewokuje od-
powiedzialnos¢ i dobro, stanowigce sens humanitas czlowieka. Inny jest przez
to nauczycielem, wskazuje bowiem na najbardziej Zrédlowy aspekt cztowieczen-
stwa — odpowiedzialnos¢. Ale ta odpowiedzialno$¢ jest immanentnie odpowie-
dzialno$cig tego, kto zostal wezwany przez twarz Innego. Jedraszewski stwierdza:

Jesli obecnosé¢ Drugiego uczy mnie (o) mej niedoskonalosci, jesli Drugi znajduje si¢ w wy-
miarze idealnosci, relacja miedzy nim a mna jest relacja asymetryczna. [...] Relacja meta-
fizyczna nie ogranicza si¢ tylko do negatywnosci zakazu ,,nie zabijaj”. [...] zawiera takze
strone pozytywna: ja jestem wezwany do dania odpowiedzi’.

Humanizm jako filozofia blizniego

Emmanuel Levinas w Trudnej wolnosci, podobnie jak Heidegger, usiluje wyjs¢
z terminologicznego zametu i odpowiedzie¢ na pytanie, jak odda¢ sens stowa
»humanizm”. Argumentuje, iz ,naduzywane, wieloznaczne stowo humanizm
moze jednak okresli¢ pewien system zasad i regul postepowania, ktore wyzwa-
lajg zycie ludzkie z czasu mitéw, z zametu, jaki wprowadzajg one w idee, oraz
okrucienstwa, jakie utrwalajag w obyczajach™°. Levinas opiera si¢ na hebrajskim
humanizmie, ktéry nie pozostaje obojetny usitowaniu czlowieka probujacego
sie odnalez¢ we wspolczesnym $wiecie. Jego zdaniem wspdlczesna nauka juda-
izmu proponuje czltowieczenstwo bardziej braterskie, poniewaz zaczyna od po-
szanowania czlowieka i walki o jego wyzwolenie, autonomie, ,wolnos¢ wyryta
na kamiennych tablicach”. Aby zatem wyj$¢ z kryzysu sensu, jaki zrodzity woj-
na i totalitaryzm, trzeba obra¢ droge inng niz przemoc. Levinas widzi te szanse
w Innosci, to jest w poglebionej wiedzy o sposobie do$§wiadczania i przezywania
spotkania z Drugim. Humanistyczna , filozofia blizniego” buduje religie w spot-
kaniu z Innym, Obcym, Drugim. Wedle Levinasa wi¢z z Bogiem nastgpuje po-
przez innego czlowieka. Innos¢, obco$¢ paradoksalnie zbliza nas do Nieskonczo-
nego. Granica obcoéci nigdy jednak nie jest do przezwyciezenia. Drugi zawsze
pozostaje tajemnicg i wolnoscig zarazem.

Barbara Skarga przychyla si¢ do kwestii poruszanej przez Levinasa. Stwierdza:

Kultura europejska zbyt mocno przejeta si¢ ideami jednosci i catoéci. Sg to rzeczywiscie
idee niebezpieczne, zardwno w sferze zycia spolecznego, jak i intelektualnego. Levinas

° Ibidem, s. 147.
10 E. Levinas, Trudna wolnos¢: eseje o judaizmie, przet. A. Kurys, Gdynia 1991, s. 294.
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chce im przeciwstawi¢ swoj radykalny pluralizm racji i dazen ludzkich, pluralizm istnien,
z ktorych kazde jest niezalezne i kazde jest odpowiedzialne za siebie i inne. Pluralizm,
a wiec poszanowanie drugiego, jest warunkiem dobroci, pokoju, sprawiedliwo$ci w sto-
sunkach mig¢dzyludzkich, warunkiem prawdziwie etycznych zachowan. [...] Wigcej jesz-
cze, pluralizm pozwala nam w pewien sposob rozbi¢ skorupe immanencji, przez uswia-
domienie sobie, ze drugi transcenduje nas, ze go ogarna¢ nie mozemy, ze jest w nim cos,
co sie nie poddaje naszej mysli, nawet naszemu rozumieniu''.

Levinas proponuje nowg koncepcje humanizmu, odwolujac sie do proble-
matycznosci zasady homme Josefa Reitera'?, eksponuje humanizm judaistycz-
ny w opozycji do jego sensu grecko-rzymskiego. Tworzy szeroki kontekst filo-
zoficzny, ktérego zrédla mozna odnalez¢ w Platoniskim rozumienia idei dobra,
Kartezjanskiej idei nieskonczonosci, a takze praktycznej filozofii Kanta czy
tez wspomnianej filozofii dialogu Rozenzweiga. Korzeni Levinasowskiej kon-
cepcji humanizmu nalezy szukaé takze w opozycji do koncepcji Husserla czy
Heideggera. Biblia okazuje sie jednak najobfitszym Zrédiem inspiracji filozofa,
ktéry wynosi z niej kluczowe zagadnienie fenomenologii twarzy, wspierajace sie
na wezwaniu ,,nie zabijaj”

Dobro jako istota bycia

Jozef Tischner, rozwazajac filozofie dobra u Levinasa, zauwazyl, Ze problem do-
bra i zta wlasciwie nie jest problemem filozofii bytu, poniewaz

tym, co jest poza bytem i niebytem, jest dobro [...]. Dobro jest w dostownym tego sto-
wa znaczeniu ,metafizyczne” [...]. Dobro ,jest” wyzsze od bytu. Jesli byt ma jakis sens,
to kryje si¢ on w dobru. Dobro usprawiedliwia byt w jego istnieniu®.

Bytem w sensie metafizycznym jest natomiast cztowiek, ktory ,,niesie w swej
duszy metafizyczny wymiar, dzigki ktéremu moze umrze¢ za to, co niewidzialne.
[...] Umrze¢ za to, co niewidzialne, oto cala metafizyka™. W przeciwienstwie
do Heideggera Levinas sadzi, ze cztowiekowi wcale nie chodzi o wlasne bycie.
Aby dobro mialo szanse objawi¢ sie przez cztowieka, ten najpierw musi stangé
wobec drugiego czlowieka, a tym samym spotka¢ si¢ z jego ,,twarzg”. Twarz In-
nego niesie z sobg okreslone przestanie - ,,nie zabijaj”, co z kolei ujawnia etyczny
wymiar humanizmu Levinasa. Zwrdcenie si¢ ku innemu podmiotowi w imie me-
sjanskiej idei po$wiecenia za Drugiego prowadzi czlowieka do przezwyciezenia

! B. Skarga, Tozsamos¢ i réznica. Eseje metafizyczne, Krakow 1997, s. 112.

12 Zob. ]. Reiter, Der ,,Humanismus des anderen Menschen”, eine Einfiihrung in das Denken von Em-
manuel Levinas, ,Theologie und Philosophie” 1984, nr 59, s. 357.

'3 Cyt. za: J. Tischner, [w:] E. Levinas, Etyka i nieskoticzony..., s. 8.
4 Ibidem.
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przedmiotowego traktowania drugiego, gdyz wybawia go od wlasnej subiektyw-
nosci. Tischner komentuje:

Nie ma ucieczki dla cztowieka. Im bardziej zaglebia si¢ w siebie, tym wyrazniej widzi
Innego, ktdry jest jego miloscia i jego obsesja. Jeszcze zanim czlowiek spotka obok siebie
twarz innego, niesie go w sobie'®

i jest za niego odpowiedzialny, wobec il y a. Levinas rozumie odpowiedzialno$¢
za blizniego w taki sposob, ze cztowiek nie oczekuje na wzajemnos¢, nawet gdy-
by miatl przyplaci¢ to zyciem. Czlowiek w tym sensie realizuje si¢ jako podmiot.
Levinas wyjasnia: ,,To ja podtrzymuje drugiego, za ktorego jestem odpowiedzial-
ny [...]. Odpowiedzialno$¢ jest tym, co wyltacznie spada na mnie i czego jako
cztowiek nie moge odrzuci¢. To brzemie jest najwyzsza godnoscig [...]. Taka jest
moja niezbywalna tozsamo$¢ podmiotu™e.

W ksiazce Humanisme de lautre homme Levinas uwidacznia glebie wezwa-
nia, podkreslajagc wybranie cztowieka do odpowiedzialnosci jako humanitas.
Odwotuje si¢ do Talmudu: ,,If I don’t answer for myself, who will answer for me?
If I answer only for myself — am I still myself?”"”. W ten sposéb do glosu docho-
dzi Trzeci, to znaczy spoleczenstwo, ktére wymusza na mnie uslyszenie wezwa-
nia i dopetnienie odpowiedzialnosci wobec Drugiego. Rzeczona odpowiedzial-
no$¢ dokonuje si¢ przed swiadomos$cia, w czasie anarchicznym. Oznacza to,
ze odpowiedzialno$¢ realizuje si¢ w ,,powrocie do siebie”, ktory Levinas nazywa
hipostaza. Jest ona niepokojem, ktoéry wzywa do odpowiedzialnosci, naznacza
i oskarza, a takze przesladowaniem. Ten psychizm odpowiedzialno$ci za Innego
zmierza ku zastapieniu Innego w przed$éwiadomos$ciowym akcie wybrania czto-
wieka przez Dobro. Wybor ten polega na powotaniu do czynienia dobra. Dobro
wedlug Levinasa jest bowiem istotg bycia czlowieka.

Wspolczesny wymiar humanizmu Levinasa

Wielu badaczy zgodnie twierdzi, ze filozofia Levinasa wskazuje na smutng praw-
de, z ktdrej wyrasta jego nowy humanizm. Jest nim bolesne do$wiadczenie holo-
kaustu oraz przekonanie, ze wspélcze$nie mamy do czynienia z wyraznym kry-
zysem podmiotowosci czlowieka. Wszystko to pozwala na nazwanie Levinasa
zaréwno filozofem etyki, jak i moralista wspodlczesnosci, gdyz pojmuje on etyke
jako ,.filozofie pierwszg’, z ktorej dopiero sens czerpia poszczegélne galezie meta-
fizyki. Francuski mysliciel wielokrotnie zastanawia si¢, w opozycji do rozwazan

5 Ibidem, s. 12.
1 Ibidem, s. 56-57.

17 E. Levinas, Humanism of the Other, s. 58. Moje tlumaczenie fragmentu z jezyka angielskiego: ,,Jesli
bowiem nie odpowiem za siebie, kto odpowie za mnie? A jesli odpowiem tylko za siebie, czy nadal pozo-
stane sobg?” [Babylonian Talmud, Tractate Avot 6a].
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Heideggera, jak egzystowac inaczej niz przez bycie, ktére stanowi takze powazny
punkt dyskusji nad wspoélczesnym wymiarem humanizmu. W wywiadzie udzie-
lonym Philippeowi Nemo, Levinas przyznaje:

Dzieki Heideggerowi obudzil sie w stowie byt jako aspekt ,,czasownikowy”, to co jest
w nim wydarzeniem, ,,dzia¢ si¢” bytu. To tak, jakby rzecz i wszystko, co jest, wiodlo jakis
»Sposdb bycia’, ,wykonywato zawdd bycia”. [...] Filozofia, nawet wtedy, gdy nie zdaje so-
bie z tego sprawy, jest wiec proba odpowiedzi na pytanie dotyczace znaczenia bycia jako
czasownika'®.

Levinas wpisuje si¢ w dyskurs wokot kryzysu humanizmu i dookresla swoj
punkt widzenia. Dzieki Husserlowi odkryt ,konkretny sens mozliwo$ci »pracy
w filozofii«, bez zamykania sie od razu w jakims$ systemie dogmatéw, jak réw-
niez nie ulegajac ryzyku zniewolenia przez chaotyczng intuicje. Bylo to wraze-
nie otwarcia i zarazem metody”*. Sens i prawda tkwia bowiem w poszukiwaniu
prawdy bycia, a nie usatysfakcjonowaniu w swoim zréwnaniu z byciem i subiek-
tywizmie. Levinas wyznacza tym samym za Husserlem specyficzng metode filo-
zofowania, bliskg postmodernistycznym kierunkom filozofii.

Wtodzimierz Lorenc w ksigzce W poszukiwaniu filozofii humanistycznej*
znajduje kilka zbieznosci w teorii Heideggera i Levinasa. Wspolne obu filozofom
jest miedzy innymi poszukiwanie istotnego okreslenia cztowieka oraz sprzeciw
wobec wywyzszania czlowieka a priori i nadawania mu wszechwladzy. Paralelne
jest takze przekonanie o pierwotnej godnosci czlowieka oraz to, ze dochodzenie
do problematyki humanizmu jest reakcja na niepokojace przemiany w teoriach
na temat istoty czlowieczenstwa. Jednocze$nie filozofowie przewarto$ciowuja
tradycje mys$lowa i kulturows, co przypomina bezposrednio klasyczne korzenie.

Trzeba jednak zwrdci¢ uwage na zasadniczg réznice miedzy tezami Hei-
deggera i Levinasa. Niemiecki filozof nie odnosi si¢ do zadnego podmiotu i nie
pyta o niego. Przeciwnie Levinas, ktory opiera swéj humanizm na poszukiwaniu
nowego znaczenia podmiotu, czyni to wbrew wszelkim tezom o antyhumani-
stycznym charakterze humanizmu innego czlowieka. Niektorzy badacze zwra-
cajg uwage na zagrozenie, ze Levinasowska koncepcja moze odbiera¢ godnos¢
i podmiotowo$¢ ,,ja”. By¢ moze trzeba popatrzeé na to tak, ze ekstremalny huma-
nizm francuskiego filozofa wykracza poza grecka tradycje i pdzniejsze postaci
humanizmu, poniewaz w istocie odchodzi od jego europejskich korzeni. Levinas
gloryfikuje spotkanie z Drugim jako fakt nadzwyczajny, ale przeciez nie sposéb
wywola¢ go metodycznie czy tez wczedniej przygotowa¢ do niego cztowieka.

Réwnie daleko od koncepcji klasycznej lezy jego idea, w ktdrej odpowiedzial-
no$¢ za drugiego czltowieka ma doprowadzi¢ do przedzrodlowej swiadomosci

'8 E. Levinas, Etyka i nieskoticzony..., s. 26.
¥ Ibidem, s. 23.
% Por. W. Lorenc, W poszukiwaniu filozofii humanistycznej, Warszawa 1998, s. 48-52.



Koncepcja humanizmu innego czlowieka Emmanuela Levinasa 67

jako cechy immanentnej czlowieczenistwa. Wydaje sie, Ze stawanie si¢ huma-
nitas jest zbyt wygérowanym wymaganiem wobec cztowieka. Pozbawia ono
jego jedynosci, narzucajac mu nowe centrum podmiotowosci - Innego. Mozna
zatem sadzi¢, ze Levinasowski humanizm polega na ekstremalnej otwartosci
na Drugiego i stuzbie wobec niego. Miat on poméc rozwigza¢ problemy dotych-
czasowego humanizmu i zagrozenia niesione przez antyhumanizm. Wspolczes-
ny czlowiek nie jest jednak gotowy na zawierzenie doniostosci relacji z Innym,
gdyz jest ona czytelna jedynie dla szczegdlnego, elitarnego odbiorcy. Zmierzajac
do wypracowania nowej, bo transcendentalnej wizji czlowieczenstwa i kultury,
Levinas realizuje je, odwolujac sie¢ do mocnych podwalin etycznych czlowieka.
Wierzy, ze do$wiadczenia historyczne §wiadczg o tym, ze ludzie nie przestali li-
czy¢ na siebie nawzajem. Twierdzi, ze odpowiedzialnos¢ jest przejawem natury
ludzkiej i $wiadomoscig czlowieka, a tym samym fundamentem humanizmu.

2.2. Epifania twarzy - wydarzenie etycznie
fundamentalne

Etyka Levinasa sprowadza si¢ wlasciwie do bezustannego niepokoju o Drugie-
go, jak i wobec Drugiego. Jest immanentnie przypisang odpowiedzialno$cia albo
tez rdzeniem czlowieczenstwa czlowieka w przeciwienstwie do ontologii, ktdra
zdaniem filozofa jest przejawem panowania czlowieka nad $wiatem, to znaczy
takze nad Innym. O ile dla Heideggera wezwanie do myslenia Bycia — do bycia
w pelni sobg — miato charakter ontologiczny, o tyle dla Levinasa jest to wezwanie
o podlozu etycznym.

Ontologicznie pojeta etyka Levinasa skupiala si¢ poczatkowo na odpowie-
dzialnosci za siebie jako czystej immanencji, co przywoluje na mysl koncep-
cje Heideggera. Juz w Calosci i nieskoriczonosci etyka przybiera jednak wymiar
spotkania z Drugim. Francuski filozof sadzi, ze spotkanie dokonuje si¢ w epi-
fanii twarzy, ktéra wzywa do dania odpowiedzi. Co za tym idzie, uslyszenie
i odpowiedzenie na wezwanie czynig czlowieka odpowiedzialnym wobec tego
wezwania. Aby cztowiek mdgl bowiem zrozumie¢ swoja odpowiedzialnos¢ jako
powinno$¢, musi doj$¢ do spotkania i odpowiedzi. Innymi stowy, w spotkaniu
objawia sie twarz, ktéra wzywa do odpowiedzialnosci, bedac $ladem Nieskon-
czonego. Mozna zatem sadzié, ze twarz otwiera przestrzen moralnosci, gdyz —
jak twierdzi filozof - jest ona dostepna jako etyka, wymaga na cztowieku czynie-
nie dobra wzgledem Drugiego, méwiac ,,nie zabijaj”. Spotkanie twarza w twarz
jest do$wiadczeniem absolutnym, jest objawieniem, epifania, nie za$ dostownie
odsloni¢ciem twarzy Drugiego. Levinas sadzi, ze to spotkanie mozna tez na-
zwal ,zbieznoscig wyrazanego i tego, kto wyraza, szczegdlnym ukazywaniem
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sie innego czlowieka, uobecnieniem sie twarzy ponad formg” Jak bowiem do-
daje, ,twarz jest zywa obecno$cig, ekspresjg. Zycie ekspresji polega na rozbijaniu
formy, w jakiej byt, pokazujac si¢ jako temat, jest wlasnie ukryty. Twarz mowi.
Ukazanie si¢ twarzy jest juz mowg *'. Mowa ustanawia absolutng rdznice miedzy
moja tematyzacja Innego a Innym. Struktura jezyka ukazuje etyczng nienaruszal-
no$¢ Innego. W ten sposéb takze nieskoniczonos¢ staje si¢ idea, przekraczajaca
moje zdolnosci pojmowania. Co wigcej, wedlug Levinasa spotkanie z twarzg jest
spotkaniem ,,z Innym absolutnie innym, ktérego nie jestem w stanie ogarna¢,
z Innym, ktéry w tym sensie jest nieskonczony, jest jednak moja Ides, relacja,
obcowaniem (un commerce). Ale ta relacja zachodzi bez przemocy - utrzymuje
pokoj z absolutng innoscig™*.

Spotkanie kryje jednak takze opor, jaki stawia Inny. Nie oznacza to, ze jest
negatywno$cia, lecz pozytywnoscia, etyka. Opor etyczny wytania si¢ z etycznego
nakazu, by nie zabija¢, a epifania twarzy stwarza przeciez taka pokuse. Epifania
twarzy jest zatem etyka, paralizujac wladze czlowieka w obliczu nagosci i ne-
dzy. Uslyszenie wezwania, na ktdre nie mozna pozosta¢ gluchym, nie ogranicza
mojej wolnosci, ale ja poteguje i wyzwala dobro¢. Twarz otwiera zrédlowa roz-
mowe, wezwanie i odpowiedz w sensie zobowiazania, odpowiedzialnosci, ktorej
odrzuci¢ si¢ nie da. Mowa zobowigzuje zatem do rozmowy, w ktérej Inny jest juz
pierwszg naukg. Levinas udowadnia:

Tylko to, co absolutnie obce, moze nas poucza’. A tylko czlowiek moze by¢ dla mnie abso-
lutnie obcy - odporny na wszelka typologie, wszelkie zaszeregowanie rodzajowe, wszelka
charakterystyke, wszelka klasyfikacje, to znaczy tylko czlowiek moze by¢ czlonem ,,po-
znania’, ktére w koncu wznosi si¢ ponad przedmiot. Obcos¢ Innego, sama jego wolnos¢!
Tylko byty wolne moga by¢ dla siebie obce®.

Stowa Drugiego sa zatem zrédlem prawdy, sposobem poznawania $wiata,
a w koricu nauczaniem o charakterze etycznie fundamentalnym.

Etyka jako fundament podmiotowosci

Trzeba jednak pamigtal, ze Levinas odzegnuje si¢ od etyki pojetej jako mo-
ralnoé¢ czy moralistyka. W pracy zatytulowanej O Bogu, ktory nawiedza mysl,
otwarcie stwierdza, Ze unika sformutowania ,do$wiadczenie moralne” w kontek-
$cie etyki. Twierdzi:

doswiadczenie moralne zaktada pomiot, ktéry jest obecny (Id), ktéry przede wszystkim
jest i ktéry w pewnym momencie ma doswiadczenie moralne, natomiast etyka, o ktorej

! E. Levinas, Calos¢ i nieskoriczonos¢. Esej o zewnetrznosci, przet. M. Kowalska, Warszawa 1998, s. 62.
* Ibidem, s. 231.
» Ibidem, s. 73.
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méwie, kryje si¢ w sposobie, w jaki jesteSmy obecni (ld), w jaki zyjemy. Scifle méwigc:
bez-inter-esse-ownos¢ rozbija nasze esse. To wlasnie znaczy etyka®.

Wedtug filozofa etyka jest fundamentem podmiotowosci cztowieka, bo mie-
$ci w sobie powolanie do odpowiedzialnosci, ktdra jest niejako pre-etyczna. Nie
mozna zatem mysle¢ o etyce jako o przygodnym zdarzeniu. Czlowiek jawi sie
wobec tego jako istota etyczna, powolana immanentnie do dobroci i bezintere-
sowna. Inny zas staje si¢ obsesjg i Zrédtem wszelkiej moralnosci. Tylko spotka-
nie, zdaniem Levinasa, otwiera przestrzen aksjologiczng, nadaje sens moralny,
bo jest kluczem do etyki jako fundamentu. Krzysztof Stachewicz, rozwazajac
problem spotkania z Drugim w filozofii Levinasa, przeciwstawia ja Heidegge-
rowskiemu byciu-sobg. Sadzi, ze

moralno$¢ rodzi si¢ na gruzach mojej egotycznej $wiadomosci i podmiotowosci. Im
bardziej przekre§lam siebie, majac wrecz poczucie winy, ze istniejac, zabieram miejsce
Innemu, tym bardziej jestem autentyczny etycznie. Stanowisko Levinasa $cisle wigze sig
z »ontologia” czlowieka w filozofii dialogu. Ja staje sie na jej gruncie soba dopiero w spot-
kaniu Ty. Zatem pierwotna rzeczywistoscia jest Ty, nie Ja®.

Drugi niejako rozbija moje spoczywanie w sobie samym, jak twierdzi Levi-

nas, otwiera mnie na mojg najbardziej pierwotng ,,sobos¢”. Spotkanie Ja-Ty jest
zatem metafizycznym fundamentem moralnosci.

Od kultury immanencji do kultury transcendencji
Barbara Skarga widzi w tezach stawianych przez Levinasa

sprzeciw wobec koncepcji przyznajacych cztowiekowi uprzywilejowane miejsce w $wiecie
i wyposazajacych go w nieograniczong wladze poprzez wiedzg, ktora sprawia, ze wsze-
dzie, gdzie czlowiek dziala, spoleczno$¢ zaczyna sig¢ dzieli¢ na panéw i niewolnikéw. [...]
Levinas jest nastrojony optymistycznie. Transcendencja jest dostepna. Trzeba tylko po-
rzuci¢ poszukiwanie bycia, wyjé¢ poza jego sfere, w ktérej niezmiennie porusza sie euro-
pejska filozofia, wyj$¢ na spotkanie z drugim?®.

Blisko$¢ Innego jest pierwotniejsza od §wiadomosci i sensu, jest transcen-
dencja, wyjsciem z kultury immanencji. Jednoczesnie swiadome podjecie od-
powiedzialnosci za Drugiego, uslyszenie wyzwania jest gwarancja zachowania
godnosci wlasnej, nie za$ utratg tozsamosci Ja. Jeszcze w latach dziewigédzie-
sigtych w wywiadzie udzielonym swojemu uczniowi®” Levinas wyrazil gtebokie

* E. Levinas, O Bogu, ktéry nawiedza mysl, przel. M. Kowalska, Krakéw 1994, s. 158.
» K. Stachewicz, Problem ugruntowania..., s. 187.
% B. Skarga, Tozsamos¢ i roznica, s. 100-101.

7 Por. M. de Saint-Cheron, Rozmowy z Emmanuelem Levinasem, s. 50.
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przekonanie, ze odpowiedzialno$¢ jest przejawem natury ludzkiej, podstawa
zrozumienia cztowieka, a Zycie etyczne niezmienng postawg. Michaél de Saint-
-Cheron okregla jego zafascynowanie Innym jako pasj¢ w znaczeniu cierpienia
i namietno$ci. Widzi to jako proces wychodzenia poza ramy ontologii, odry-
wania si¢ od metody fenomenologicznej i tworzenia wtasnej filozofii na ksztalt
metafizyki, ktora zwie metaetyka?.

Trafnym dookresleniem powyzszych rozwazan jest stwierdzenie Barbary
Skargi, ze:

bez takich marzen i takiej nadziei nie mogliby$my mysle¢ ani nic pozytywnego uczynic.
Nie potrafilibysmy wierzy¢ ani sobie, ani innym, a co najwazniejsze spojrze¢ na siebie
z wzajemnym szacunkiem, nieodzownym do istnienia kazdej spotecznosci. Duma wszak-
ze — i co do tego nie mam watpliwosci — nie jest przywilejem niektorych, nie jest dla wy-
branych, jest ona bowiem nierozerwalnie zwigzana z godnoscia, a godnos¢ z uznaniem
[...]. Nie wiem, czy kazdy cztowiek te godnos¢ siebie posiada, i czy jest $wiadom, Ze posia-
dacd ja moze. Nie wiem, czy kazdy ja sobie ceni, czy kpi z niej, czy traktuje jako przestarzaly
kategorie z dawnych moralistycznych pouczen. Boje si¢ jednak takiego $wiata, w ktérym
umartaby duma cztowieka, albowiem wraz z nig zaniktoby uznanie dla godnoéci ludzkiej,
godnosci nie tylko artystow, myslicieli, tworcow kultury, ale przede wszystkim zwyklego
szarego cztowieka®.

2.3. Odpowiedzialnos¢ wobec innosci w etyce
interpretacji

Kategoria innosci w filozofii Levinasa sprowadza si¢ wtasciwie do pojecia ,,nie-Ja’,
to znaczy, ze Inny to nietozsamy. Wspodlczesnie, jak twierdzi Joseph Hillis Miller,
inno$¢ staje si¢ ,nie-pojeciem” (non-concept)™, hybryda znaczeniowa o nieokre-
$lonych ramach, wskazujaca zaréwno na pozytywne, jak i negatywne znaczenie
tego terminu. Warto zaznaczy¢, ze inno$¢ jako metakategoria zadomowila si¢
w niemal wszystkich dziedzinach humanistyki, skoncentrowanych na badaniach
wzakresie kondycji cztowieka. Inno$¢ komentowana z roznych perspektywbadaw-
czych ujawnia si¢ takze w dyskursie nad filozofig Levinasa. W niniejszych rozwa-
zaniach zostang przywolane stanowiska filozoficzne Jeana Baudrillarda, Michaéla
de Saint-Cherona, Bernharda Waldenfelsa, Barbary Skargi czy Eryka Pieszaka
oraz literaturoznawcze Wojciecha Kalagi, Ewy Borkowskiej, Anny Lebkowskiej,

# Ibidem, s. 60, 71.
» B. Skarga, Slad i obecnosé, s. 246.

3 7. Hillis Miller, Humanistic Discourse and the Others, [w:] Roundtable Discussion, ,Surfaces’,
Vol. VI.103 (v.1.0A - 10/08/1996),: http://www.pum.umontreal.ca/revues/surfaces/vol6/miller_1.html.
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Mieczystawa Dabrowskiego oraz Josepha Hillisa Millera, a takze glos publicysty,
»cesarza reportazu” — Ryszarda Kapuscinskiego.

Levinas czerpal wiele filozoficznych inspiracji wprost z literatury, ktérg po-
znal, jeszcze przebywajac na Litwie. Puszkin, Dostojewski, Petrarka, Dante,
Szekspir czy Goethe — wszyscy ci tworcy podnosza problem czlowieka, ktory
filozof okresla jako ,,spojrzenia zdobiace $wiat” Podczas lektury W poszukiwa-
niu straconego czasu Marcela Prousta odnajduje jednak klimat, ktory bliski jest
i jego filozofii, wyraza si¢ bowiem w pewnej kreacji bohateréw. Posta¢ Alberty-
ny jest postawa nagosci, wstydu, chtodu, samotnosci i bezimiennodci, a takze
postuszenstwa wobec Boga. Wedle ucznia Levinasa ,,Proustowska opowie$¢ nie
rozgrywa sie w klimacie nieszczeécia, ale odstonigcia siebie. Jestem winien bycia
winnym™'. Nie dziwi zatem przeswiadczenie samego Levinasa, ze

literatura dokonuje pewnego wytomu w byciu i sprowadza si¢ w pewnym sensie do jakie-
go$ nieznanego mi wewnetrznie glosu, lub do normatywnej abstrakeji ,warto$ci’, a takze
$wiat, w ktérym jeste$my, ogranicza si¢ do przedmiotowosci swoich przedmiotéw. Sadze,
ze w calej literaturze wypowiada sie, niezdarnie artykuluje lub uobecnia pewna zawartos¢
lub walczy ze swoja karykaturg — twarz ludzka®.

Warto podkresli¢, ze spotkanie Innego, dokonujace sie w epifanii twarzy, nie
jest zjawiskiem natury estetycznej, lecz etycznej. Oznacza to wedle Ewy Borkow-
skiej, ze spotkanie dokonujace sie ,w epifanii twarzy jest waznym momentem
hermeneutyki bliskosci, pozdrowieniem Innego, zawierzeniem Innemu po tym,
jak imperializm Ja zostanie pokonany przez rozmowe i otwarcie si¢ na Innego™.
Rzecz w tym, ze literatura jest specyficznym sposobem komunikowania ludzkiej
egzystencji w nieograniczonej wielosci. Inny nie poddaje si¢ zatem unifikacji czy
ujednoliceniu w amalgamacie kulturowym.

W tekécie Ten Inny Ryszard Kapus$cinski zauwaza, ze oprocz powinnosci
spotkania z Innym, dokonania aktu rozmowy, nade wszystko trzeba wzia¢ odpo-
wiedzialno$¢. R6znos¢ i inno$¢ rozumie bowiem jako warto$¢ i bogactwo prze-
jawiajgce sie¢ w twarzy jako zrodle dobra. Inno$¢, ktorg wyraza twarz, nigdy nie
zostanie przyswojona, co stanowi fundament etyki Levinasa. Etyka interpretacji
wymaga zatem pewnej postawy wobec tekstu, zaréwno czytelniczej, jak i badaw-
czej. Musi ona by¢ etycznie daleka od ideologizacji czy instrumentalizacji, a tak-
ze stroni¢ od ujednolicania odmian inno$ci. Wazne, aby nad procesem inter-
pretacyjnym cigzyta odpowiedzialno$¢ badacza, rozumiana jako respektowanie
innosci i $wiadomo$¢ odmiennosci. Cho¢ Levinas podkresla odrebnos¢ Innego,
stuszne wydaje sie jednak spostrzezenie Wojciecha Kalagi, ze

' M. de Saint-Cheron, Rozmowy z Emmanuelem Levinasem..., s. 49.
2 E. Levinas, Etyka i nieskoriczony..., s. 64.

3 E. Borkowska, Na progu ,,tajemnicy”. Slad Innego, czyli ,.epifanie poetyckie”, [w:] Tropy tozsamosci:
Inny, Obcy, Trzeci, red. W. Kalaga, Katowice 2004, s. 32.
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w procesie interpretacyjnego samookreélenia jaka$ czes¢ Innego z koniecznosci zostaje
wchlonieta w wytaniajacg sie¢ tozsamo$¢é. Méwigc przewrotnie nieco, Zrédlo tozsamosci
tkwi w Innym - w zinternalizowanej r6znicy od Innego oraz réznicy Innego (tej réznicy,
ktoéra wyroéznia Innego)*.

Bernhard Waldenfels®, rozwazajac doswiadczenie innego, sytuuje je pomie-
dzy zawlaszczeniem a wywlaszczeniem. Przez zawlaszczenie rozumie kontrole
obcego, przystosowanie jego innoséci do wiasnej swiadomosci i wlasnego do-
$wiadczenia, ktdre przybiera forme etnocentryzmu, kolonizacji obcego $wiata.
Wywlaszczenie jest natomiast ruchem na korzy$¢ obcego, dazy bowiem do pod-
dania si¢ mu przez poznajacego. Dochodzi tym samym do zatarcia granicy mie-
dzy wlasnym a innym. W powiesci wywlaszczenie moze by¢ chocby skutkiem
nomadycznej podrozy przez obce $wiaty, probg zachowania wlasnej innosci.
Waldenfels stwierdza:

Nie istnieje jedna jedyna forma obcosci ani jedna jedyna odmiana ,,pomiedzy’, nie istnieje
takze jeden jedyny sposob uniwersalizacji, nawet ta bowiem zawsze gdzie$ si¢ zaczyna
i tym samym przybiera szczegdlna forme. Tak jak w przypadku czuwania i snu, zdrowia
i choroby, w przypadku réznic plci i nastepstwa pokolen zawsze znajdujemy si¢ po jednej
ze stron progu i nigdy jeszcze po obydwu. Ta zasadnicza asymetria, nieodwracalno$¢
w obrebie ludzkiej odwracalnosci, na ktorag Levinas kladzie tak silny nacisk, uniemozliwia,
by obce zgromadzito si¢ w jakiej$ ,,0jczyznie obcego”. Obcos¢ ma w koncu te konwengje,
ze w kazdej umowie spotecznej i kulturowej zawiera si¢ moment obietnicy, kredyt, ktory
nigdy nie moze zostaé pokryty i splacony przez uregulowania umowy. Miedzy wlasnym
i obcym istnieja przejscia, ale nie ma stalego mostu, po ktérym do woli mozna by chodzi¢
tam i z powrotem™.

Inno$¢ musi pozostaé niedostepna, skryta, a nade wszystko — respektowana
jako taka - nie moze zosta¢ uprzedmiotowiona.

Bez watpienia literatura stanowi bogate Zrédto doswiadczen innosci i jest
$wiadoma jej problemu. Lektura tekstu literackiego umozliwia czytelnikowi
kontakt z tym, co inne, dajac jednoczes$nie szans¢ na przekraczanie wlasnego
$wiata, wlasnego ja. Dzieki tej zalecie literatura moze réwnoczesnie wzmacnia¢
proces samopoznania. W filozofii dialogu tkwi taka mozliwo$¢, chocby poprzez
to, ze dochodzi w jej obrebie do prob przeksztatcania koncepcji podmiotu, po-
legajacej w mysli Levinasa na roznicowaniu Ja i Ty. Barbara Skarga zauwaza na-
tomiast, ze filozofia dialogu jest pewnym fundamentem, ktory trzeba wypelni¢
wlasnym do$wiadczeniem i obserwacja.

3 'W. Kalaga, Obowigzek Innego. Trzeci, [w:] Dylematy wielokulturowosci, red. W. Kalaga, Krakow
2004, s. 50.

3 Por. B. Waldenfels, Doswiadczenie Innego: migdzy zawlaszczeniem a wywlaszczeniem, przet. T. Sza-
wiel, [w:] Racjonalnos¢ wspétczesnosci. Miedzy filozofig a socjologig, red. H. Kozakiewicz, E. Mokrzycki,
M.J. Siemek, Warszawa 1992.

3¢ B. Waldenfels, Topografia obcego. Studia z fenomenologii obcego, przel. J. Sidorek, Warszawa 2002,
s. 152-153.
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Warto sie zastanowi¢, jak zatem literatura moze si¢ upora¢ z problemem
innosci, jak opisywa¢ to szczegoélne spotkanie. Jak stusznie zauwaza Anna Leb-
kowska, o Innym mozna powiedzie¢ tylko tak, aby nie reifikowa¢ jego innosci,
to znaczy ,,zachowujac jego podmiotowy wymiar, oto jedno z zadan, ktdre stawia
przed sobg literatura wspolczesna i zarazem jedna z jej w pelni uswiadomionych
aporii”. Zdolno$é¢ literatury do tworzenia opowiesci prowadzi jednak réwno-
cze$nie ku pewnemu wykroczeniu, ktére zdaniem Jeana Baudrillarda uwidacz-
nia sztuka w ogéle, tworzac podobizny, imitacje, swoiste symulakry (simulacres).
Kultura postmodernizmu tworzy ,kopie bez oryginatu, znaki bez odniesienia”
czy ,mapy bez terytorium”*, judaizm natomiast kopii nie uznaje, zwtaszcza wi-
zerunkow twarzy. Idac tym tropem, mozna uznaé, ze literatura pozbawia opi-
sywang egzystencje jej podmiotowosci, sprowadzajac ja do pewnej namiastki
wobec oryginalu. Ale przeciez jest jednoczesnie, jesli nie przede wszystkim,
owocem aktu tworzenia. Taka kreacja pozwala na objawienie si¢ twarzy, co wie-
cej, umozliwia dialog z Innym. Etycznie pojeta interpretacja jest wobec tego pro-
cesem odwrotnym od uprzedmiotowienia, przywraca bowiem etyczny wymiar
dzieta dzieki uwydatnianiu i uznaniu innosci.

Rozwazajac etyczng interpretacje tekstu w duchu dialogicznym, trzeba uznac,
ze etycznosci rozumianej wspdlczesnie jako odpowiedzialno$ci nie mozna utoz-
samia¢ z moralistyka. Jest ona raczej postawa interpretacyjna, czyli odpowie-
dzialno$cig wobec wyboru modelu lektury, zajeciem stanowiska wobec proble-
mu tekstu, innosci tekstu i w tekscie, a takze osobistej wrazliwosci. Mieczystaw
Dabrowski sadzi, ze

chodzi o etycznos¢ w tym sensie, ze za tekstem, ktéry moze by¢ nie wiem jak skompli-
kowany jezykowo, logicznie, (inter)tekstualnie, wyczuwa sie drugie Ja i z tym ja pragnie-
my si¢ porozumiewac¢. Tekst jest pomostem faczagcym dwa podmioty, [...] przestrzenia,
w ktdrej spotykaja sie¢ dwa pragnienia: pisarza i czytelnika, ,nadawcy” i ,,odbiorcy” [...]
W ten sposdb zarysowuje sie — w stosunku z twarza, w stosunku etycznym - prostota
danej orientacji, czyli sens®.

Wedlug Levinasa kazda kultura zaklada etyke, w ktorej moralno$¢ konsty-
tuuje byt i jest czym$ wiecej niz przejawem kultury. Moment etyczny w akcie
czytelniczym dokonuje si¢ natomiast miedzy dwiema swiadomosciami, odreb-
nymi $wiatami i aksjologiami, gdy konkretna osoba, podmiotowo$¢ odkrywa
innoé¢ innego podmiotu. Postawa etyczna uwydatnia Innego jako podmioto-
wa obecno$¢ i pociaga za sobg odpowiedzialno$¢. Innymi stowy, jak dowodzi

7 A. Lebkowska, Poznawanie siebie i poznawanie Innego. Wobec innosci literatury, [w:] Polonistyka
w przebudowie. Literaturoznawstwo — wiedza o jezyku — wiedza o kulturze — edukacja. Zjazd Polonistéw,

Krakéw, 22-25 wrzesnia 2004, red. M. Czerminska i in., Krakéw 2005, t. 1, s. 243.

3 Patrz: J. Baudrillard, Precesja symulakréw, [w:] Nowe media w komunikacji spotecznej XX wieku,
red. M. Hopfinger, Warszawa 2002.

¥ M. Dabrowski, Projekt krytyki etycznej. Studia i szkice literackie, Krakdw 2005, s. 15.
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Eryk Pieszak, ,»Ja« musi ustawi¢ si¢ w pozycji innego-Drugiego, aby mdc zrozu-
mie¢, do czego zostal powotany. Musi jednak nieustannie ze swej strony dostrze-
gac¢ Twarz Drugiego i odczytywac niesiony przez nig przekaz™*. Co za tym idzie,
jedynie dialog oznacza etyczng gotowo$¢ do dania odpowiedzi na wezwanie twa-
rzy. Jest przez to najbardziej podstawowym przejawem podmiotowosci Ja wobec
podmiotowosci Innego.

Mieczystaw Dabrowski zywi przekonanie, ze kazdy tekst nosi §lad podmio-
towosci, ktory trzeba interpretowac etycznie, a zatem w kategoriach innosci,
ze zwigkszong odpowiedzialnoscia w doborze metody krytycznej. Kazdorazowa
lektura ujawnia nie tylko aksjologie dziela, lecz takze stosunek interpretujgce-
go do dzieta jako innosci. Dabrowski wyjasnia: ,,Ujawniam w tym sensie siebie,
odkrywam swoja »twarz«, obnazam sie przed odbiorcg, przed - Drugim, przed
Innym, przed Nie-Tozsamym. To jest ten nowoczesny, w Levinasowskim sensie,
moment etyczny”’*'. Aby zaistniala etyka interpretacji, interpretujacy podmiot
musi mie¢ $wiadomos$¢ tradycji, swojej tozsamosci i wiedze dotyczacy historii
i kultury, poniewaz to te czynniki warunkujg nasze postawy poznawcze i inter-
pretacyjne. Etyka interpretacji jest zatem szeroko pojeta postawg humanistycz-
ng w tym sensie, ze interpretator angazuje si¢ zawsze $wiadomie wobec kogos.
To zaangazowanie jest checig porozumienia si¢ z Innym, horyzontem lub osoba.
Strategia badania dziela polega na spotkaniu z tekstem i wydobyciu jego innosci
wobec wlasne;j.

Interpretacja, ktorej dominantg jest odpowiedzialno$¢ wobec obcosci innego
horyzontu, postuzy w dalszej czesci za przyklad etycznej lektury tekstu litera-
ckiego. W modelach lektury zostanie przedstawiona interpretacja na podstawie
powiesci Poczwarka Doroty Terakowskiej.

0 E. Pieszak, Trzy dyskursy o spotkaniu z Innym. Gombrowicza, Schelera i Levinasa $ciezki spotkania
w poblizu wielkich drég, Poznan 2003, s. 146.

M. Dabrowski, Projekt krytyki etycznej..., s. 29.
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DOSWIADCZENIE CZEOWIEKA W MYSLI
JOZEFA TISCHNERA.

SPOTKANIE NA SCENIE DRAMATU

Podejmujgc zagadnienie czlowieka, musimy porzucié obszar
ontologii i stang¢ na gruncie agatologii. [...] Moja teza brzmi:
nawet jesli ,cztowiek umart”, jak chcg niektérzy strukturali-
$ci, to znaczy, ze istnial, a jesli istnial, to znaczy, ze moze sig
narodzi¢. Wcigz obracamy sie w polu ogromnych mozliwosci.
To duzo, zwlaszcza gdy sie uwzgledni poglgdy tych, ktérzy sg-
dzg, ze nie ma juz zadnych mozliwosci.

J. Tischner!

Filozofia ksigdza Jozefa Tischnera byla pierwsza twércza kontynuacja mysli Levi-
nasa w Polsce. Juz w latach osiemdziesigtych omawial na seminariach jego teks-
ty, obok prac innych dialogistow, takich jak Martin Buber i Franz Rosenzweig.
Filozofia dialogu stanowila bardzo silng inspiracje konstruowanej przez mysli-
ciela wizji cztowieka.

Jednak pierwsze inspiracje czerpal Tischner z seminariéw Romana Ingarde-
na, o ktérych po latach czgsto sam wspominal, poniewaz od niego przejal swoje
umilowanie dla metody fenomenologicznej. Wyklady profesora, cho¢ inspirujace
dla filozofa, coraz mocniej wiodty go ku wlasnemu sposobowi myslenia o spra-
wach ludzkich. Nie mozna przy tym poming¢ wptywu fenomenologii Edmunda
Husserla, za ktorym przejat metode - ,,z powrotem do rzeczy samych” (Ziiruck
zu den Sachen). U Tischnera wyraznie ujawnia sie¢ ona w powrocie do pierwot-
nego doswiadczenia, jakim jest spotkanie z drugim cztowiekiem. W listopadzie
1981 roku Tischner zdecydowanie okresla swoja droge filozoficzna:

! J. Tischner, Spor o istnienie cztowieka, Krakow 1998, s. 8.
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Wydaje mi sie, ze przed wszelkim filozofowaniem, zwlaszcza u nas, trzeba dokonac istot-
nego wyboru: trzeba wybrac z tego, o czym mysle¢ mozna, to, o czym mysle¢ trzeba. Ale
to, o czym mysle¢ trzeba, nie przychodzi u nas z kart ksigzki, lecz z twarzy zaniepokojone-
go swym losem czlowieka. [...] O jakosci filozofii decyduje jako$¢ bolu ludzkiego, ktory
chce filozofia wyraza¢ i ktéremu chce zaradzaé. Kto tego nie widzi, jest bliski zdrady?.

Tej fundamentalnej zaleznosci - filozofii i ludzkiego doswiadczenia — pozo-
staje wierny, az do konca. Trzeba zaznaczy¢, ze wlasnie kontakt z Zywym czlo-
wiekiem byl dla niego Zrédtem najglebszych refleksji, zaréwno kaptanskich, jak
i filozoficznych.

Za sprawg staran Tischnera w Polsce pojawiaja si¢ pierwsze przeklady prac
Martina Heideggera®. Warto o tym wspomnie¢ cho¢by dlatego, ze Heidegger -
jak zauwaza Wojciech Bonowicz — pomdgt mu w przekroczeniu inspiracji kon-
cepcja Husserla. To znaczy, z jednej strony pozwolilo mu to

poj$¢ jakby ,w gtab metody” doprowadzi¢ myslenie fenomenologiczne do jego ostatecz-
nych konsekwengji. Z drugiej - pomégl mu zrobic¢ nastgpny krok w filozofii cztowieka, bo
tez Tischner czytal Heideggera (podobnie jak wczesniej Husserla) gléwnie z tej wlasnie

perspektywy”.

Wydaje sig, ze lektura tekstow Heideggera, podobnie jak dla Levinasa, miata
dla Tischnera znaczenie fundamentalne. Polski filozof najwyrazniej nie widziat
mozliwosci filozofowania wspdtczesnie bez ich znajomosci. Tuz po $mierci Hei-
deggera Tischner dal temu wyraz w nastepujacych stowach:

Dnia 26 maja 1976 zmart Martin Heidegger, jeden z najznamienitszych myélicieli naszych
czaséw. Pozostawil po sobie pomnik wiasnej filozofii, bez zrozumienia ktérej nikt nie
bedzie juz w stanie pojaé, czym naprawde byl wiek XX w dziejach czlowieka. Paradoks
Heideggera polega na tym, ze byt on dzieckiem swoich czaséw, lecz takze twércg ich du-
chowego ksztaltu. Krajobraz jego mysli to krajobraz przygéd wspoélczesnego czlowieka
ze samym sobg, przygod zaiste tragicznych®.

Za niemieckim filozofem kontynuowal miedzy innymi zrédtowe rozumienie
etosu jako sposobu zamieszkania. Sam dookreslil jego znaczenie jako srodowi-
sko, domostwo, sprzyjajace podloze do wydania owocu. Nie kwestionowal tym

2 J. Tischner, Czym jest filozofia, ktérg uprawiam, [w:] idem, Myslenie wedtug wartosci, Krakéw 2000,
s. 9.

* Obok pracy translatorskiej czy redakcyjnej, Tischner prowadzil w swoich publikacjach nieustanny
filozoficzny dialog z myélicielami takimi jak: Gabriel Marcel, Paul Ricoeur czy Richard Rorty, a takze
z Antonim Kepinskim, krakowskim psychiatra.

* 'W. Bonowicz, Tischner, Warszawa 2003, s. 211. Wojciech Bonowicz zauwaza, ze to zafascynowanie
filozofig Heideggera przejawia si¢ takze m.in. w stylu Tischnera, to jest sformutowaniach (,,sposdb bycia’,
»chcie¢ mie¢ sumienie”, ,wybra¢ przesztos¢ wedtug nadziei przysztosci’, ,naprawde daje do myélenia to,
ze jeszcze nie myslimy”), metaforach (,,pieén jako metafora egzystencji’), czy odniesieniach literackich
(poezji Holderlina). Por. ibidem, s. 211-214.

* ]. Tischner, Martin Heidegger, [w:] Myslenie wedtug wartosci, s. 115.
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samym tradycyjnej, normatywnej etyki, podkreslat jedynie role czlowieka, ktory
jest zdolny do tego, by odkry¢ swdj etos i tworczo go rozwijaé. Bliska Tischne-
rowi byla takze etyka wartosci Nicolaia Hartmanna i Maxa Schelera. Zmierzat
jednak coraz wyrazniej ku hermeneutycznemu sposobowi jej rozumienia — ro-
zumienia drugiego czlowieka w kontekscie okreslonego czasu, kultury i tradycji.

Wyzej zarysowane inspiracje filozoficzne owocuja przeksztalceniami w filo-
zofii Tischnera, czlowiek zajmuje w niej jednak nadrzedne, a tym samym godne
miejsce. Polski filozof wychodzi od krytyki filozofii tomistycznej, zarzucajac jej
zbyt akademicki charakter, tym samym daleki od do$wiadczenia czlowieka, jak
i hermeneutycznego wymiaru prawdy. Prawdziwe zZrédlo filozofowania upatruje
w spotkaniu drugiego czlowieka i towarzyszeniu mu w trudnych momentach
zycia, w rozmowie z nim.

Poczatki tworczosci Tischnera obejmuja prace o charakterze stricte nauko-
wym, mocno zakorzenione w fenomenologii, w tym okresie powstaje miedzy in-
nymi praca doktorska — Ja transcendentalne w filozofii Edmunda Husserla (1962)
oraz rozprawa habilitacyjna — Fenomenologia swiadomosci egotycznej. Studia
z filozofii Swiadomosci (1971). Wtedy takze ukazuje sie artykul Wartosci etyczne
i ich poznanie, mocno inspirowany etyka warto$ci Schelera. Kolejne publikacje:
Etyka wartosci i nadziei (1976) oraz Myslenie wedtug wartosci (1982) $wiadcza
juz o uprawiania filozofii w kontekscie zywego jej doswiadczania w spotkaniu
z drugim czlowiekiem, a wiec odchodzenia od klasycznej etyki i filozofii aka-
demickiej. Tischner daje temu wyraz w stwierdzeniu: ,,Dochodzg jeszcze prace
specjalistyczne, ktorymi prawie nikt sie nie interesuje. Aha, i jeszcze szuflada!
W szufladzie jakie$ trzysta stron po$wieconych aksjologicznej teorii §wiadomo-
$ci. Z uptywem lat strony te staja mi si¢ coraz bardziej obce™.

Dojrzata mys¢l Tischnera przynosi kolejne, podnoszace problem czlowieka,
publikacje, ktére sktadajg si¢ na nowe oblicze jego filozofii, widzianej jako fi-
lozofia dramatu. Odwolujac sie do dialogicznej filozofii Levinasa i pojecia do-
bra, upatruje istote czlowieka glebiej niz na plaszczyznie aksjologicznej. Filozofia
dramatu (Paryz 1990, I wyd. krajowe: Krakéw 1998) ujawnia bowiem horyzont
agatologiczny, na ktérym dopiero moze zaistnie¢ aksjologia. Jak bowiem do-
okresla te kwestie Tischner, nad logika bytu wznosi si¢ logika dobra, to znaczy,
ze dobro jest wczesniejsze niz sam byt. Co za tym idzie, dobro staje sie kluczem
do rozumienia cztowieka. W 1998 roku zostaje opublikowany Spér o istnienie
cztowieka, ktory jest swoistym hotdem zlozonym Romanowi Ingardenowi, auto-
rowi Sporu o istnienie Swiata, a takze zywa polemika z mistrzem.

Tischner bardzo mocno wpisat si¢ nie tylko w posta¢ polskich przemian spo-
teczno-politycznych, ale nade wszystko w epoke, w ktérej przyszto mu uprawiaé
filozofi¢, noszacej znamiona kryzysu humanizmu. Postmodernizm silnie zakwe-
stionowatl dotychczasowy sposob filozofowania, szczegélnie dogmatyczne docie-
kanie prawdy, w tym prawdy czlowieka. Tischner wyrazat gltebokie przekonanie,

¢ J. Tischner, Czym jest filozofia, ktorg uprawiam, [w:] Myslenie wedtug wartosci, s. 5.
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ze istotnie stoimy w obliczu kryzysu, ktory siegnal samych podstaw cztowie-

czenstwa, dotyczy bowiem zachwiania relacji miedzyludzkich. Stad tez jego mysl

stanowi wazny glos w dyskursie dotyczacym kontrowersji wokot wspotczesnego

humanizmu. Filozof dowodzil, ze wyjscie z kryzysu jest mozliwe tylko wtedy,

kiedy zostanie odbudowana pierwotna $wiadomo$¢ dialogiczna w spotkaniu.
Jedno nie ulega watpliwosci - jak stwierdza Ryszard Kapuscinski:

Jest Tischner jedynym ze znanych mi myglicieli polskich, ktéry tak szeroko i w tak dogteb-
ny sposob traktowal i rozwijal problematyke Innego. [...] Jeszcze na poczatku lat 60., kie-
dy telewizja byta ciggle w powijakach, Marshall McLuhan uzyl terminu ,,globalna wioska”
To okreélenie [...], powtarzane dzi$§ bez zastanowienia, okazalo sie jedng z najwiekszych
pomylek wspolczesnej kultury. Bo istota wioski polega na tym, ze jej mieszkancy znaja sie
blisko, obcuja ze soba, dzielg wspdlny los. Tymczasem niczego takiego nie mozna powie-
dzie¢ o spoleczenstwie naszej planety, ktére raczej przypomina anonimowy tlum na jed-
nym z wielkich lotnisk, ttum pedzacy w pospiechu, wzajemnie obojetnych i nieznajacych
si¢ ludzi. Dopiero na takim tle tym wyraziéciej odczuwamy gleboki humanizm, zarliwos¢
i nadziej¢ nauki Jozefa Tischnera o Ja i Innym jako podstawie tadu ludzkiego na Ziemi’.

3.1. Doswiadczenie czlowieka w spotkaniu

Myslenie o cztowieku stanowito centralny nurt filozofii Tischnera. Droga filozo-
ficzna prowadzila przez ciagle zapytywanie i poszukiwanie odpowiedzi na fun-
damentalne zagadnienie filozofii dramatu, to znaczy: ,jak jest i jak musi by¢
zbudowany cztowiek, by moégl bra¢ udzial w dramacie™. Wstepng odpowiedz
objawia juz przejeta przez Tischnera za Heideggerem metafora cztowieka jako
piesni, zakladajaca, Ze cztowiek jest zaréwno narzedziem - instrumentem, jak
i twoércg — artysta. Oznacza to, ze czlowiek jest dla siebie samego demiurgiem
i tworzywem, powolanym do nieustannej samokreacji, ktéra jest jego istota.
W metaforze piesni trzeba jednak odrézni¢ samego cztowieka od melodii zapisa-
nej w partyturze. Wedlug Tischnera partytura sg wartoéci, ktore ksztaltujg czlo-
wieka, stajg przed nim i wolaja o realizacje. We wprowadzeniu do Etyki wartosci
i nadziei czytamy, ze

czlowiek - jak piesn - zyje posrodku wartosci, ku ktérym kieruja si¢ jego dazenia, jego
myéli i czyny. Dazy do tego, by mowic prawdg i stysze¢ prawde, by postepowac sprawied-
liwie i innych do sprawiedliwosci zachgcaé, by dotrzymywac stowa, by by¢ uczciwym, by
by¢ wspanialomyslnym. Prawda, sprawiedliwos¢, wierno$¢, uczciwosé, wspanialomysl-
noé¢, to wszystko sa wartosci, poprzez ktore cztowiek odnosi si¢ do czlowieka. Wydaje sie,

7 R. Kapuscinski, Ten Inny, Krakow 2006, s. 53 i 60-61.

8 ]. Tischner, Spdr o istnienie czlowieka, Krakow 1998, s. 219.
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ze jaka$ niewidzialna sila steruje zyciem ludzkim. Postepujac zgodnie z jej wezwaniami,
czlowiek zdaje sie odnajdywa¢ stopniowo swdj ethos’.

W tym miejscu warto zada¢ pytanie o to, w jaki sposéb dochodzi do objawie-
nia sie wartosci czlowiekowi. Tischner twierdzi, ze dochodzi do niego w obec-
nosci drugiego czlowieka, to jest w spotkaniu z nim. Tylko przez do$wiadczenie
innej, ,ludzkiej partytury”, cztowiek ma szanse twdrczo rozpoczaé budowanie
wlasnej. W spotkaniu dochodzi bowiem do swoistej odpowiedzi na wezwanie
wartosci, odpowiedzi na wezwanie nadziei drugiego, co zapewnia nam tak zwa-
ny zmysl moralny.

W Mysleniu wobec wartosci filozof wyjasnia:

Doséwiadczenie spotkania kryje w sobie niezwykla site perswazji. Spotkanie jest czyms$
wiecej niz zwyczajnym ,,zetknieciem si¢” z drugim, widzeniem czy styszeniem drugiego.
Spotkanie to Wydarzenie. Od spotkania zaczyna si¢ dramat, ktérego przebiegu nie da si¢
przewidzied. [...] Przezywajac spotkanie, wiemy w sposob pewny: drugi jest, jest inny, jest
transcendentny. Wiemy réwniez co§ wigcej: on i ja znajdujemy si¢ w przestrzeni dobra
izla. [...] Aksjologia wyrasta z samego rdzenia tego, kim jestem'.

Aby jednak czlowiek mogt sie dowiedzie¢, kim jest, musi odnalezé swoj etos.
Gloszone przez Tischnera myslenie wedlug wartosci wymaga tworczego proce-
su, w ktérym czlowiek nie poprzestaje na usankcjonowanych wartosciach, obie-
gowych prawdach czy zasadach normatywnych. Jego zadaniem jest odniesienie
sie do nich, ale nade wszystko wypracowanie wlasnego, autentycznego sposobu
bycia, uczynienie ze swego zycia swoistego ,,dziela sztuki”, co nadaje mu przeciez
warto$¢ estetyczna.

Czlowiek jako istota dramatyczna

W Filozofii dramatu Tischner poglebia refleksje dotyczaca tego, w jaki sposéb
czlowiek musi by¢, by mogt uczestniczy¢ w dramacie. Stwierdza:

Rozumie¢ dramat to rozumie¢, ze cztowiek jest istotg dramatyczna. [...] By¢ istota drama-
tyczng znaczy: przezywa¢ dany czas, majac wokot siebie innych ludzi i ziemie jako sceng
pod stopami. Czlowiek nie bylby egzystencja dramatyczna, gdyby nie te trzy czynniki:
otwarcie na innego czlowieka, otwarcie na scen¢ dramatu i na przeplywajacy czas'.

Otwarcie na innego czlowieka nazywa Tischner takze otwarciem dia-
logicznym, poniewaz w tym spotkaniu Inny jest niejako dla mnie, a ja dla

° Por. J. Tischner, Wobec wartosci, Poznan 2001, s. 13.

1 7. Tischner, Myslenie wedtug wartosci, [w:] O cztowieku. Wybér pism filozoficznych, oprac. A. Bob-
ko, Wroctaw 2003, s. 242-243.

" J. Tischner, Filozofia dramatu, Krakéw 2006, s. 5.



80  Doswiadczenie cztowieka w mysli Jozefa Tischnera

niego. Oznacza to, ze Inny wychodzi mi naprzeciw, a ja, podejmujac zaproszenie
do wspdlnego spotkania, odpowiadam na jego wezwanie i zadawane przez niego
pytanie. Roszczenie innego zacie$nia wiez zobo-wiazania. W spotkaniu docho-
dzi bowiem do do$wiadczenia i ustanowienia hierarchii. Zaréwno ja, jak i Inny
przychodzi z wnetrza jakiej$ hierarchii. Innymi stowy, do wspdlnego spotkania
kazdy wnosi wlasny system wartosci, przekonan i idei. Gdy zachodzi podobien-
stwo miedzy naszymi hierarchiami, dialog wiaze rzeczywisto§¢ miedzyludzka
we wspolny watek dramatyczny, tak zwany dramat. Ale aby nastapilo otwarcie
na Innego, musze¢ mie¢ najpierw swiadomos$¢ drugiego.

Tak samo $wiadomos$¢ sceny otwiera mnie na innego. Wedtug Tischnera
sceng jest $wiat jako plaszczyzna spotkan i rozstan, a takze przestrzen wolnosci.
Stosunek cztowieka do sceny ma jednak charakter intencjonalnej obiektywizacji,
co oznacza, ze do§wiadczenie sceny wyplywa z przedmiotowego jej pojmowa-
nia. Tischner powiada: ,JesteSmy na $wiecie jak na scenie”. By¢ na niej ozna-
cza oswoic jg sobie albo tez przyswoi¢. Dramatem jest zatem stosunek cztowieka
do $wiata — aby mdgt zaistnie¢ dialog, musi te scene z kim$ dzieli¢. Swiadomos¢
sceny rozpoczyna si¢ wiec wraz ze $wiadomoscig innego cztowieka.

Warto zapyta¢ w tym miejscu, co konstytuuje wspdlny dramat. Otdz spoi-
wem spotkania Ja-Ty na scenie dramatu jest czas dramatyczny, ktéry nie jest
czasem mierzalnym matematycznie ani czasem przyrody, ani tez — jak chcial
Husserl — czasem wewnetrznej $wiadomosci. Jest raczej tym, co miedzy Ja a Ty,
tym, co niejako wigze uczestnikow spotkania na scenie dramatu, a ma poczatek
w przesztosci, trwa w terazniejszosci i wychodzi w przysztoéé. To znaczy pojawia
sie juz wtedy, kiedy jaka$ sytuacja wiedzie nas ku spotkaniu, doprowadza do nie-
go, a w koncu pozostawia w czlowieku $lad swej obecnosci.

Spotkanie z drugim czlowiekiem jest wedlug Tischnera kluczowym wyda-
rzeniem, w nim bowiem jednocze$nie do$wiadczamy transcendencji. Filozof
stwierdza:

Spotkanie pociaga za sobg istotng zmiane w przestrzeni obcowan. Ten, kto spotyka, wy-
kracza - transcenduje - poza siebie w podwdjnym sensie tego stowa: ku temu, komu moze
da¢ swiadectwo (w strone innego), i ku Temu, przed kim moze da¢ $wiadectwo (przed
Nim - Tym, kto Zada $wiadectwa). Dlatego nalezy powiedzie¢: spotkac to do-$wiadczy¢
Transcendencji'>

Za Levinasem twierdzi, ze to twarz innego jest $ladem transcendencji, in-
nymi stowy, to dzigki epifanii twarzy dos§wiadczamy innosci drugiego czlowie-
ka. Twarz objawia jednak co$ przez nakaz ,nie zabijaj’, uprzytamnia prawde,
ze cztowiek chce by¢ dobry. Odpowiedzenie na wezwanie jest w istocie prag-
nieniem i otwarciem zarazem. W przypadku otwarcia na drugiego musi istnie¢
co$ konstytutywnego, dzieki czemu ,,mozliwe jest odczytanie wlasciwej wymowy

2 Ibidem, s. 19.
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twarzy. Pragnienie wie, czego chce, nawet wtedy, gdy wzbrania si¢ i nie chce™.
W cztowieku istnieje zatem pragnienie czynienia dobra. To pragnienie jest bar-
dziej poznawcze niz samo poznanie, jest bowiem mysleniem, a wlasciwie dzieki
utozsamieniu z mysleniem moze si¢ sta¢ w pelni mysleniem. Wymaga to jednak
pewnego uscidlenia.

Twarz innego jako otwarcie horyzontu dobra

Tischner wyjaénia: ,,Jesli pragnienie zwraca nas ku dobru, to myslenie zwraca
nas ku prawdzie. Prawde pojmuje sie tu jako $cisle zespolong z dobrem™*. I dalej:

Mysélenie nie tylko mysli o czym$ lub cos. Myélenie myéli z kims$ i dla kogos. [...]
Utozsamienie jednego z drugim nie oznacza jednak $cistej identyfikacji. Na tym wlaénie
polega dramat czlowieka, iz ciemno$ci drzemig w nim u samych zrédet $wiatta. Stad moz-
liwe jest pekniecie: my$lenie bez pragnienia i pragnienia bez myslenia®.

Innymi stowy, dramatyczno$¢ cztowieka wynika z pragnienia Nieskonczo-
nego, ktére cho¢ nieuniknione, jest jednoczesnie niemozliwe do identyfikacji,
utozsamienia czy totalizacji. Mozliwe jest tylko dzieki Drugiemu i jego twarzy,
ktdra objawia Nieskoriczonego, wlasciwie slad Nieskornczonego.

Nieskonczenie wybiera jednak cztowieka, dlatego mozna sadzi¢, ze jest swoi-
stym darem. Co wigcej, wedle Tischnera, wybra¢ oznacza w istocie

spotkaé, wyodrebni¢ z obojetno$ci, uchwyci¢ w indywidualno$ci, uznaé we wtasnej war-
to$ci, pociagna¢ ku sobie, by wybrany mogt na wybranie odpowiedzie¢ wyborem. Pojete
w ten sposdb Nieskorniczone moze by¢ juz tylko jednym: Nieskoficzonym dobrem. [...]
Dobro i tylko dobro jest we wlasciwym sensie tego stowa nieskoriczone'®.

Dobro wymaga odpowiedzi na wezwanie, domaga si¢ wyboru, cho¢ przeciez
jest niepojmowalne, niewidzialne i nieobecne. Nie sposéb opisaé go jako fenome-
nu. Czlowiek dokonuje wyboru, odpowiada na nieme wezwanie w okreslonym
horyzoncie. Spotkanie, otwarcie na Drugiego, na czas i scen¢ nastepuja w prze-
strzeni hierarchicznej, to znaczy, ze ,,spotkanie jest otwarciem agatologicznego
horyzontu do$wiadczenia miedzyludzkiego™”’, gdzie greckie agaton to dobro,
logos za$ oznacza rozumne, madre. W horyzoncie dobra pojawia sie réwniez zto,
ktére obnaza istote ludzkiej tragedii. Oznacza to, ze aby dobro moglo zaistnie¢,
zlo musi odnie$¢ nad nim zwycigstwo. W kazdym bowiem spotkaniu, w ktérym

3 Ibidem, s. 29.
14 Ibidem, s. 33.
5 Ibidem, s. 34.
1 Ibidem, s. 43-44.
17 Ibidem, s. 46.
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konfrontuja sie ludzkie wartosci, istnieje mozliwos¢ tragedii, ktorg Tischner zwie
tragiczno$cig. W taki sposéb objawia sie dramat ludzki jako nieustanne daze-
nie do zaistnienia dobra, pomimo zta, ktore jest nieodtagcznym jego elementem.
Oznacza to, ze ,,horyzont agatologiczny jest bardziej podstawowy niz wszystkie
projekty dzialania. Jest to raczej horyzont $wiatla niz sity”'®. Horyzont dobra jest
wigc pierwotniejszy niz perspektywa aksjologiczna. Nalezy to rozumie¢ w ten
sposdb, ze dobro daje do myslenia, problematyzuje istnienie, natomiast aksjolo-
gia wskazuje kierunki dzialania i sposoby ocalenia. Tym zas, co daje do myslenia,
jest twarz, ktora objawia si¢ w horyzoncie agatologicznym. Tischner wyjasnia
te kwestie nastepujgco:

Logos twarzy to sposob, w jaki cztowiek przezwycieza perspektywe tragicznosci, ktdra
pod postacig osobistego zta, bolu i krzywdy wtargnela w jego egzystencje. Twarz to postaé
ludzkiej niezgody na to, ze »zycie prawdziwe jest nieobecnex. [...] Twarz to wyraz egzy-
stencjalnego ruchu, w ktérym czlowiek stara si¢ usprawiedliwi¢ to, ze jest, oddajac swe
istnienie pod ochrong¢ przynoszacego mu nadziej¢ dobra. Bo cztowiek wierzy: tylko dobro
zdolne jest ocalac®.

Stad czlowiek w spotkaniu z twarza innego, odnosi do niej wlasny tragizm.
To odniesienie Tischner nazywa patosem egzystencjalnym, w ktérym dramat
ujawnia prawde czlowieka, skazanego na upadanie i wznoszenie si¢ w horyzoncie
dobra. Chodzi zatem o inny sposob bycia, w ktérym dobro wymaga od cztowie-
ka dziatania, nie za$ usankcjonowania jego obecnosci jako absolutnej wartosci.

Dopetlniajgc rozwazania dotyczace filozofii dramatu, trzeba wyjasnié, na czym
polega wzajemnos¢ spotkania. Otéz Tischner lokuje ja poza ontologia, logika
i epistemologia, to jest w zwiazku dialogicznym pomiedzy pytajacym a tym,
do kogo pytanie jest skierowane. Twierdzi:

Pytanie wytrgca mnie ze stanu »przy kims«, »obok kogo$«, a nawet »wobec kogos«, by
mnie wtraci¢ w nowy stan - stan »dla kogo$«. Odpowiadajac na pytanie, zaczynam by¢ —
o ile odpowiadam na pytanie — »dla kogo$«. Innymi stowy: staj¢ si¢ odpowiedzialny. [...]
Domyslam sie wigc, ze u Zrédet odpowiedzi na zadane czlowiekowi pytanie musi by¢ jaki$
wybdr etyczny - wyboér miedzy dobrem i ztem. Odpowiadajacy nie tylko daje odpowiedz
innemu, ale daje jg rdwniez sobie — sobie jako uczestnikowi dobra i zta®.

Odpowiedzialno$¢ wobec tego jest koniecznoscia dania odpowiedzi, po-
zostawia ona swoj $lad w zwiazku dialogicznym. Ten, kto pyta, wzywa nas
do udzwignigcia tej odpowiedzialnosci, a tym samym sklada obietnice kroczenia
ku prawdzie. Ma ono charakter pokonywania siebie, poniewaz trzeba odpowie-
dzie¢, ,,trzeba pokonac¢ siebie, by w ogdle ustysze¢. Odpowiadajac, trzeba wyjs¢

8 Ibidem, s. 51.
¥ Ibidem, s. 64.
2 Ibidem, s. 68.
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z siebie. Ale co otrzymam w zamian? Jak daleko bede musiat wedrowac? Jak gle-
boko porzuci¢ siebie? Nie wiem. Dlatego lekam sie¢ pytajacych, pomimo obietnic,
jakie dajg™*'. Odpowiadajac, czlowiek w istocie czyni dobro, bo wychodzi na-
przeciw prosbie innego. Stad wiez dialogiczna jest odpowiedzialno$cia, a $cislej
- wzajemno$cig, w ktorej kazdy jest monada. I cho¢ nie ma Ja bez Ty i Ty bez Ja,
jak twierdzi Tischner, to ich osobnosci nie da si¢ podwazy¢. Wazne jest jednak
to, ze Ja i Ty sg dzieki sobie i to jest podstawa wspdlnego dramatu.

Dochodzenie do czlowieczenstwa jako dojrzatosci

W pracy Spor o istnienie czfowieka Tischner podtrzymuje tezy stawiane w Filozo-
fii dramatu, kiedy stwierdza: ,,Chcialem raz jeszcze wydoby¢ na jaw obszary do-
bra, w ktére zapuszcza swe korzenie dojrzewajace w dramacie cztowieczenstwo
czlowieka™. Dojrzewanie staje sie kluczem do zrozumienia tego, jak konstytuuje
sie czlowieczenstwo cztowieka, to znaczy w jaki sposéb dociera on do pelni sie-
bie, do najbardziej autentycznego sposobu bycia. Filozof pyta réwniez o to, jakie
warunki muszg zaistnie¢, aby w cztowieku mogt ,,urodzi¢ sie cztowiek” Opisa-
nie fenomenu narodzin czlowieka w czlowieku polega na ujawnieniu czegos,
co pozostaje niewidoczne dla poznania, to jest rozswietlaniu tego horyzontu,
wydobywaniu go na jaw. Chodzi tu o horyzont dobra, do ktérego czynienia czlo-
wiek jest powolany. Czlowiek agatologiczny, bo o nim mowa, to zatem cztowiek
stajacy sie, dojrzewajac, konstytuujacy in statu nascendi. Przestrzen dobra otwie-
ra bowiem $wiadomosc¢ i

jest warunkiem mozliwosci czlowieczenstwa czlowieka - jego bycia sobg jako czlowieka.
Dwa te pojecia: ,,czlowieczenistwo” i ,,bycie sobg” traktujemy jako réwnowazne. ,,Smieré
czlowieka” oznacza bowiem ,,$mier¢ jego bycia-sobg”; ,,§mier¢ bycia-sobg” oznacza zara-
zem ,,$mier¢ czlowieczenstwa’. [...] Bycie sobg — cztowieczenstwo - jest tym, co si¢ ,,ro-
dzi”. A rodzi sig to, co juz przedtem bylo. Bylo jednak tak, jakby go nie byto®.

Tischner podkresla tutaj aspekt wydobywania na jaw tego, co ukryte, roz-
$wietlania tego, co sttumione. Czlowiek rodzi si¢ na nowo dzigki dobru, cho¢
to paradoksalne, zwazywszy ze przeciez czlowiek juz fizycznie jest, a mimo
to ponawia akt narodzin w przestrzeni agatologicznej. Warto przywotaé stowa
Tischnera, w ktérych wyjawia, iz jedyng droga wyjscia z kryzysu humanizmu
jest spotkanie z drugim czlowiekiem, jego innoscig i nadzieja: ,,Oto Ten, komu
powierzam swa nadzieje. Ale i na odwroét: oto ja, ktéry przyjmuje Jego nadzieje.
Wzajemne powiernictwo nadziei jest przezwyciezeniem »§mierci czlowieka«™.

2 Ibidem, s. 75.

2

Y

J. Tischner, Spér o istnienie cztowieka, s. 8.
# Ibidem, s. 280.
4 Ibidem, s. 290.
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Zwazywszy na czas i atmosfere, w jakiej powstaja pierwsze prace Tischnera,
wcale nie powinna dziwi¢ zagorzala wiara filozofa w to, Ze cztowiek ma ogrom-
ny potencjal i site, by wciaz na nowo si¢ odradza¢ mimo bezustannego upada-
nia. Chodzi przeciez o przemiany ustrojowe i spoleczne lat siedemdziesigtych
i osiemdziesigtych w Polsce, ale takze wciaz obecne wspomnienia lat okupacji
niemieckiej i ich negatywnych konsekwencji dla kondycji ludzkiej. Wszystkie te
wydarzenia sg wedtug Tischnera $§wiadectwem niezwyklej odwagi i determina-
cji cztowieka. Niniejsze przekonanie stanowi podstawe dalszych rozwazan, ktore
scalajg sie w filozofii dramatu.

Barbara Skarga w ksigzce Slad i obecnos¢ dokonuje krytycznej rewizji mysli
Tischnera. Przychyla si¢ jednak do twierdzenia, Ze agatologia jest chyba jedynym
sposobem mowienia o kwestiach najmniej przejrzystych w kontekscie ludzkich
doswiadczen. Szczegblnie tych, ktére wymykaja sie $cistemu upojeciowieniu.
Podkresla jednoczesnie, Ze mys$l Tischnera jest gleboko religijna, a wyplywa
z wyzszej logiki niz ontologia. Stwierdza:

Ot6z gdy czytam Tischnerowskie stowa, mam ochote przywroci¢ agatologicznemu rozwa-
zaniu jego sens ontologiczny i zada¢ pytanie, czy taki agatologiczny cztowiek w ogéle ist-
nie¢ moze, czym sie staje jego bycie, jezeli patrzymy nan z perspektywy dobra, co si¢ w tym
byciu zmienia, co si¢ odslania, gdzie szuka¢ warunkoéw, by si¢ w nim dobro przejawito®.

Warto zwrdci¢ uwage, ze samo pojecie dobra przybiera rézne znaczenia w za-
leznosci od kontekstu. Oznacza to, Ze nie da si¢ go sprowadzi¢ do jednego, wy-
miernego sensu. Tak samo rzecz ma si¢ z ofiarg dla innego czlowieka. Skarga
i w tym wzgledzie podejmuje polemike z Tischnerem. Powiada:

Watpie tez, by dobro tkwito tak gleboko w cztowieku. Wiemy wszakze, jak o nie trud-
no, jak twardo si¢ czlowiek okopuje w swoim naturalnym egoizmie. Jest w nim wszystko:
podios¢ i szlachetnos¢, egotyzm i ofiarnos¢, wielko$¢ tworzenia i pragnienie niszczenia.
Dobra tak niewiele. Moze dlatego wlasnie maly blysk dobra, niespodziewanie spotkany,
tyle dla niego znaczy. Moze wlasnie w takim momencie zaczyna rozumie¢, ze dobro nie
jest tak odlegte, ze czasem wystarczy maly gest, ale ten gest musi si¢ zrodzi¢ z jego szczerej
wlasnej woli*.

Wymaga to zapewne glebokiej refleksji nad soba, do czego zreszta zmierzata
filozofia od czaséw greckich, by nada¢ godnos¢ zyciu cztowieka. Pozostaje jed-
nak wciaz jedna watpliwo$¢. Mianowicie niejasne staje si¢ to, czy wspolczesnie
kazdy mieszkaniec globalnej wioski jest w stanie w swym monadycznym istnie-
niu otrzasnac¢ sie i odnalez¢ horyzont agatologiczny w spotkaniu z drugim czto-
wiekiem. Prowokuje ono kolejne pytanie, migdzy innymi o to, czy perspektywa
dobra rozposciera sie na etyke, w tym etyke globalnie rozumiang.

5 B. Skarga, Slad i obecnosé, Warszawa 2004, s. 219.
% Ibidem, s. 232-233.



Doswiadczenie cztowieka w mysli Jozefa Tischnera 85

3.2. Etyka jako droga od aksjologii i dobra
do rozumienia zasad

Nietrudno zauwazy¢, ze obok rozwazan dotyczacych kondycji czlowieka ety-
ka stanowi dominante filozofii Tischnera. W pierwszym etapie mysliciel glosi,
ze wartosci sg etosem czlowieka, w drugim - do$wiadczenie wartosci konstytu-
uje sie w doswiadczeniu drugiego cztowieka, w trzecim natomiast — w spotkaniu
z drugim czlowiekiem na scenie wspdlnego dramatu. Jedna kwestia w zasadzie
nie ulega zmianie mimo ewolucji pogladéw, a mianowicie dazenie, by etyka byla
sposobem wewnetrznej integracji czlowieka, nosnikiem wewnetrznego ladu.
Trzeba zaznaczy¢, ze Tischner opowiada sie przeciwko etyce normatywnej i ta-
kiej, ktora buduje sztywne normy postepowania, a takze etyce technologiczne;j.
Zarzuca im bowiem, Ze nie odnosza sie¢ do doswiadczenia zywego czlowieka,
atym samym nie pozwalaja na ujawnianie si¢ jego samowiedzy etycznej. W Sztuce
etyki poszukiwanie wlasnego etosu wyraza Tischner nastepujaco:

Wyobrazmy sobie jednak kogos, kogo doskonale wyuczono, jak ma si¢ zachowywa¢
na wystawie dziet sztuki. Dano mu do rak przewodnik po wystawie, w ktoérym jest za-
znaczone, ktore dzielo jest warte wielkiego podziwu, a ktére podziwu umiarkowanego.
Zwiedzajac wystawe, cztowiek zachowuje si¢ na zewnatrz jak prawdziwy znawca sztuki.
Sprawiedliwie rozdziela zachwyty i sprawiedliwie reaguje dezaprobata. Naprawde jednak
nic nie rozumie. Co$ podobnego grozi cztowiekowi uksztalttowanemu przez etyke techno-
logiczng. W najlepszym razie jest ona w stanie pouczy¢ go o tym, jak ma w poszczegol-
nych sytuacjach udawaé moralnos¢, ale rzetelnej moralnosci nie jest w stanie go nauczac?.

Poglebianie wiedzy o sobie musi wigc przyja¢ forme twoérczego doswiadcza-
nia wartoéci, to znaczy wies¢ czlowieka ku rozumieniu regut etycznego zycia.

Etyka jako twdrcze doswiadczenie wartosci

Warto zatem zapytaé o to, jak Tischner rozumie pojecie etyki. Przejmuje jej
znaczenie za Heideggerem i pojmuje je jako sposob zamieszkiwania w $wiecie.
W Etyce wartosci i nadziei wyjasnia, ze ,etyka jako nauka zamierza by¢ najpierw
naukga o warto$ciach, wedlug ktorych czltowiek formuje swe postawy zyciowe,
swoje uczynki, wedtug ktérych ocenia postawy i uczynki drugich ludzi”*. Wyni-
ka z tego, ze etyka opiera si¢ na do§wiadczaniu warto$ci, rozpoznawaniu ich, ko-
dyfikowaniu, a w koncu odnoszeniu do innych ludzi. Daje to pewne wyobrazenie,
jak czlowiek dochodzi do swego etosu. Greckie ethos to zakorzenienie, srodowi-
sko, domostwo. Aby czltowiek mogt da¢ $wiadectwo swojego czlowieczenstwa,

¥ ]. Tischner, Sztuka etyki, [w:] O cztowieku..., s. 188-189.

1. Tischner, Etyka wartosci i nadziei, [w:] O czlowieku..., s. 173.
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musi ten etos odnalez¢. Tischner twierdzi, ze cztowiek z natury jest istotg etycz-
ng, dlatego problem etosu to jednoczes$nie problem jego bytu. Idac tym tropem
filozof dookresla, iz etyka jest ,teorig czlowieka rozpatrywanego jako »tworzy-
wo« dla warto$ci. Czlowiek jest dla etyki »tworzywem, ktdre nabiera ksztaltu
poddajac sie wptywowi warto$ci”. Swiadczy to o tym, ze poszukiwanie etosu
ma charakter twodrczy, jest wznoszeniem siebie jako budowli, a takze budowa-
niem $wiata za sprawa wartosci, ktore cztowiek wciela w zZycie. Nasuwa si¢ wnio-
sek, ze cztowiek musi dokonywac tego aktu tworczego w koegzystencji z innymi.
Etyka nabiera wiec dodatkowego znaczenia, jest ,teorig doswiadczenia drugie-
go czlowieka, a zarazem doswiadczenia samego siebie w $wietle wynikajacym
z obecnosci drugiego™. W spotkaniu zawsze rodzi si¢ zobowigzanie, a konkret-
na sytuacja nadaje mu znaczenie, doprowadza bowiem do przezycia moralnego.
Stuszne jest zatem stwierdzenie Tischnera, Ze etyka nie jest

ani teorig mnie jako osoby, ani teorig drugiego jako takiego. Etyka jest przede wszystkim
proba teorii wartosci. Ale sa to wartosci tego rodzaju, ze poprzez nie wida¢ zaréwno dru-
giego czlowieka, jak i mnie samego. Dlatego jest ona zarazem teorig drugiego, jak i teoria
mnie samego®’.

Wedle powyzszego wartosci etyczne pojawiaja sie, gdy w polu naszej $wiado-
mosci staje cztowiek, ktory tak jak ja poszukuje wlasnego etosu. Jesli w tym spot-
kaniu dojdzie do zejscia si¢ naszych horyzontéw, wtedy dzigki sobie wzajemnie
mozemy otworzy¢ sie na wlasne czlowieczenstwo i umozliwi¢ realizacje siebie.
Cnota, jak twierdzi Tischner, jest takg postawg etyczna, ktéra ukierunkowana
jest na wartos$¢, poniewaz umozliwia urzeczywistnienie tych wartosci, ktére do-
magaja si¢ tego w konkretnej sytuacji. Wymaga to jednak zmyslu moralnego,
swoistej etycznej wrazliwosci, a takze otwarto$ci. Zmysl moralny jest podstawo-
wa i najsilniejsza ludzka emocja, dzigki ktérej otwieramy sie

na $wiat aksjologicznych mozliwoséci, na mozliwe dobro i mozliwe zlo, i ktéra w $wiecie
tym umieszcza cztowieka. Jak otwarcie oka umozliwia widzenie koloréw, tak otwarcie si¢
zmystu moralnego umozliwia widzenie drogi ku dobru i ku zlu. Oko nie decyduje jeszcze
o tym, jakie konkretnie kolory stang przed nim*.

Myslenie etyczne wymaga zatem pewnej umiejetno$ci. Tischner nazywa ja
sztuka odkrywania, warunkuje ona bowiem mozliwo$¢ wyczucia wartosci i od-
réznienia ich od antywartoéci. Tylko spotkanie drugiego cztowieka moze da¢
taka $wiadomos¢, gdyz implikuje ja konkretna sytuacja. Pozwala jednoczesnie
uzyska¢ odpowiedz na tragedie, ktore cztowieka dotykajg, i przygotowaé na te,

» Ibidem, s. 174.
3 Ibidem, s. 175.
3t Ibidem, s. 176.

3 1. Tischner, Wobec wartosci, s. 63-64.
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ktére dopiero si¢ wydarza. Odkrywczos$¢ oznacza dojrzalosé, w tym dojrzatosé
etyczng. Tischner wyjasnia, ze etyczne myslenie czlowieka

musi dobrze rozumie¢ ,,znaki czasu”; musi mie¢ dobra wole rozumienia tych znakéw.
Grozi nam bowiem, ze zapatrzeni w gotowe systemy etyczne i skupieni na dowodzeniu,
ze »,ich normy s wcigz aktualne”, pozostawimy bez zadnej repliki etycznej wezwania ludzi,
ktorzy dzid§ walczg wérdd nas o ludzkg twarz®.

Myslenie etyczne jest w istocie mysleniem czlowieka o innym czlowieku, wy-
wodzi si¢ z otwartoséci na odkrywanie innej aksjologii i wdrazania jej w obreb
wlasnej. Etyka jest zatem dojrzala umiejetnoscig ujawniania réznych sposobow
bycia, jest przez to sztuka, w sensie odstaniania, a takze tworzenia.

Za Antonim Kepinskim powtarza Tischner, ze warto$ci przyjmujg postaé
dwuptaszczyznowej hierarchii, to znaczy realnej i idealnej albo tez rzeczywistej
i wymarzonej. Dojrzalo$¢ etyczna wskazuje na umiejetno$¢ tworzenia wlasnego
etosu na podstawie doswiadczenia. Warto$cig w spotkaniu jest takze wolny wy-
bér konkretnych wartosci czy przyjecie okreslonej hierarchii, a takze réznicowa-
nie dobra i zla. Trzeba przy tym jednak odr6zni¢ doswiadczenie agatologiczne
od aksjologicznego. To pierwsze bowiem

jest przede wszystkim do$wiadczeniem odslaniajacym, zas do$wiadczenie aksjologiczne
doswiadczeniem projektujagcym. Doswiadczenie agatologiczne dotyczy bycia w $wietle
dobra, do$wiadczenie aksjologiczne dotyczy wydarzen w $wietle tego, co wartosciowe™.

Rozumienie siebie jako §wiadomos¢ regut

Spor o istnienie czlowieka przynosi natomiast dopelnienie refleksji Tischnera
nad dobrem, ktére rozwaza on w kontekscie specyficznie rozumianej gry, to zna-
czy gry etycznej. Otdz filozof sadzi, ze gra jest swoistym przejéciem z okresu
dziecinstwa w okres mtodoéci i to ona przynosi poczucie odpowiedzialno$ci
za sprawg respektowania jej zasad i regul. Laczac pojecie gry z etyka, trzeba na-
tomiast przyzna¢, ze ta druga wymaga glebszej legitymizacji niz umowa czy dys-
kurs. Tischner przywoluje pragmatystyczna koncepcje Richarda Rortyego jako
wizje $wiata rozumianego w kategoriach gry i odr6znia jg od gry na ptaszczyznie
dramatycznej. Polski filozof twierdzi, ze w pragmatyzmie gra unicestwia realny
$wiat rozpo$cierajacy si¢ poza nig. W filozofii dramatu jest jednak inaczej, po-
niewaz to gra stawia wymagania $wiatu, a $cislej — czlowiekowi. Dzieki temu
nie unicestwia ani czlowieka, ani realnego $wiata. Tischner sadzi, ze kazda gra
»~wymaga odwagi, zdolnosci przewidywan, umiejetnosci podejmowania ryzyka.

¥ ]. Tischner, Sztuka etyki, [w:] O cztowieku..., s. 195.

3 1. Tischner, Myslenie wedtug wartosci, [w:] O cztowieku..., s. 247.
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Gra stwarza napiecie miedzy wymogami natury a wymogami gry”. O ile dla
pragmatyzmu liczy si¢ wygrana, o tyle

celem kazdego dramatu jest ,,rozwiniecie klebka tajemnicy” i okazanie, ,jaka jest prawda”
o czlowieku. Wydobycie na jaw napiec, jakie zachodza migdzy wymogami gry a wymogami
rzeczywistosci, ktora lezy u podloza gry, stanowi poznawczg strone klasycznego dramatu®.

Gra buduje w czlowieku zalazki rozumienia zasad moralno$ci juz od dziecin-
stwa, kiedy zabawa przeistacza si¢ w gre, pozwala mu dzigki temu wej$¢ w doj-
rzala refleksje etyczng w sensie odpowiedzialnoéci. Odpowiedzialno$¢ rodzi
sie wobec innego czlowieka, jest transformacjg bycia-dla-siebie na bycie-dla-
-innego. Cho¢ wydaje sie, ze nie mozna by¢ jednoczesnie sobg i innym — wbrew
temu, co mowit Paul Ricoeur - to jednak taka mozliwo$¢ rozciaga sie w obszarze
dobra. Tischner za Levinasem sadzi, ze ,,subiektywno$¢ jest tym szczegdlnym
»miejscem«, w ktdrym przejawia si¢ gra Dobra z samym soba™*. Dzieje sie tak,
poniewaz to dobro, transcendujac, wybiera czlowieka ponad ontologia i objawia
mu si¢ w spotkaniu z drugim czlowiekiem. Pozwala mu takze zobaczy¢ siebie
w innym $wietle - jako siebie innego.

Tischner twierdzi, Ze mimo uczestnictwa w grze czlowiek jest naprawde wol-
ny i w tej wolnosci moze odpowiedzie¢ na wezwanie dobra, ma bowiem wolny
wybdr. Gdy jednak czlowiek podejmuje wyzwanie, wybiera jednoczes$nie laske
nadziei. Nadzieje moze natomiast przynies¢ tylko inny cztowiek, wtedy ja staje
sie powiernikiem jego nadziei, a on mojej. W tym powiernictwie i odpowiedzial-
nosci czlowiek rodzi sie¢ na nowo.

3.3. Dialogiczno$¢ etyki interpretacji

Z rozwazan Tischnera nad istotg etyki wynika, ze tylko spotkanie dwoch pod-
miotéw gwarantuje dialog, wymiane aksjologii i zbudowanie na jednej ptasz-
czyznie wspdlnej hierarchii. Etyczno$¢ cztowieka rozposciera si¢ w odpowie-
dzialnosci i horyzoncie dobra. Oprécz tego filozof podkresla wage spotkania
jako wydarzenia, zetkniecia si¢ $wiata Ja ze §wiatem Innego, od ktérego rozpo-
czyna sie wspélny dramat. Podejmujac filozoficzng refleksje, wywodzi z donio-
stych spotkan na gruncie literatury, ktore sg jednoczesnie przyktadami odkry-
wania obcych horyzontéw. Posréd wielu inspiracji wymienia miedzy innymi:
spotkanie Raskolnikowa i Soni w Zbrodni i karze Fiodora Dostojewskiego, Le-
wina i Kitty czy Anny i Wronskiego w Annie Kareninie Lwa Tolstoja oraz Fryde-
ryka i pani Arnoux w Szkole uczu¢ Gustawa Flauberta. Przyklady te pozwalaja

% J. Tischner, Spér o istnienie cztowieka, s. 111-112.
% Ibidem, s. 253.
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sadzi¢, ze miedzy $wiatem rzeczywistym a fikcja literacka zachodzi wspdlnota,
gdzie ,,$wiat przedmiotdw moze by¢ §wiatem wspolnym jedynie dla podmiotdw,
ktére tak samo widzg i ktére w swoim widzeniu majg ten sam punkt obserwa-
cji. Dazenie do tozsamo$ci podmiotéw $wiadomosci to szczegdlny rodzaj watku
dramatycznego miedzy ludzmi™.

Przeniesienie przemyslen Tischnera na kwestie interpretacji tekstu prowo-
kuje do twierdzenia, ze interpretacja stanowi taka plaszczyzne porozumienia
podmiotéw, poniewaz rodzi odpowiedzialno$¢ wobec innosci. Implikuje zatem
jednoczesnie etyczno$¢. Wspdlny $wiat, o ktérym pisze Tischner, istnieje takze
na plaszczyznie czytelniczego odbioru w zetknigciu z innoscig i aksjologia teks-
tu. Wazne jest, jak si¢ wydaje, aby wlasciwie odczyta¢ intencje tekstu, poréwnac
je z wlasng hierarchia wartosci i nada¢ im wspélny sens, to znaczy wejs¢ w cudzy
$wiat odpowiedzialnie i w ramach tej postawy dokona¢ tworczego aktu inter-
pretacji. Doswiadczenie etyczne budzi si¢ bowiem wtedy, kiedy czlowiek staje
wobec Innego podobnego do siebie. W tekscie kryje sie Inny, ktéry zaprasza,
by podja¢ wyzwanie i odnalez¢ $ciezki wiodgce nas ku sobie i torujgce droge
do lepszego rozumienia siebie. Sciezkami wytyczajacymi droge s3 wartosci moje
i innego, ktore prowadza do budowania etosu. Wedle Tischnera

chodzi o widzenie, o szerokie otwarcie oczu, o gleboka i wszechstronng wrazliwos¢
na egzystencje ludzka, na personalny charakter drugiego czlowieka. Stosunek czlowieka
do czlowieka jest wtedy stosunkiem etycznym, jezeli jeden drugiemu pomaga w trudzie
wydobywania czlowieczenstwa z wnetrza jego wlasnego bycia®.

Inny, tekst lub bohater literacki, zadajac pytanie, oczekuje jednoczesnie od-
powiedzi. Dialogicznos$¢ spotkania jest zatem ukonstytuowana etycznie. Musi
jednak implikowa¢ odpowiedzialno$¢ wobec innego $wiata, jak i otwarto$é
na Drugiego. Postawa dialogiczna jest zatem ukierunkowana na wartosci, ktore
domagaja si¢ tworczego urzeczywistnienia.

Metafora czlowieka jako pie$ni wyraza wlasnie taki tworczy aspekt wydoby-
wania wartosci. Interpretator — niczym wspomniany przez Tischnera artysta —

tworzy i ,stucha” zarazem. Ubiera w dzwigki co$, co jakby juz istniato, cho¢ byto tylko ci-
szg. Czym jest to, czemu artysta jest w swym tworzeniu tak bezwzglednie postuszny i cze-
mu z taka ochotg si¢ poddaje? Najczesciej mowi si¢: prawdziwg ,,partyturg” dla artysty sa
szczegblne uktady wartoéci, ktérym artysta pragnie nada¢ brzmienie. Wykona¢ doskonale
utwdr, to doskonale odda¢ wartosci, ktore spoczety u jego zrodia®.

Wobec powyzszego rodzi si¢ pytanie, jakiej postawy wymaga etyczna inter-
pretacja tekstu. Otz musi by¢ ona tworczym procesem, w ktéorym dochodza

%7 1. Tischner, Filozofia dramatu, s. 15.
3 . Tischner, Etyka wartosci i nadziei, [w:] O czlowieku..., s. 180.
¥ Ibidem, s. 172.
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do glosu wartosci. Wymaga $wiadomosci wlasnej hierarchii oraz wydobycia
wartosci innej hierarchii, ktore tkwig w samym tekscie. Innymi stowy, trzeba po-
zwoli¢ Drugiemu by¢, wejs¢ z nim w dialog i docieka¢, o czym mysli. To postawa
poszukujgca odpowiedzi na pytania zadawane przez tekst, postawa tworczego
mysélenia. Sztuka zapytywania jest jednoczesnie sztukg odkrywania i wiedzie ku
hermeneutycznemu sposobowi odkrywania prawdy tekstu. Swiadomo$é nie-
ustajacego dialogu, wiodaca interpretatora ku prawdzie, jest bowiem jej funda-
mentem, nie za$ proba jej odsloniecia.

Dariusz Pidrkowski, analizujac projekt etyki w filozofii Tischnera, stusznie
stwierdza, ze filozof w rozwazaniach etycznych wchodzi ostatecznie na droge
hermeneutyki. W spotkaniu innego horyzontu jako interpretator

zawsze stykam sie z kim$, kogo nie od razu pojmuje. Odnosze go do mego rozumienia,
ale rownocze$nie to, co poznaje¢ w sytuacji etycznej, zmienia méj horyzont zrozumiatosci.
Hermeneutyka zjawisk ludzkich wymagajacych , interpretacji” i zrozumienia przeciwsta-
wia sie obiektywnej ,,analizie” zjawisk przyrodniczych. Zycie ludzkie manifestuje si¢ bo-
wiem inaczej, niz zycie bytéw przyrodniczych®.

Chodzi tu o etyczne uznanie, Ze prawda jest darem objawiajacym si¢ w spot-
kaniu. Powinnoscig interpretatora jest wiec jej stopniowe odstanianie, nastuchi-
wanie prawdy czlowieka, ujawnianie tego, co artykuluje si¢ poprzez tekst. Dlate-
go tworzenie etycznego horyzontu interpretacji musi mie¢ wymiar dialogiczny.

Rozwazania dotyczace projektu etyki wiodg Tischnera z jednej strony ku her-
meneutycznemu rozumieniu postawy badawczej, z drugiej — ku postmoderni-
stycznemu. Tischner przeciez Zzywo reagowal na zmiany w zakresie uprawiania
filozofii. Znaczaca zmiane przynidst w tym zakresie wtasnie postmodernizm,
gdyz podwazyl dotychczasowe dazenie filozofii do uniwersalnej prawdy. Sklo-
nil tym samym filozofa do poszukiwania twoérczej metody badawczej. Trzeba
przyznaé, ze przejawiaja si¢ w niej pewne podobienstwa z opisanym w pierw-
szym rozdziale niniejszej ksigzki mys$leniem na wlasny rachunek Martina Hei-
deggera, ktore jest postawa nieustannego pytania, czy fantazja Hansa Georga
Gadamera jako specyficznego rodzaju wyczuleniem na problemy niesione przez
tekst*'. Pewne podobienstwa wida¢ takze w stosunku do etycznej interpretacji
jako do$wiadczenia, ktéra stanowi wazny element w koncepcji Paula Ricoeura.

Interpretacja rozumiana jako spotkanie podmiotowego horyzontu nadawcy
i odbiorcy postuzy w dalszej czgsci za przyktad dialogicznej lektury tekstu litera-
ckiego. W modelach lektury zostanie przedstawiona interpretacja na podstawie
powiesci Ostatnie historie Olgi Tokarczuk.

0 D. Piérkowski, Tischnerowski projekt etyki, http://www.tezeusz.pl/cms/tz/index.php?id=688
(6.09.2009).

# Por. H.G. Gadamer, Uniwersalnos¢ problemu hermeneutycznego, ,Pamietnik Literacki” 1977,
t. LXVIII, z. 4.



ROZDZIAL 4

KSZTALCENIE ODBIORU TEKSTU
WOBEC (PRE)ONTOLOGICZNE] ETYKI
INTERPRETAC]I

Wspolczesne literaturoznawstwo, po fazie destabilizacji i proby doprecyzowy-
wania narzedzi interpretacyjnych, najwyrazniej pogodzito si¢ z pluralistycznym
charakterem odbioru tekstow literackich, a tym samym z réznorodnymi mode-
lami lektury. Teoretycy literatury oglosili powszechno$¢ podmiotowych praktyk
interpretacyjnych, ktére jednak nie sg obwarowane fundamentalnymi wyznacz-
nikami postgpowania. Bez watpienia sytuacja wieloznacznosci i niejednorod-
nosci nie sprzyja budowaniu pomostu miedzy wspolczesng dydaktyka a litera-
turoznawstwem. Trzeba jednak przyzna¢, ze dydaktyka polonistyczna odgrywa
szczegblng role w ksztaltowaniu odbioru tekstow literackich mlodego czytelnika.
Prawda jest natomiast fakt, ze dydaktyka polonistyczna w dalszym ciagu przezy-
wa faze poszukiwan, funkcjonujac w powolnym procesie przeobrazen i dostoso-
wywania metod do realiéw wspotczesnosci.

Warto zatem podkresli¢ mozliwo$¢ przeniesienia na grunt dydaktyki i wyko-
rzystania implikacji plynacych z rozwazan filozoféw takich jak Martin Heideg-
ger, Emmanuel Levinas i Jozef Tischner, ktorych koncepcje zostaly oméwione
w pierwszej czesci tej ksiazki i wpisane w obszar etyki (pre)ontologicznej. Po-
szczegolne koncepcje moga wzbogaci¢ kompetencje metodykéw i nauczycieli
jezyka polskiego, a jednoczes$nie otworzy¢ na nowoczesne sposoby czytania litera-
tury. Kazdy z myslicieli podjat bowiem rozwazania dotyczace kondycji wspotczes-
nego czlowieka, jak i etycznych uwarunkowan jego egzystencji. Dzieki zebraniu
i przeanalizowaniu kazdej z filozoficznych koncepcji, mozliwe byto wyodrebnie-
nie etycznych kategorii interpretacyjnych i przeniesienie kwestii teoretycznych
na réznorodne modele lektury okreslonych powiesci postmodernistycznych, kté-
re zostaly zaprezentowane ponizej, w czesci zatytulowanej Modele lektury.

Heideggerowska wizja odstonita mozliwo$¢ trwania w pytaniu jako etycz-
nej postawie interpretacyjnej. Etyczna interpretacja, rozumiana jako projekt
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mysélenia, zostata przedstawiona na podstawie powie$ci Malowany ptak Jerzego
Kosinskiego. Istotng role odgrywa w tym procesie nauczyciel, towarzyszac ucz-
niowi w drodze zadawania pytan, ktére niejednokrotnie nie gwarantujg odpo-
wiedzi. Wazne jest, by interpretacja byla ciggtym mysleniem, a wiec wypracowy-
wang w tym procesie postawg. Nauczyciel nie powinien si¢ przy tym odwotywaé
do autorytetu wlasnej praktyki lektury, ale pozwoli¢ uczniowi na indywidualny,
to znaczy podmiotowy odbidr tekstu literackiego, nawet jesli miatoby to ozna-
cza¢ koniecznos¢ zaniechania calo$ciowej analizy dzieta. Interpretacja jako pro-
jekt myslenia jest w istocie postawa Zyciowa.

Z koncepcji Levinasa wylonita sie odpowiedzialna pozycja interpretatora
wzgledem podmiotowej innosci, ktéra artykuluje sie przez tekst literacki. Do za-
prezentowania interpretacji jako etycznej odpowiedzialnosci postuzyla powies¢
Poczwarka Doroty Terakowskiej, odstaniajaca jednocze$nie problem innosci'.
Kwestia ta pozwala zrewidowa¢ role nauczyciela i ucznia w procesie ksztalcenia
odbioru tekstu. Krystyna Koziolek sgdzi bowiem, Ze inno$¢ moze by¢ nazwa relaciji,

w jakie moga wejs¢ uczen i nauczyciel w przestrzeni wytyczonej tekstem. Kiedy juz na-
uczyciel wyjdzie ze swej obcosci, w jego miejsce pojawi sie tekst-obcy, ktdry ma szanse sta¢
sie ‘bliskim’ miedzy innymi dzieki dzialaniom nauczyciela, dzieki jego ‘ustapieniu miejsca.
Podobne proby moga takze przerazi¢, pozbawi¢ odwagi i skloni¢ do bardziej intensywne-
go ukrycia si¢ za szkolnymi procedurami i projektowanymi efektami ksztatcenia®.

Mysl Tischnera wydobyta natomiast dialogiczny charakter etycznej inter-
pretacji, bedacej spotkaniem nadawcy i odbiorcy. Powie$¢ Ostatnie historie Olgi
Tokarczuk umozliwita odczytanie tekstu jako swoistego porozumienia dwoch
niezaleznych, podmiotowych horyzontéw. Dzialania nauczyciela i ucznia moga
na tej podstawie przybra¢ forme stopniowego odstaniania prawdy tekstu, pozwa-
lajac na rozpoznanie wiasnej hierarchii wartoéci i budowanie dojrzalej postawy
interpretacyjnej, a takze Zyciowej ucznia. Nauczyciel musi natomiast rozsadzic,
w jaki sposob przygotowa¢ ucznia do odbioru tekstu literackiego tak, aby mégt
on sta¢ si¢ Swiadomym uczestnikiem i odbiorcg kultury literackiej. Sam Tisch-
ner podkreslal wazng funkcje nauczyciela w odkrywaniu i rozumieniu przez
ucznia mechanizméw rzadzacych $wiatem, a takze jego etycznej odpowiedzial-
noéci w objawianiu prawdy. Stwierdzit mianowicie, ze ,czlowiek dojrzewa dzig-
ki prawdzie, lepiej jest oznajmi¢ prawde wczesniej niz zbyt pdzno™. Naklada
to na nauczyciela obowigzek znajomosci najnowszych modeli lektury i praktyk
interpretacyjnych, a takze doboru tekstow literackich.

! Problem stereotypu wzgledem innoéci, podejmowanym w ksztalceniu literackim doktadniej oma-
wia Zofia Budrewicz w artykule Wobec Innego. Funkcje stereotypu w wychowaniu literackim (kartka z dzie-
jow problemu), [w:] Dialog kultur w edukacji, red. B. Myrdzik, M. Karwatowska, Lublin 2009.

2 K. Koziolek, Czytanie z Innym. Etyka. Lektura. Dydaktyka, Katowice 2006, s. 32.

3 J. Tischner, Wobec wartosci, Poznan 2001, s. 117.
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MODELE LEKTURY

Model 1. Interpretacja etyczna jako projekt myslenia (Jerzy
Kosinski, Malowany ptak)

Heideggerowskie myslenie, bedace postawa interpretacyjna, w istocie stanowi
rozumiejacy model lektury. Interpretacje¢ etyczng — w takim rozumieniu - trzeba
zaczynaé od pytan, bowiem sztuka trwania w pytaniu nie zadowala si¢ prosty-
mi odpowiedziami, cho¢ jednoczesnie wcale ich nie niweluje. Niemiecki filozof
sadzi, ze my$lenie jest ciaglym byciem w drodze, na ktérej interpretator krok
po kroku zadaje kolejne pytania. Ich celem jest przede wszystkim poznanie tego,
co skrywa tekst. A nade wszystko ujawnienie wiedzy interpretatora. Powies§¢
to doskonaly przyklad wykorzystania etycznej interpretacji jako projektu my-
$lenia, poniewaz jest ona narracyjng procesualnoscia, dzieki czemu ulatwia za-
dawanie pytan tekstowi. Wedlug Heideggera myslenie staje sie za$ etyczne, jesli
pyta o to, co ,daje do myslenia” Interpretacja jako projekt myslenia musi wiec
podazac za tekstem i ¢wiczy¢ interpretatora w samodzielnym my$leniu i zadawa-
niu pytan. Tekst literacki daje takg mozliwos$¢, bowiem wprowadza w przestrzen
zrodtows i pozwala si¢ ujawni¢ horyzontowi czytelnika. Interpretacja o cha-
rakterze etycznym jest swoistg egzegeza, poniewaz pozwala interpretujgcemu
na odkrycie innych sposobdw i stylow bycia wobec tekstu. Ksztaltuje jednoczes-
nie jego postawe zyciowa.

W obreb etycznego odczytania tekstu wpisuja sie niektore orientacje antro-
pologiczne, kulturowe i metodologiczne, ktérych nie mozna analizowa¢ z pomi-
nieciem poziomu aksjologii, kwestii wartosciowania. Do takich tematdéw, ktore
stawiajg problemy etyczne przed czytelnikiem, nalezy zaliczy¢ miedzy innymi
problem holokaustu. Wedlug Mieczystawa Dabrowskiego literatura po 1950
roku,

a zwlaszcza lat pdzniejszych, okreslana mianem postmodernistycznej, zdaje si¢ oddawa¢
skomplikowany charakter $wiata, rezygnujac z jego modelowego opisu, nawet jednostke
czynigc nieostra i relatywng moralnie. Literaturze spod tego znaku brakuje komentarza,
gdyz nie ma w niej owego nad$wiadomego narratora, swoistego autorytetu, ktory trzy-
mal w reku wszystkie nici fabuly i z okre§lonym zamiarem decydowat o takim czy innym
rozwoju wypadkéw, przyznawal racje temu lub owemu bohaterowi. Tu obowiazuje zasa-
da tekstu, autorytet zapisanego stowa, stwarzanego przez nie obrazu, a nie wewnetrznego
interpretatora®.

Cho¢ postmodernistyczne tendencje w literaturze wylamuja sie wcigz wszel-
kim prébom normatywnoéci czy usankcjonowania wyznacznikéw, mozna jednak

* M. Dabrowski, Postmodernizm. Mysli tekst, Krakow 2000, s. 42.
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sprobowac sporzadzi¢ zarys poetyki powiesci postmodernistycznej®. Skupie sie
na trzech kwestiach. Uwage zwraca przede wszystkim kreowany przez nig $wiat
i odniesienie do rzeczywisto$ci, nastepnie roli narratora, a wreszcie gra z czytelni-
kiem. Otz powie$¢ postmodernistyczna wytwarza swoistg iluzje rzeczywistosci,
korzystajac z materiatow historycznych czy autobiograficznych. Sprawia wraze-
nie labiryntu, wewnatrz ktérego porusza sie gtéwny bohater, nie nadajac wprost
calo$ciowego sensu wedrdwece i glebi znaczeniowej. Kryzys podmiotu na gruncie
literaturoznawstwa wiedzie do ograniczenia statusu narratora. Moze tez pro-
wadzi¢ do jego zamierzonej redukcji, a bohatera literackiego poddawaé nie-
koniczacym si¢ peregrynacjom i przeobrazeniom. Czytelnika wikta za§ w inter-
tekstualng gre, zZonglujac znaczeniami, zwodzi i zmusza do zaangazowania si¢
w kreowany $wiat, do zadawania pytan i jednoczesnego udzielania odpowiedzi.

Malowany ptak (The painted bird, 1965) Jerzego Kosinskiego zaréwno stano-
wi ciekawy przykltad postmodernistycznej powiesci, jak i moze wywoltaé tworczy
dialog nauczyciela i ucznia o charakterze aksjologicznym i etycznym. Pozwoli
to jednoczesnie na interpretowanie powiesci Kosinskiego za pomoca ciagtych
pytan i odpowiedzi, dzieki czemu interpretator moze wejs¢ w role pytajacego lub
dajacego odpowiedzi na zadawane pytania, a tym samym realizuje etyczng po-
stawe interpretacyjna. Bez watpienia jest wstrzasajacym $§wiadectwem problema-
tyki doswiadczen II wojny $wiatowej, ale takze skomplikowanym i kontrowersyj-
nym konstruktem powiesciowym, mocno wpisujacym sie w dyskurs wokoét tego,
czym jest literatura i czy literatura po apokaliptycznych wydarzeniach XX wieku
w ogdle jest mozliwa. Juz choc¢by z tych powodéw powies¢ ta domaga si¢ odczy-
tania etycznego, spotkania z dzielem i dialogu.

Sam Kosinski wyznal: ,moje powiesci zajmuja si¢ przede wszystkim po-
staciami rozwazajagcymi motywy, postaciami, ktére stoja w obliczu moralnych
i etycznych wyboréw™. Nie inaczej jest w przypadku gléwnego bohatera Malo-
wanego ptaka. Warto przesledzi¢ kilka zasadniczych watkéw powiesci i sprébo-
wac zobaczy¢ je z perspektywy techniki pisarskiej.

Zaczne od problemu fundamentalnie etycznego. Losy kilkuletniego (zydow-
skiego badz cyganskiego) chlopca do ztudzenia przypominajg biografie samego
autora. Pierwsze narzucajgce sie pytanie to pytanie o faktyczno$¢ tego podobien-
stwa, dopiero potem przychodzi refleksja sfingowanego biogramu. W rzeczy-
wisto$ci zbiezno$¢ ryséw narratora w roli bohatera ma charakter symulowany,
bedacy wyrazem literackiej mistyfikacji. Ten kilkuletni chlopiec dysponuje $wia-
domoscig w stopniu ponadprzecigtnym, bedac zdolnym do rozumienia, odczu-
wania i komentowania zachowan otoczenia wobec swojej innosci, a takze wlas-
nych dzialan. Narracja z punktu widzenia dziecka i znamiona relacji z autopsji

> Wnikliwg analize problemu przedstawia K. Wilkoszewska, Postmodernizm w sztuce. Literatura,
[w:] eadem, Wariacje na postmodernizm, Krakéw 2000.

¢ Jerzy Kositiski: By¢ Tu i Tam. Materialy z konferencji naukowej: Jerzy Kositiski; Czlowiek i dzieto
na skrzyzowaniu kultur. £6dz 8-10 maja 1995, red. A. Salska, G. Gazda, Warszawa 1997, s. 62.
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zacierajg granice miedzy symulowaniem autobiografizmu a rzeczywistym auto-

biografizmem. Subiektywno$¢ narratora i bohatera jest warunkiem potrzebnym

do zaistnienia $wiata i przeobrazenia go w mit, legende czy literackg maske. Ma-

ska uzmystawia, ze musi si¢ za nig kry¢ twarz. Pytanie zatem, czyja to twarz.
Sam Kosinski zdaje si¢ odpowiadaé na to pytanie:

Moje ksigzki nigdy nie byly w zamysle autobiograficzne. Nigdy nie twierdzilem, ze s3
czym$ innym niz tylko powiesciami. Fakt, ze napisane zostaly w sposob sugerujacy ele-
menty autobiografii, wywodzi si¢ z mojej koncepcji tozsamosci pisarza. Pisze, poniewaz
uwazam, ze pisarz ma wiele wspdlnego z innymi ludZmi, a nie dlatego, ze si¢ od nich
rézni’.

Kolejnym powodem do etycznego myslenia o powiesci Kosinskiego jest spo-
sob krystalizowania si¢ warto$ci w zyciu bohatera. Ludmita Gruszewska-Blaim®
stusznie nazywa chlopca (anty)bohaterem in statu nascendi. Model koncentrycz-
ny powieéci odslania to zagadnienie, sugerujac, ze kazdorazowa zmiana §ro-
dowiska, to jest modelu rzeczywisto$ci, stanowi samoistny proces dojrzewania
i kreowania wlasnego systemu warto$ci poprzez przyjecie lub odrzucenie zasad
danej spolecznosci. Odkrywa jednoczesnie nieznajomos¢ pewnych regul i jedy-
nie $§ladowe rozumienie zasad etyki. Bolesny proces odszyfrowywania obcych
jezykéw w znacznym stopniu izoluje chlopca, pozbawiajac go czlowieczenstwa.
Ale tylko pozornie, nieustanna zmiana srodowiska i ludzi, a takze nabywanie
nowych doswiadczen wiagza sie¢ bowiem z proba odnalezienia siebie lub zbudo-
wania wlasnego etosu.

Za kazdym razem, gdy chlopiec trafia w nowe, obce mu miejsce, musi zatem
przyja¢ nowy jezyk, by moc sie porozumiewac. Jezyk nie oznacza tutaj oczywi-
$cie opanowania zwrotéw, idiomatyki czy akcentu. Kazde przyjecie jezyka wy-
nika z akceptacji lub odrzucenia nowych wartoéci. Utrata glosu przez gtéwnego
bohatera mocno zarysowuje problem aksjologiczny, to niejako protest wobec
zwyrodnialych wartoéci bezwzglednych, zezwierzgconych wie$niakéw. Odzy-
skanie mowy jest tym bardziej znaczace, Ze pozostawia powies¢ w gotowosci
do dopisania dalszego ciggu i prowadzi do réwnie znaczacej konkluzji:

Kazdy z nas jest sam, a im predzej zrozumie, ze musi nauczy¢ radzi¢ sobie bez Gawryl,
Mitek czy Milczkéw, tym lepiej dla niego. Moja niemota nie miata wielkiego znaczenia;
ludzie i tak si¢ nie rozumieli. Zderzali si¢ albo oczarowywali, §ciskali lub tratowali, ale kaz-
dy myglat tylko o sobie. [...] Jak gorskie szczyty dookola patrzymy na siebie odseparowani
dolinami, za duzi, aby przemkna¢ niepostrzezenie, za mali, by dotkna¢ nieba’.

7 Ibidem, s. 57.

¢ L. Gruszewska-Blaim, (Anty)bohater in statu nascendi, [w:] Gra w SS. Poetyka (nie)powiesci Jerzego
Kosirskiego, Lublin 2005.

° J. Kosinski, Malowany ptak, przet. T. Mirkowicz, Warszawa 1993, s. 302-303.
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Wojna, a raczej jej obecno$¢-nieobecnosé, to kolejny problem, stanowigcy
istotne wyzwanie natury etycznej, rodzi bowiem pytanie, jaki jej obraz stworzyl
Kosinski. W powiesci nie toczy sie wojna militarna, lecz taka, ktora przychodzi
od wewnatrz danego srodowiska i stanowi podstawowa zasade jego integralno-
$ci i przetrwania. Wojna obecna jest w opisach przyrody, w walce miedzy wy-
obcowanym, odmiennym chlopcem a spotecznoscia wiejska, a takze w obrebie
jej cztonkow. Anonimowy $wiat holokaustu to rodzaj uniwersalizacji wydarzen
IT wojny $wiatowej. Zto jest nieodlaczng cecha ludzi, czeka jedynie na sprzyjajace
warunki, by objawi¢ si¢ w catej postaci. Malowany ptak musi zosta¢ napietnowa-
ny. Taki sad wprowadza jednak kolejny problem etyczny i §wiadczy o glebokim
kryzysie wartosci i kondycji czlowieka. Rodzi jednak pytanie, czy to $wiadoma
reinterpretacja, proba poetyckiej uniwersalizacji holokaustu, czy unik przed
etycznie trudnym tematem.

Odpowiedziag na powyzsza watpliwo$¢ jest ujawnienie przez Kosinskiego
pewnego procederu, mianowicie zapotrzebowania spotecznego na podgladanie
i obnazanie. Jest to rodzaj swoistej gry z czytelnikiem. Odbiorca jest niejako za-
checany do pdjscia za skrzetnie skrywang tajemnica, ktdra przeciez powinna by¢
dla niego niedostgpna. Czytelnik upewnia sie, iz odkrywa prawde o ogladanej
rzeczywistosci, osobach, zdarzeniach. Czy to jednak cala prawda, czy pewna jej
wersja? Tego czytelnik wiedzie¢ nie moze, co wyraznie zaznacza swoisty dystans
narratora i bohatera wobec odbiorcy. Sktania go tym samym do ciagtego trwania
w pytaniu. Przede wszystkim jednak powies¢ prowokuje do myslenia, nie tylko
cigglego zadawania pytan, lecz takze poszukiwania odpowiedzi, siggania do glebi
i przekazu tekstu, a $cislej — do warto$ciowania problemu i samego dziela.
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Model 2. Interpretacja etyczna jako odpowiedzialno$¢ wobec
innosci (Dorota Terakowska, Poczwarka)

Interpretacja rozumiana jako odpowiedzialnos¢ badacza wzgledem innoéci teks-
tu lub przejawow innosci w tekscie literackim zaklada nade wszystko etyczna
postawe. Przez odpowiedzialno$¢ nalezy bowiem rozumieé swiadomos¢, ze po-
wiesciowy $wiat z zalozenia nie jest tozsamy z rzeczywistoécia, ktorg zamiesz-
kuje odbiorca lub interpretator. Dzieki $wiadomo$ci odrebnosci, jaka zachodzi
miedzy $wiatem tekstu i $wiatem interpretatora, zaréwno tekst, jak i odbiorca —
kazdy zachowuje wlasng odrebno$¢. Dlatego etyczna interpretacja niesie potrze-
be wlaczenia w jej proces wlasnego doswiadczenia, wiedzy, aksjologii i §wiato-
pogladu. Aby mogl zaistnie¢ odpowiedzialny dialog, interpretacja nie moze
przybiera¢ formy zawlaszczenia innosci tekstu lub innoéci w tekscie. Jest to uza-
sadniony wymaog, zwazywszy ze inno$¢ — wedle Levinasa — w zasadzie nie moze
by¢ przedmiotem reifikacji czy utozsamienia. Etyczna interpretacja powinna
wiec by¢ proba zachowania innosci tekstu (albo podmiotowosci, ktéra wypowia-
da si¢ w tekscie), ale i zamiarem zachowania wlasnej odrebnosci $wiatopoglado-
wej. Dopiero taka relacja jest etycznie odpowiedzialna. Interpretacja rozumiana
jako rozmowa moze bowiem odkrywac przed odbiorcg nieznane mu problemy,
doswiadczenia i wartosci. Trzeba niejako wystawi¢ si¢ na przekaz tekstu. Dzig-
ki temu inno$¢ jest swoistym nauczaniem, jak powiada Levinas, ,nauczanie za$
oznacza rozmowe bez retoryki, bez pochlebstw i uwodzenia, to znaczy bez prze-
mocy, rozmowe, ktéra nie narusza wewnetrznosci bytu, ktéry ja przyjmuje™.
Co za tym idzie, odpowiedzialno$¢ w etycznej interpretacji ujawnia brak statego
pomostu pomiedzy autonomig $wiata tekstu i indywidualng sytuacja czytelnika.
Interpretator jest wiec odpowiedzialny za inno$¢ implikowang przez tekst lite-
racki. Wedle Levinasa jest ona jednoczesnie pewng abstrakcjg warto$ci, ktéra
odbiorca moze przyjac¢ lub odrzuci¢, najpierw jednak musi ja spotkaé i wejs¢
z nig w dialog.

Bez watpienia literatura moze stanowi¢ swoiste laboratorium dla rozwa-
zan dotyczacych kwestii innoséci. Powie$¢ Doroty Terakowskiej zatytulowana
Poczwarka (2001) rozposciera przed czytelnikiem problem obcosci rozumiany
jako dylemat odmiennosci $wiata bohaterdw, jak i ich samych, a takze wrazliwo-
$ci i dojrzalosci. Historia Myszki, dziewczynki z ciezka odmiang zespotu Downa,
i jej rodzicow, otwiera przed czytelnikiem mozliwos¢ zmierzenia sie z problema-
mi natury etycznej, to znaczy spolecznym odrzuceniem, wstydem, nieumiejet-
nos$cig dokonania wlasciwego wyboru i dojrzewania do akceptacji, wspolczucia
i empatii.

Terakowska buduje powieSciowy $wiat na wzor biblijnej Ksiegi Rodzaju.
Stwarzanie $wiata trwa siedem dni, a w rzeczywistoéci kazdy dzien odpowiada

10 E. Levinas, Catos¢ i nieskoriczonos¢. Esej o zewnetrznosci, przel. M. Kowalska, Warszawa 2002,
s. 211,
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jednemu rokowi zycia MyszKki. Jest to jednak szczegdlny obraz ,nowego Genesis”,
poniewaz kolejne dni stworzenia przynosza coraz wyrazistszy ksztalt wewnetrz-
nego $wiata przezy¢ niepetnosprawnej Marysi, ktéry — zdaniem Przemystawa
Czaplinskiego - ,dla niej jest w znacznym stopniu zamkniety; dla nas - dzigki
narracji — jest otwarty”'!. Ten $wiat otwierajg taniec i muzyka, ktére wyzwalaja
w dziecku poczucie lekkosci i zwinnosci'?. Czuje si¢ wowczas niczym motyl lub
ptak. Ale jest to poczucie czysto subiektywne, bowiem wedlug matki Myszka
wykonuje nieskoordynowane ruchy, ktére napawaja jg obrzydzeniem i strachem.
Podobnie reaguje ojciec, ukradkiem przypatrujac sie dziewczynce, gdy ta — $wia-
doma jego obecno$ci - odgrywa przed nim taneczny spektakl. Z czasem jed-
nak Adam orientuje si¢, Ze muzyka dobiegajaca z jego pokoju-twierdzy jest dla
corki bodzcem do kreatywnosci i dowodem jej bogactwa wewnetrznego. W ta-
jemniczych pomrukiwaniach Myszki odkrywa takze swoja ulubiong symfonieg
Mahlera. Dla klientéw i straznikéw hipermarketu jej taniec posréd sklepowych
potek, zwienczony cuchngcg biegunka, stanowi natomiast co$ nieprzyzwoitego,
wrecz odrazajgcego, innego. Taniec nagiej dziewczynki zaburza hipermarketo-
wa codzienno$¢. Najwyrazniej postaé niepelnosprawnej Myszki, ktéra uwierzyla
w magiczng moc jabika, jest odmiennoscig tak niezrozumiala, zZe réwnoczesnie
odpychajaca. Réwniez dzieci na placu zabaw i ich matki reaguja niezrozumiala
wrogoscia, gdy Myszka, spragniona kontaktu z réwiesnikami, narzuca im swoja
obecnos¢. Niepelnosprawna dziewczynka dobrze rozumie swojg odrebnos¢. Jej
uwage zwraca takze inno$¢ matki, ktéra nigdy nie rozmawia swobodnie z ludz-
mi, jesli jest obok niej. Jej innos¢ budzi dystans matki wzgledem innych ludzi.
Po lekturze Kopciuszka mala pragnie, by za dotknieciem czarodziejskiej rézdz-
ki nastgpita jej przemiana w normalna, zdrowa dziewczynke. Matka nie daje jej
jednak fatszywych ztudzen, twierdzac, ze przemiana w ksiezniczke mozliwa jest
tylko w przypadku zwyklych ludzi. Zdaniem Ewy inno$¢ cérki jest niezwykla,
dlatego nie podlega regulom naszego $wiata.

Poczwarka Terakowskiej zmusza czytelnika do ustosunkowania si¢ wobec
inno$ci niepelnosprawnego dziecka. Pisarka z niezwykla precyzja uderza w naj-
czulsze punkty ludzkiej wrazliwosci, co Jerzy Pilch nazywa ,,pisarska brawurg’,
zmuszajaca do ,waznego” placzu i oczyszczajacego wzruszenia'®. Nie sposob bo-
wiem nie opowiedzie¢ sie po ktdrejs ze stron — dziecka, matki lub ojca. Powies¢
zmusza zatem do zgola etycznych przemyslen. Czytelnik musi jednak bardzo
ostroznie rozsadza¢ o winie ojca, ocalajacej mocy matczynej mitoéci lub przegra-
nej zyciowych planéw obojga.

' P. Czaplinski, Nadnaturalny dar utomnosci, ,Polityka” 2001, nr 14.

12O estetycznej stronie innosci ukrytej za niepelnosprawnoscia szerzej pisze Marta Bolinska w tek-
$cie Ksztalt pigkna ukryty w DS.? (O ,Poczwarce” Doroty Terakowskiej), [w:] Dialog kultur w edukacji, red.
B. Myrdzik, M. Karwatowska, Lublin 2009.

3 Por. J. Pilch, Pilch o ,,Poczwarce”, http://terakowska.art.pl/poczw/opinie.htm (10.09.2013).
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Trzeba przyzna¢, ze istotnym elementem powiesci Terakowskiej jest proces
rozbudzania dojrzalosci matki do trudnych wyzwan i rozumienia swojego Zycio-
wego zadania. Wedlug Levinasa, macierzynstwo jest najwyzszym stadium egzy-
stencji ludzkiej. Filozof sadzi, ze stanowi rodzaj ,,substytucji’, ktéry nalezy rozu-
mie¢ jako ,,bycie nie tylko z, ale i dla”. Oznacza to, ze zwigzek matki z dzieckiem
jest ofiara, zobowigzaniem, a w koncu odpowiedzialnoscig. Macierzynstwo
to szczegolny proces, wiodacy od zwigzku cielesnego do duchowego z dzieckiem.
Odpowiedzialnos¢ etyczna matki oznacza, ze jest ona zdolna ,,przyja¢ tworza-
ce sie zycie nawet za cen¢ swojej wolnosci, swojej wygody™", a takze chronic je
przed przeSladowaniem innych ludzi. Trzeba przyzna¢, ze relacja Ewy i Mysz-
ki jest bardzo silna. Dziewczynka doskonale wyczuwa zmienne nastroje matki.
Wspdlzaleznos¢ $wiata Ewy i jej corki, wspdtodpowiedzialnos¢ za spoleczng od-
miennos¢, kaze im zy¢ w oddaleniu od realnego $wiata. Matka, czytajac Biblie,
nie$wiadomie pobudza wyobraznie dziewczynki. Stworzenie §wiata przez Boga
staje sie kanwg §wiata kreowanego przez Myszke na poddaszu. Dzigki niej strych
jest miejscem nieprawdopodobnych zdarzen. Dla Ewy ten wyimaginowany $wiat
pozostaje jednak niedostepny. Ogréd pelen zwierzat, drzew i kwiatéw to magicz-
ny $wiat dziewczynki, $wiat na wylaczno$¢. By¢ moze, jak twierdzi Czaplinski,
»ulomnos$¢ to $wiat zamkniety, nieprzenikalny, niedajacy nam zadnych szans
na normalny kontakt”>. Myszka, pomagajac Bogu w dziele stworzenia, uczy sie¢
rozumie¢ $wiat normalnych ludzi i swojg role w nim. Dzieto stworzenia, to zna-
czy 6smy dzien, wieniczy niespodziewana $mierci dziewczynki. Odchodzac, pyta
Boga o sens pobytu na ziemi. On za$ upewnia jg o bezgranicznej milosci ro-
dzicéw. Dzigki niej, czy przez nig, ich na wskro$ uporzadkowany i zaplanowany
$wiat przeistoczyt sie przeciez w chaos. Zyciowy biznesplan rozwial si¢ niczym
sen, niepelnosprawnos¢ dziecka oddalita Adama i Ewe, a zasady feng shui zwe-
ryfikowato samo zycie. Na gruzach dotychczasowego $wiata rodza si¢ nowe do-
$wiadczenia bohateréw, a nade wszystko zyskujg oni rozumienie samych siebie.
Lektura Poczwarki moze stanowi¢ rodzaj etycznego do$wiadczenia, a takze by¢
zaczynem pytan o kondycje nas samych, naszych zyciowych wyboréw i wyzna-
wanych wartosci.

W przypadku Adama zrozumienie wlasnego zadania zyciowego przychodzi
jednak dosé¢ pdzno. Ojciec Myszki, bedac jedynie obserwatorem mozolnej, led-
wie zauwazalnej ewolucji corki, obarcza Zong¢ wing za jej niepelnosprawnos¢.
Przez osiem lat praktycznie nie uczestniczy w zyciu rodziny. Jego rola sprowa-
dza si¢ do bycia jej zywicielem. W gruncie rzeczy Adam jest samotnym czlowie-
kiem, oddalonym od rodziny i zycia towarzyskiego - jest inny. Szuka ucieczki
w pracy i drazeniu najnowszych medycznych doniesienn dotyczacych ludzkie-
go genomu. Odrzuca istnienie cdrki, nie widzi w niej daru Pana, dziecka Boga,

4 M. de Saint-Cheron, Rozmowy z Emmanuelem Levinasem, przel. K. Kot, Warszawa 2008, s. 69.

* P Czaplinski, Nadnaturalny dar ulomnosci, http://terakowska.art.pl/poczw/recenzl.htm
(12.09.2013).
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motyla wydobywajacego sie z kokonu poczwarki ani tez pociesznej Panny Mi-
gotki. Wedlug Adama dziecko z DS to niewygodny problem, dlatego wielokrot-
nie namawia Zon¢ do umieszczenia Myszki w o$rodku opieki. Niczym remini-
scencje powracajg jednak obrazy z dziecinstwa i mtodosci. Przypomina mu sie¢
studencki wyjazd z Ewg na Mazury. W niewielkiej wiosce staja sie $wiadkami
uwiezienia niepelnosprawnego dziecka. W poszukiwaniu prawdy postanawia
odwiedzi¢ babcig, ktdrej zapewnil spokojng staro$¢ w domu opieki. Krok po kro-
ku dowiaduje si¢ o szczegolach wiasnej historii i zahamowan. Po wypadku ro-
dzicow najwyrazniej wyparl istnienie swego niepelnosprawnego brata z pamieci.
Brat, pieszczotliwie nazywany niedzwiadkiem, tak jak Myszka cierpial na zesp6t
Downa. Ta wiadomo$¢ jest poczatkiem wewnetrznej przemiany Adama.

Zasadne wydaje si¢ pytanie, czy zrozumienie ojca dla Myszki nie przychodzi
jednak zbyt péZno. Niepewne jest bowiem to, czy Adam zmarnowat czas proby.
Otwarta kompozycja powiesci podsuwa wiele rozwigzan. Dojrzewanie do czlo-
wieczenstwa bohatera, musi wigc budzi¢ etyczne pytania: Co to znaczy by¢ czlo-
wiekiem? Czy w obliczu tragedii jeste$my ludzmi? Czy wszystko, co stwarza Bog,
w istocie jest dobre i wlasciwe? Koniec rozdzialu zatytulowanego Dzier siédmy:
Adam i Ewa przynosi niejednoznaczng odpowiedz: ,,I stal si¢ kolejny wieczdr
dnia siddmego. I byl to dziert odpoczynku jedynie z nazwy, gdyz stwarzanie czto-
wieka odbywalo si¢ z najwigkszym mozotem. Tym wigkszym, ze nikt nigdy nie
umial odpowiedzie¢, czy to jest dobre™.

Powie$¢ Terakowskiej pomaga czytelnikowi zadawaé pytania dotyczace roz-
nych sfer ludzkiej egzystencji: zycia, $mierci, odpowiedzialnosci za innego i wo-
bec innosci. Sam gatunek takze stanowi duze wyzwanie. Poczwarka jest po trosze
powiescig realistyczng, po trosze magiczna. Jako wspotczesny moralitet odstania
takze elementy basniowe. Alicja Baluch i Stanistaw Balbus okreglajg ja natomiast
mianem ,metafizycznej fikcji” Jozefa Hennelowa sadzi, ze powies¢ podejmuje
wazny problem $wiadomo$ci spotecznej na temat niepelnosprawnosci. Powies¢
jest przez to ,literackim, odwaznym credo, ktdre czytelnik przyjmuje jako dar”".
Wymaga zatem odpowiedzialnej, to znaczy etycznej interpretacji.

16 D. Terakowska, Poczwarka, Krakéw 2001, s. 255.

17 ]. Hennelowa, Lektura nie do poduszki, ,,I'ygodnik Powszechny” 2001, nr 16, http://terakowska.art.
pl/poczw/recenzje.htm (16.10.2009).
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Model 3. Interpretacja etyczna jako dialog
(Olga Tokarczuk, Ostatnie historie)

Etyczna interpretacja, pojeta jako dialog, jest w istocie plaszczyzng porozumie-
nia dwdch autonomicznych podmiotowosci — podmiotowosci ujawniajacej sie
w tekscie literackim i podmiotowosci odbiorcy. Wedlug Tischnera spotkanie
umozliwia zatem porozumienie dwdch odrebnych podmiotéw, a dzieki temu
dwdch niezaleznych hierarchii warto$ci. Dialogiczno$¢ pozwala na spotkanie in-
nej aksjologii, a tym samym innego czlowieka, kryjacego sie za nig. Dzigki temu
interpretacja wyzwala etyczno$¢, zetkniecie si¢ z inng hierarchia wymaga bo-
wiem ustosunkowania sie do niej. Nie jest to mozliwe inaczej niz przez dialog.
Spotka¢ sie z inng podmiotowoscia to innymi stowy probowaé odpowiedzie¢
na zadawane przez nig pytania, artykulowane w tekscie literackim. Interpreta-
cja stanowi zatem doniosle dialogiczne wydarzenie. Pozwala na ujawnienie si¢
inno$ci dwdch horyzontéw, ale takze odstania wspélne watki miedzyludzkie,
to znaczy dylematy, warto$ci i dos§wiadczenia. Dzigki interpretacyjnemu dialo-
gowi, odbiorca buduje ponadto swoja otwartos¢ wzgledem podmiotowosci i od-
miennosci tekstu, a takze odpowiedzialno$¢ wobec jego autonomii. Dialog jest
etyczng postawg interpretacyjna, wyznacza bowiem stosunek odbiorcy wobec
Innego - $wiata wartoéci lub czlowieka. Mozna zatem sadzi¢, ze poszukiwanie
odpowiedzi na pytania zadawane przez tekst literacki wiedzie interpretatora ku
odstanianiu prawdy tekstu, a tym samym ustanawianiu porozumienia. Etyka
interpretacji, rozumiana jako dialog, jest wiec aktem tworczym i kreatywnym.
Z jednej strony interpretacja pozwala na porozumienie dwoch odrebnosci,
to znaczy spotkanie sie podmiotowosci tekstu i podmiotowosci odbiorcy, a réw-
nocze$nie dwoch swiatopogladéw. Na podstawie spotkania i wspolnego porozu-
mienia mozliwe jest zbudowanie wspdlnej hierarchii wartosci. Czytelnik krea-
tywnie podchodzi do odkrywania siebie wobec tekstu, a tym samym rozumienia
wlasnego etosu.

Powie$¢ Olgi Tokarczuk pod tytulem Ostatnie historie (2004) stanowi litera-
cki przyktad zakldcenia miedzypokoleniowego dialogu. Wymiana do$wiadczen
i proces przekazywania istotnych warto$ci migedzyludzkich ulega w niej niepoko-
jacemu zawieszeniu. Otwiera zatem rozlegte pole dzialan odbiorcy - czytelnika
iinterpretatora. Umozliwia podjecie dialogu, rodzi wiele trudnych pytan, choc¢by
o wlasng tozsamos$¢, zakorzenienie, nieumiejetnos¢ obcowania z innymi ludzmi,
zachwiane relacje rodzicielskie i partnerskie, a takze wskazuje na istotne znacze-
nie sytuacji granicznych w zyciu czlowieka, w tym szczegélnie role $mierci. Cho¢
juz sama forma powiesci, skladajacej sie z trzech odrebnych opowiadan, skia-
nia do namystu. Przyczynia sie rownoczesnie do zadawania rozmaitych pytan.
Na przyklad o to, dlaczego Tokarczuk nie stworzyla koherentnej i semantycz-
nej calosci. Otdz, jak sie wydaje, zrobila to z pelna premedytacja. Ostatnie histo-
rie stanowig przyklad antysagi nie tylko gatunkowej, lecz takze znaczeniowej.
Robert Ostaszewski nazywa powie$¢ ,,saga bez rodziny” albo ,sagg rodzinng
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na opak, bo... wlasciwie bez rodziny. Gléwne bohaterki s z soba spokrewnione,
ale Zyja osobno, samotnie; co wiecej, dziela je nieprzekraczalne, jak sie zdaje,
granice obcos$ci czy nawet niecheci”'®. Dzigki takiej kompozycji i problematyce,
czytelnik bedzie sklonny do poszukiwania przyczyny rozpadu kondycji wspot-
czesnego czlowieka, wchodzac w dialog z tekstem. Powies¢ Tokarczuk sklania
bowiem do ponawiania wlasnych przemyslen dotyczacych spraw oczywistych
- wartosci rodziny, domu, milosci, a takze zyciowych priorytetéw. Warto przy
tym zapytad, czym jest wlasciwie dla Tokarczuk literatura. Bez watpienia traktuje
ja ona niczym rozmowe albo nieformalng dyskusje. Na pewno jednak naklania
odbiorce do rozmowy. Etyczna interpretacja jako dialog wydaje sie zatem najlep-
szym sposobem poszukiwania odpowiedzi na pytania i watpliwo$ci podejmo-
wane przez pisarke. Sama Tokarczuk twierdzi, ze dla czytelnika ,,opowiadanie
moze by¢ blogostawionym przezyciem. Potrafi na zawsze zmienié perspektywe,
zadziwi¢, poruszy¢ serce, roz§mieszy¢”"*. Nade wszystko jednak powie$¢ ma moc
wprowadzania odbiorcy w trans, opowiadanie za$§ moc o$wiecajacg. Mimo tego
rozrdznienia funkcji powiesci i opowiadania Ostatnie historie pelnia je obie, gdyz
jest to niejako powies¢ zamknigta w opowiadaniach.

Tokarczuk opisuje odregbne historie trzech spokrewnionych z soba kobiet,
czyni to jednak, zaburzajac chronologie. Pierwsza czes¢, zatytutowana Czysty
kraj, ujawnia perypetie zyciowe Idy Marzec, piecdziesiecioczteroletniej prze-
wodniczki wycieczek. Parka, druga czg$¢, to monolog Paraskewii, matki Idy, kto-
ra po $mierci meza dokonuje rozrachunku wlasnego zycia. Trzecia z kolei czes¢,
zatytutowana Sztukmistrz, jest natomiast historig trzydziestotrzyletniej Mai,
ktora pisze przewodniki turystyczne, zwiedzajac najrozmaitsze zakatki $wiata.
Maja jest corka Idy, a tym samym wnuczka Paraskewii. W rzeczywisto$ci, oprocz
formalnego pokrewienstwa, tych kobiet nic nie faczy. Symetria babka - cérka -
wnuczka w Zaden sposéb nie oddaje bowiem pogmatwanych loséw bohaterek
i zerwanych relacji. Co wiecej, nie jest fatwa do wykrycia podczas pierwszej lek-
tury. Przemystaw Czaplinski sadzi, ze kiedy czytelnik odkrywa juz pokrewien-
stwo kobiet, faczac je za pomoca ledwo dostrzegalnych sladow i watkow, wiasnie
~wtedy staje sie powies¢. A §cislej: to my te powies¢ stwarzamy. Laczymy osob-
ne historie w jedna, zestawiajac je i poréwnujac, uzupelniajac luki i wypelniajac
szczeliny”?.

Istotng role w historiach trzech kobiet odgrywajg smier¢, kraricowos¢ i osta-
teczno$é. Sam tytul powiesci implikuje przeciez istnienie ostatnich historii,
dopiero zastyszanych, sumujacych kranicowo$é przezyé bohaterek oraz schylek
relacji rodzinnych, jak i samego domu. Ida, jadac w jeden z zimowych $niez-
nych wieczoréw w rodzinne strony, ulega wypadkowi samochodowemu. Trafia

18 R. Ostaszewski, Nie takie ostatnie..., ,Tygodnik Powszechny” 2004, nr 43.

Q. Tokarczuk, Opowiadanie to najbardziej ludzka forma narracji, http:/.tokarczuk. wydawnictwo
literackie.pl/teksty.php (15.09.2009).

2 P. Czaplinski, Trzy opowiesci Olgi, ,Gazeta Wyborcza” 2004, nr 224, s. 12.
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do domu Olgi i Stefana, nabiera tam sit pod opieka Adriana, weterynarza. Dom
pary poczciwych staruszkéw stanowi arke dla odrzuconych i schorowanych
zwierzat. Ida tez znajduje tam schronienie. W malignie czy sennej marze wyraz-
nie do$wiadcza oddalenia od rodzicéw, cho¢ i sama czuje si¢ odrzucona. Dozna-
je wizji:

Przed domem siedzg jej rodzice. Ojciec zwija klebki welny, nie patrzy na nig. Matka jest
mloda, przypomina Maje, jest jakby Maja dorosla, obca, zawsze nieobecng. Nigdy nie
zjawisz si¢ u nas, juz prawie zapomnieliSmy o tobie, méwi matka z pretensja. Ona idzie
za nig, patrzy na jej plecy, ale ma wrazenie, ze matka prébuje jej umkna¢. Zaczyna kluczy¢
po pokojach, ktdre nagle robig si¢ nieskoficzong wielokrotng amfiladg. Wtedy ogarnia ja
strach, bo nagle przypomina sobie, ze przed domem zostawila Maje, swoja malutka c6-
reczke. Chcee wrécié, wydostac sig z labiryntu, ale nie bardzo wie jak. Wszystko staje sig
niebieskie?'.

Podobne emocje towarzysza jej, gdy przychodzi na $wiat Maja. Stwierdza
wowczas, ze ,w istocie jest to obcy czlowiek. Ogarnia ja fala wspdlczucia. Ma
wrazenie, ze urodzila siostre, nie cdrke. Nie ma matek i corek, ojcow i syndw,
rodzicéw i dzieci, sg tylko siostry i bracia™. Ida, pozbawiona normalnych relacji
z matka, $wiadoma jej nieprzyzwoitych zachowan, pod$wiadomie buduje barie-
re, ktdrg przenosi takze na relacje z corka. Wyjezdzajac na studia do Warszawy,
opuszcza réwniez ojca, ktérego lekcje astrologii zapamieta na zawsze i przekaze
corce. Jako dorosta kobieta, niezalezna i pochtonieta praca, wyklucza ze swego
zycia réwniez meza — Nikolina, ,tropiciela kiczu” Jej $wiatem stajg si¢ martwa
natura i bezosobowe grupy turystow, ktérych oprowadza po muzeach swiata.
Smier¢ ojca i matki przychodzi nagle, odbierajac jej resztki domu, punktu od-
niesienia. Maja, wcigz w biegu miedzy jednym koncem $wiata a drugim, zdolna
jest do wypisania kilku zdawkowych informacji na kartce pocztowej i wystania
ich matce. Ida nieustannie przezywa wlasna samotnos¢, ostateczno$é, przed-
wczesng ,,$miere”.

Historia Paraskewii zaczyna si¢, gdy umiera jej maz, Petro (Piotr). Odcigta
od $wiata, oddalona i wzgardzona przez ludzi, rozpoczyna swoja osobistg ,we-
drowke”. Niczym tytulowa bogini, Parka, jest spoiwem historii trzech kobiet. Da-
jac zycie Idzie, nadaje bieg i przeznaczenie takze zyciu Mai. Gdy w jeden z zimo-
wych wieczoréw zostaje juz na zawsze sama, po raz pierwszy w zyciu opowiada
swemu zmarlemu mezowi wlasng wersje swego istnienia. Monolog starej kobiety
jest niekonczacym sie zestawieniem réznic miedzy nig a mezem w postrzeganiu
$wiata, wyrazaniu emocji i organizacji zycia. Zdaje sig, ze wszystko, oprocz zwie-
rzecego przywigzania, dzieli tych dwoje. Nawet w obliczu konica §wiata we dwoje
Paraskewia wyznaje:

21 Q. Tokarczuk, Ostatnie historie, Krakdéw 2004, s. 23.
2 [bidem, s. 102.



104  Ksztalcenie odbioru tekstu wobec (pre)ontologicznej etyki interpretacji

Ciotka Marynka moéwita, ze codziennie tuz po zachodzie storica caly $wiat na trzy minuty
robi si¢ niebieski. Wtedy, gdy pomysli si¢ zyczenie i zobaczy $wiat na niebiesko, ono sig¢
spelni. To wlasnie widze teraz przez okno - $wiat jest niebieski. Odkrywam z ulga, ze nie
mam zadnych Zyczen®.

Zycie Mai do zludzenia przypomina zycie babki i matki. Paraskewie widziata
jedynie dwa razy w zyciu. Powolne umieranie starej kobiety wydaje si¢ jej wow-
czas stanem blogostawionym. Niewiele lat pdzniej, jako samotna matka, przy-
pomina cien cztowieka, wyschnieta, zimng jaszczurke. Jest jednoczesnie mtoda
i stara, a w zasadzie martwa za zycia. Podrézujgc z synem, wpadta w nomadycz-
ny trans, ciggle uciekajac — od $wiata, bliskosci, domu. Nieustanne bycie na wa-
kacjach nie wymaga przeciez zakorzenienia. W Singapurze doznaje iluminacji:

Sztuka jest odkry¢ i utrzymac ten stan zawieszenia, nieopowiadania si¢ po zadnej ze stron,
by¢ jak preparat w formalinie, ktory tkwi w przezroczystym plynie, nie dotykajac zad-
nej ze $cian, i obojetnie daje sie oglada¢, jakby go $niono. Pozwala¢ sie $ni¢ - po to s3
podroze*.

Spotkanie z chorym na AIDS magikiem kaze si¢ jej zastanowi¢ nad ulotnos-
cig i sensem zycia. Nie wiadomo jednak, czy te probe podejmie.

Otwarta kompozycja powiesci daje czytelnikowi mozliwos¢ rozwazenia, jak
te historie majg szanse si¢ rozwing¢. Zycie Idy i Mai nie jest w gruncie rzeczy
przesadzone, daje powdd odbiorcy do dyskusji nad kwestia przemijalnosci, war-
tosci zycia i relacji miedzyludzkich. A takze rozstrzygnie¢ natury etycznej. Kto
bowiem ponosi odpowiedzialno$¢ za odrzucenie, osamotnienie i niespetnione
zycie tych trzech kobiet. Ich odrebne historie ujawniajg tez inng prawidlowos¢
umierajacego $wiata powiesci. Trzeba wspomnie¢, ze losy mezczyzn, ktore krzy-
zujg sie z losami bohaterek, stanowig niejako tlo ich zyciowych refleksji. Pisarka
nie zgtebia ich wewnetrznych przezy¢, emociji, nie udziela im glosu, raczej typi-
zuje, a $cislej — reifikuje. Ich historie to kwestie poboczne, drugorzedne, a jed-
nak istotne. Dzigki nim, jak sagdzi Anna Wegrzyniak, kobiety doznajg swoistego
okaleczenia i zyciowego zawodu. Wszelkie ,urazy z dziecistwa, dojrzewanie
do roli (kobiety, zony, matki), szukanie wlasnego miejsca w urzadzonych przez
mezczyzn $wiecie’”, dajg o sobie zna¢, mimo iz nie pasujg do obrazu wyemancy-
powanej i niezaleznej, wspotczesnej kobiety.

Powiesciowy $wiat jest dowodem rozpadu czlowieka i podstawowych war-
tosci miedzyludzkich, a takze erozji rél spotecznych. Nade wszystko jednak jest
$wiadectwem, iz zycie w istocie jest umieraniem. Czaplinski stusznie stwierdza:

% Ibidem, s. 157.
2 Ibidem, s. 242.

» A. Wegrzyniak, Wersje rzeczywistosci w ,,Ostatnich historiach” Olgi Tokarczuk, [w:] Literatura pol-
ska po przetomie 1989 roku, red. S. Gawlinski, D. Siwor, Krakéw 2007, s. 56.
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Sztuka dobrego umierania zaczyna si¢ w dowolnym momencie zycia. Zaczyna si¢ od gra-
matyki i narracji: trzeba po prostu kazdego Innego przemiesci¢ w tabeli zaimkéw o jedno
oczko w gore, aby stal sie Ty. A kiedy Inno$¢ daleka stanie sie troche blizsza, trzeba po-
stuchac¢, zagada¢, by¢ razem. Tak jak Ida, ktéra powrdciwszy miedzy zywych, ofiarowuje
swoje uczucia dwojgu nieznanym ludziom i umierajacemu psu. Krétko méwiac: sztuka
dobrego umierania zaczyna si¢ od sztuki dobrego opowiadania, bo zeby przygotowac sie
na $mier¢, trzeba zacza¢ uwazng narracje®.

Paraskewia ja podjela, usilujac poskladac swdj $wiat, to znaczy opowiedzie¢
wlasng historie. Rodzi to jednak pytanie, jak t¢ wlasng $miertelno$¢ mozna wy-
razi¢, skoro jest ona niedefiniowalna. Zdaje sie, ze Tokarczuk pozostawia te kwe-
stie do rozsadzenia czytelnikowi. Opowiadanie ma przeciez jej zdaniem moc
oé$wiecania drogi interpretatorowi. Te trzy ostatnie historie, kazda z osobna, wy-
magaja etycznie pojetego dialogu, to znaczy rewizji ich znaczen, podskérnie wy-
czuwalnych wartosci, a takze wlasnej dojrzalosci czytelniczej. Trzeba tylko wej§¢
z nimi w dialog.

% P. Czaplinski, Trzy opowiesci Olgi, op.cit., s. 12.
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BAUMANOWSKA KONCEPCJA CZLOWIEKA
PONOWOCZESNEGO.

MORALNA ODPOWIEDZIALNOSC JEDNOSTKI

Ludzie wrzuceni w spoleczetistwo ponowoczesne nie majg po-
niekgd ucieczki: muszg oni spojrze¢ w oczy wlasnej niezawi-
stosci moralnej, a zatem wlasnej, niewywlaszczalnej i niezby-
walnej, moralnej odpowiedzialnosci. Ta nowa koniecznos¢ jest
czgsto przyczyng moralnego zagubienia i rozpaczy. Ale tez daje
ona jazni moralnej szanse, jakiej nigdy przedtem nie miata.

Z. Bauman'

Filozoficzne i socjologiczne prace Zygmunta Baumana, liczace juz ponad 60 po-
zycji, stanowia nieustajaca refleksje oraz analiz¢ zjawisk i proceséw zachodza-
cych w kulturze wspdlczesnej, a $cislej — w kulturze ponowoczesnej. Obejmuja
one trzy okresy tworczoéci filozofa. W pierwszym okresie, najpierw jako asy-
stent Juliana Hochfelda, potem profesor i kierownik Katedry Socjologii Ogélnej,
publikuje prace z zakresu socjologii oraz zagadnien dotyczacych komunizmu?.
Po wydarzeniach marcowych 1968 roku emigruje do Izraela. Tam rozpoczyna
sie drugi, zaledwie dwuletni okres, ktdéry zaznacza si¢ publikacjami w paryskiej
»Kulturze”. Wyjazd do Leeds w 1971 roku otwiera natomiast trzeci okres twor-
czo$ci Baumana, najbardziej ptodny, a zarazem znaczacy, ktéry trwa do dzis.

! Z. Bauman, Dwa szkice o moralnosci ponowoczesnej, Warszawa 1994, s. 84.

2 'W pierwszym okresie twérczosci Bauman broni prace doktorska z zakresu socjalizmu brytyjskiego
(Socjalizm brytyjski: Zrédia, filozofia, doktryna polityczna, Warszawa 1959), a takze prace habilitacyjna
dotyczacy dziejow ruchu robotniczego w Anglii (Klasa, ruch, elita: Studium socjologiczne dziejow an-
gielskiego ruchu robotniczego, Warszawa 1960). Oprocz tego publikuje wiele prac socjologicznych, m.in.:
Kariera. Cztery szkice socjologiczne, Warszawa 1960; Spoleczeristwo, w ktorym zyjemy, Warszawa 1962;
Zarys socjologii. Zagadnienia i pojecia, Warszawa 1962; Socjologia na co dzieri, Warszawa 1964; Wizje ludz-
kiego swiata. Studia nad spoleczng genezq i funkcjg socjologii, Warszawa 1965; Kultura i spoteczerstwo.
Preliminaria, Warszawa 1966. [Wymienione pozycje bibliograficzne nie stanowig przedmiotu rozwazan
niniejszej pracy. Zostaja umieszczone w przypisie, dla zasygnalizowania rozlegtego zakresu badawczego
filozofii Baumana, nie za$ w tekscie wlasciwym, poniewaz nie znajdujg tam kontynuacji].
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W Wielkiej Brytanii powstaja prace, znane z p6zniejszych thumaczen takze pol-
skim czytelnikom, jak choc¢by Legislators and Interpreters. On Modernity, Post-
-Modernity, Intellectuals (1987; wyd. pol.: Prawodawcy i ttumacze, 1998), czy
Freedom (1988; wyd. pol.: Wolnos¢, 1995), a takze Modernity and the Holocaust
(1989; wyd. pol.: Nowoczesnos¢ i Zagtada, 1992)°.

Refleksje filozoficzne Baumana dotycza w tym okresie szczegdlnie zagad-
nien i probleméw wspolczesnosci, ktdre $cisle zwigzane sg z kondycja cztowie-
ka w epoce ponowoczesnej. W Modernity and Ambivalence (1991; wyd. pol.:
Wieloznacznosé nowoczesna, nowoczesnosé¢ wieloznaczna, 1995), filozof zwraca
uwage na wieloznaczno$¢ jako ikone ponowoczesnosci, przejawiajacy sie jako
ciagly chaos, w ktérym czlowiek musi jednak nauczy¢ si¢ zy¢. Ponowoczesnosé
oraz jej zjawiska staja sie takze przedmiotem analiz filozofa w nastepujacych
pracach: Mortality, Immortality and Other Life Strategies (1992; wyd. pol.: Smier¢
i niesmiertelnos¢. O wielosci strategii zycia, 1998), Ciato i przemoc w obliczu po-
nowoczesnosci (1995) oraz Postmodernity and its discontents (1997; wyd. pol.:
Ponowoczesnos¢ jako Zrédilo cierpiert, 2000). W kolejnych rozwazaniach Bau-
man wydobywa wieloznaczny charakter ponowoczesnos$ci. Filozof nadaje jej
metaforyczne znaczenie i obdarza charakterystycznym dla cieczy stanem sku-
pienia — plynnoécia. Mowa tu o ksigzkach: Liquid Modernity (2000; wyd. pol.:
Plynna nowoczesnosé, 2006), Liquid Life (2005; wyd. pol.: Plynne zycie, 2007),
Liquid Fear (2006; wyd. pol.: Plynny lek, 2008), Liquid Times: Living in an Age
of Uncertainty (2006; wyd. pol.: Plynne czasy. Zycie w epoce niepewnosci, 2007).

Rozwazania Baumana implikujg takze przemyslenia natury moralnej i etycz-
nej, a tym samym objawiajg pytania, przed ktorymi stoi wspoltczesny czlowiek.
W Postmodern Ethics (1993; wyd. pol.: Etyka ponowoczesna, 1996) filozof sadzi,
ze nadej$cie ponowoczesnoséci otwiera perspektywe wzglednosci kodeksow
etycznych, ktére wytworzyla nowoczesno$¢. Pyta jednoczesnie, co wynika z tej
krytyki. Ot6z ponowoczesnos¢, zdaniem Baumana, jawi si¢ jako era moralno-
$ci, otwierajgca przed cztowiekiem mozliwo$¢ zycia bardziej moralnego, nie zas
etycznego, czemu daje wyraz w wydanej w 1994 roku polskiej publikacji Dwa
szkice o moralnosci ponowoczesnej. Filozof ponawia pytanie o odpowiedzialnosé
moralng jednostki w pracy Moralnos¢ w niestabilnym swiecie z 2006 roku, a takze
ukazuje etyczne wyzwania wspolczesnego $wiata w wydanej rok pozniej ksigzce
Szanse etyki w zglobalizowanym $wiecie.

Warto wspomnie(, ze w pierwszych pracach dla opisu wspolczesnosci filo-
zof uzywa okre$lenia ponowoczesnos¢ (ang. postmodernity), w pozniejszych na-
tomiast zastepuje go terminami: p6zna nowoczesnos$¢, plynna nowoczesnos¢,
pozna faza nowoczesnosci, czy nowoczesno$¢ w stanie cieklym. Bauman przy-
znal w jednym z wywiaddéw, ze pojecie ponowoczesnos¢ traktowat od poczatku

* Bauman, wielokrotnie wyrdzniany i nagradzany, otrzymal Europejska Nagrode AMALFI w dzie-
dzinie socjologii i nauk spotecznych za prace Nowoczesnos¢ i Zagtada, a w 1998 zostal uhonorowany na-
groda im. Theodora W. Adorno.
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jako tymczasowe*. Zamknigcie opisywanego stadium nowoczesnosci w metafo-
rze plynnosci i ciekliwosci to jeden z zabiegéw dokonywanych przez filozofa dla
uwydatnienia jej niestato$ci, chybotliwosci i ruchliwosci. Rzecz podobnie przed-
stawia si¢ w rekonstruowanej przez niego ponowoczesnej kondycji cztowieka
jako nomady, turysty czy gracza, zyjacego przygodnie, w poczuciu bezcelowo-
$ci, niepewnoéci oraz niepokoju. W plynnej nowoczesnosci, nowoczesnosci
w stanie cieklym®, powtarza si¢ bowiem dylemat rozlewania formy, rozmywania
granic, szczego6lnie odnoszacych sie do usankcjonowanego i zhierarchizowanego
systemu wartosci, a tym samym stanowigcy istotna ceche wspdtczesnej kondycji
ludzkiej. Brak stabilnosci i fundamentu podsyca spotfeczne zjawiska miksofobii
i miksofilii, generujac model §wiata jako zawitego labiryntu lub przepastnego
ogrodu, ktory z jednej strony kusi wielo$cig drdg i wyjs¢ czy mozliwosci, z dru-
giej zas skazuje czlowieka na samotne dokonywanie wyboru spo$rod rozwidlaja-
cych si¢ drog, stawania na rozdrozu i do$¢ ambiwalentng sytuacje. Specyfike tych
zjawisk trafnie analizuje Bauman, gdy stwierdza:

Atrakcja i ryfuzja wystepuja teraz nagminnie w duzych skupiskach. Ludzie Igng do wiel-
kich miast, do mnoéstwa obcych, réznorodnosci kulturowej i wielosci stylow zycia, po-
niewaz tam czeka przygoda. To jest zresztg stara cecha miast $redniowiecznych, gdzie
moéwiono: powietrze miejskie czyni ci¢ wolnym. Z drugiej jednak strony w towarzystwie
obcych odczuwamy strach. Z samego pojecia ,,obcy” wynika, ze nie wiem jak on si¢ za-
chowa. Kto wie, moze pchnie mnie nozem. Nie wiem przeciez, czy jego usmiech oznacza,
ze chce mi poderzng¢ gardlo, czy tez si¢ do mnie zaleca. Skad to moge wiedzie¢, skoro
to jest ,,obcy styl™.

Metaforyczne zabiegi Baumana maja na celu odréznienie nowoczesno$ci
od ponowoczesnosci, wykazanie zmiany paradygmatu. W tekscie Prawodawcy
i tlumacze nowoczesno$¢ widziana jest przez filozofa jako ,epoka rzecznikéw
Rozumu™, ,prawodawcdw i ustawodawcow’, a takze ,,absolutyzmu etycznego”.
Ponowoczesno$¢ silnie zaznacza sie natomiast jako faza nadejscia ,,thumaczy’,
pluralizmu® i wieloznacznosci® oraz eklektyzmu, a nade wszystko jawi si¢ jako
epoka moralnosci i ,relatywizmu etycznego” Dla naukowcow i filozoféw po-
nowoczesnos¢ jest wcigz famigléwka o nieoszacowanych, majacych dopiero na-
dejs¢, konsekwencjach. Jednak trzeba mie¢ $wiadomos¢, jak dowodzi Bauman,
ze zastuge postmodernistycznego przewrotu stanowi to, iz ,mozemy teraz jasno

* Por. Z. Bauman, G. Gajewska, Nadzieje i obawy plynnej nowoczesnosci, Gniezno 2005, s. 151 n.

> Por. Ibidem, s. 16.
¢ Ibidem, s. 32-33.
7 Por. Z. Bauman, Prawodawcy i tumacze, przel. A. Tanalska, [w:] Postmodernizm. Antologia przekta-
déw, oprac. R. Nycz, Krakow 1997, s. 273.

8 Por. Ibidem, s. 282 in.

° Por. Z. Bauman, Wieloznacznos¢ nowoczesna, nowoczesna wieloznacznosé, przel. J. Bauman, War-
szawa 1995.



112 Baumanowska koncepcja cztowieka ponowoczesnego

zobaczy¢ znaczenie modernizmu”'’. W Etyce ponowoczesnej rozumie tytulowa
ponowoczesnos¢ jako

nowoczesno$¢ bez iluzji (co mozna tez wyrazi¢ stwierdzeniem, ze nowoczesnos¢ jest po-
nowoczesnoscia nie przyjmujaca prawdy o sobie). Iluzje te sprowadzaja sie do przekona-
nia, ze nielad ludzkiego $wiata jest stanem przejsciowym zaledwie i odwracalnym, ktéry
wczesniej czy pdzniej zostanie zastapiony przez uporzadkowane i systematyczne rzady
rozumu'’,

Wcale nie chodzi bowiem o wytyczanie granic migedzy nowoczesnoscig a po-
nowoczesnoscia, ale uzmyslowienie, ze tgsknota za uporzadkowaniem $wiata
wynika z zagubienia i niepokoju cztowieka, niejako wrzuconego w rzeczywistos¢
ponowoczesna, z ktorej nie mozna uciec. Co wigcej, zapotrzebowanie na dro-
gowskazy, wyznaczniki czy gléwne ogniwa, to znaczy atrybuty nowoczesnosci,
poteguje poczucie rozdarcia i bezcelowego dryfowania. Droga w istocie wiedzie
czlowieka w glab samego siebie, ma charakter przebudzenia albo narodzin jazni
i tozsamo$ci ponowoczesne;j.

1.1. Ponowoczesna kondycja czlowieka

Podejmowany przez Baumana problem kondycji ludzkiej oscyluje wokot zagad-
nient niepewnosci, niepokoju, dyslokacji, przygodnosci, a takze swiadomosci,
plynnosci i wieloznacznosci. Filozof nie buduje przy tym okreslonej wizji hu-
manizmu czy wzorca osobowego czlowieka ponowoczesnego, skonstruowac ich
bowiem nie sposdb. Poszukuje raczej jego tozsamosci. Bauman sadzi, ze pytanie
dotyczace tozsamosci

wyrasta z odczucia chybotliwoéci istnienia, jego ,manipulowalnosci”, ,niedookreslenia’,
niepewnosci i nieostatecznosci wszelkich form, jakie przybralo. Wynika ono takze z do-
znania, ze w tych warunkach wybor jest koniecznoscia, a wolnos¢ jest losem czlowieka'.

Czlowiek jest niejako zmuszony do poszukiwania samego siebie, musi podja¢
te probe, by cho¢ tymczasowo osiagng¢ namiastke stalosci. Bauman twierdzi:

Tozsamosci nie dostaje si¢ ani w prezencie, ani z wyroku bezapelacyjnego; jest ona czyms,
co si¢ konstruuje, i co mozna (przynajmniej w zasadzie) konstruowa¢ na rézne sposoby,

10 Ibidem, s. 290.
! Z. Bauman, Etyka ponowoczesna, Warszawa 1996, s. 45.

12 Z. Bauman, Dwa szkice o moralnosci ponowoczesnej, s. 9.
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i co nie zaistnieje w ogole, jesli si¢ jej na ktorys ze sposobéw nie skonstruuje. Tozsamos¢
jest zatem zadaniem do wykonania, i zadaniem przed jakim nie ma ucieczki'.

Nie ma tez zadnej gwarancji, Ze owe poszukiwania przyniosa pozytywny sku-
tek, czy okazg si¢ sensowng strategia na uporzadkowane zycie. Ponowoczesno$¢
przynosi bowiem wizje zycia skladajacego si¢ z epizodéw, bez wymogu ciaglosci
i konsekwencji, nie generuje spojnego projektu zyciowego. Tak samo jak tozsa-
mo$¢ ponowoczesna, ktorej ,wcielenia zmieniajg si¢ rownie szybko i gruntow-
nie, co obrazy w kalejdoskopie”™'*.

Wedréwka czlowieka ponowoczesnego nie ma okreslonego kierunku i celu,
kazdy z przystankéw zyciowych jest tylko kolejnym etapem. Nie moze takze
przybra¢ formy pielgrzymowania, bo jest w istocie specyficznie pojetym koczo-
waniem. Stad tez wyrasta przekonanie Baumana o ,,nieczystosci’, rozchwianiu,
wieloznacznosci i niekonsekwencji bytu ponowoczesnego, to znaczy istnieniu
wielu sposobow zycia jednocze$nie, co dobrze oddajg metafory spacerowicza,
wldczegi, turysty i gracza.

Madrosé¢ cztowieka ponowoczesnego polega na uzmystowieniu, ze problemy
spoleczne nie podlegaja symplifikacji dzigki gotowym rozwigzaniom. Co wie-
cej, by¢ moze nie istniejg dobre rozwigzania czy recepty na bolaczki wspdtczes-
no$ci. Wymaga to jednak $wiadomosci i zgody na taki stan rzeczy. Akceptacji
wymaga rownoczesnie zycie w wieloznacznosci, obarczone ryzykiem i zagroze-
niem, a takze dopuszczenie mozliwosci pojawienia si¢ w nim bledu. W Etyce po-
nowoczesnej Bauman podsumowuje te kwestie nastepujaco: ,,Ponowoczesny
umyst pogodzit si¢ z my$la o tym, ze los ludzki pozostanie taki, jaki jest: nie-
uladzony, »niedoprowadzony do porzadku«. Oto co, w najogélniejszym zarysie,
uznaé mozna za ponowoczesng madros$¢”'.

Weielenia czlowieka ponowoczesnego

W przestrzeni miejskiej cztowiek moze dowolnie kierowaé swoim Zyciem, przy-
bieraé rézne postaci. Oznacza to, ze wytworzone w nowoczesnosci typy osobowe,
funkcjonujace na zasadzie trwatych wzorcéw, w ponowoczesnosci tworzg kolaz
lub kalejdoskop, z ktorego nie trzeba wybiera¢. Wszystkie moga bowiem wspot-
istnie¢ na jednej plaszczyznie. Mozna by¢ po trosze spacerowiczem, wioczega,
turysta i graczem, niezaleznie od sytuacji, w dowolnym stopniu, w nieokreslo-
nej konfiguracji. Ludzie moga wie$¢ zycie niepodlegajace jednemu wzorcowi,
ale pozwala¢ réznym wzorcom przenikaé si¢ wzajemnie, nawet za cene¢ zametu,

B Ibidem.
14 Ibidem, s. 16.

1* Z. Bauman, Etyka ponowoczesna, s. 334.
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rozdarcia, zagubienia i niezadowolenia. Bauman diagnozuje sytuacje cztowieka
ponowoczesnego, sadzac, ze

niespdjnos¢ i niekonsekwencja postepowania, dazen i wyobrazen o zyciu szczesliwym
jest chroniczng dolegliwoscig ponowoczesnego zycia. Gdy si¢ pragnie pozostawaé wier-
nym jednemu z uznanych (i strategicznie sensownych) modeli, popada¢ trzeba raz po raz
w konflikt z wymogami innych modeli. Drogowskazy zdaja si¢ pokazywaé rézne drogi;
sposob bycia, jaki jeden wzor doradza lub zachwala, drugi wzor gani lub wysmiewa. Co by
wiec czlowiek ponowoczesny nie uczynil, nigdy nie nabierze pewnosci, Ze uczynit to,
co trzeba'®.

Czlowiek ponowoczesny moze by¢ zatem spacerowiczem, ktéry w poczuciu
anonimowosci, bez celu i kierunku przemierza ulice wielkich miast. Przybiera
jednoczes$nie postac ,rezysera z urojenia” Ulica jest sceng, a przechodnie akto-
rami. Tylko wyobraznia spacerowicza ma moc kreacji i nadawania znaczen hi-
storiom i zdarzeniom, do ktérych dochodzi na ulicy. Historie te sa jednak epizo-
dyczne i nie ciazy na nich wymog ciaglosci czy spdjnosci. Ulica, ekran telewizora
czy monitor komputera dajg spacerowiczowi poczucie wladzy i ztudzenie, ze re-
prezentacja rzeczywisto$ci, czy jego wlasna imaginacja, sa bardziej rzeczywiste
niz ona sama.

Wedlug Baumana ,,spacer miejski [jest] przezyciem wolnosci, wolnosci pet-
nej, od woli czy kapryséw innych ludzi niezaleznej - ale tez wolno$ci wyobrazal-
nej, umownej, bezzgbnej, nie pozostawiajacej sladéw na ksztalcie §wiata™’. Wol-
nos¢ jest ucieczkag w prywatnos$¢, do ktérej nikt inny nie ma dostepu. Spotkanie
spacerowicza z innymi ludZzmi ma bowiem wymiar powierzchownego kontaktu,
ktory nie wymaga zaangazowania. To niby-spotkanie znaczaco poglebia dystans
i obco$¢ pomiedzy nimi, pozwala unikng¢ niewygodnych, bliskich relacji i nie
wymaga dalszego ciagu. Stad wniosek filozofa, ze

aby zy¢ wérdd obcych, trzeba opanowa¢ sztuke niby-spotkania. Posigs$¢ te sztuke trzeba
koniecznie, jesli obcych jest wokot tak duzo, ze juz ze wzgledu na ich liczebno$¢ nie mozna
ich oswoi¢ na wzor sgsiadow, by zadomowili sie w §wiecie codziennych przezy¢'s.

Zaréwno dla spacerowicza, jak i dla widczegi ruch stanowi podstawe bycia
w drodze. Trasa ustanawiana jest w trakcie marszu. Cel i kierunek wprawdzie
s3 nieznane, w przeciwienistwie do powodu ucieczki. Motorem napedowym we-
drowki wldczegi jest poszukiwanie wrazen, pogon za odmiang, wcigz niespet-
niona nadzieja. Swiat jest natomiast pastwiskiem, z ktérego korzysta dopéty, do-
poki ro$nie na nim trawa.

16 Z. Bauman, Dwa szkice..., s. 38.
17 Ibidem, s. 22.

18 Z.Bauman, Etyka ponowoczesna, s. 207.
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Turysta, tak jak wtdczega, nastawiony jest na przezywanie nowych przygod.
Tyle ze ten pierwszy ma swojg wizje¢ §wiata oraz dom, do ktdérego zawsze moze
wroci¢, zniechecony niedogodno$ciami podrézy, niedosytem atrakeji czy za-
wiedziony standardem noclegu. Wedlug Baumana $wiat widziany oczyma tu-
rysty ,jest surowa brylag marmuru, ktdrej turysta nada ksztalt swoich przezyc™".
Turysta jest zawsze tymczasowo i goécinnie w wybranym miejscu, placi, a wiec
wymaga. Od tubylcy oczekuje doswiadczenia egzotyki, doswiadczenia innosci.
Bauman dowodzi, ze kazdy czlowiek ponowoczesny jest na swoj sposob tury-
stg, spragnionym nowych wrazen, bez wzgledu, czy jest na wakacjach, czy tylko
przejazdem.

Gracz jako metafora cztowieka ponowoczesnego, dziata natomiast w imie
zasady, ze przeciwnika trzeba przechytrzy¢. Chodzi zatem o wygrana, tak jak
na wojnie, kiedy kazde zwyciestwo w bitwie poteguje range sukcesu oraz wzma-
ga apetyt na wygrang w nastepnych podbojach. Dla gracza liczg si¢ epizodycz-
ne triumfy, nie za§ wynik. Tak samo, epizodyczne przegrane nie przesadzaja
do konica o wygranej przeciwnika. Bauman powiada, ze Zycie ponowoczesne
samo w sobie jest gra, poniewaz nie ma w nim okreslonych zasad, usankcjono-
wanych regul, a tym samym pewnikéw, bo jedne znosza drugie. Zycie ponowo-
czesne ,jest nastepstwem samouniewazniajacych sie determinacji’, co oznacza,
ze wszystko, co oferuje terazniejszos¢, ,,oferuje to teraz, »dopdki gra sie toczy«.
Oferta zostanie uniewazniona [...], kiedy terazniejsza terazniejszo$¢ zostanie za-
stapiona [...] przez jaka$ inng teraZniejszo$¢. A zatem nic nie moze by¢ uczynio-
ne na zawsze” .

Spacerowicz i turysta zawsze wracaja do swoich doméw pelni nowych wra-
zen, w nich bowiem znajduja punkt odniesienia. Wldczege i gracza pociaga
widmo nowych wrazen, ryzyko i chytro$¢, aby bez wzgledu na reguly rzadzace
$wiatem, pozyska¢ dla siebie uzurpowana jego cze$¢. Kazdy z nich uklada $wiat
wedlug wlasnych potrzeb i czuje si¢ jego demiurgiem. Warto zauwazy¢, ze o ile
nowoczesnos¢ traktowata typy spacerowicza, turysty, wldczegi i gracza jako mar-
ginalne, o tyle ponowoczesno$¢ wydobyla je na $wiatlo dzienne, czynigc z nich
integralne cze$ci ludzkiej tozsamosci.

Poszukiwanie tozsamos$ci w ptynnym $wiecie

Wraz z upadkiem nowoczesnych struktur pojawiajg si¢ pytania o tozsamos¢ czto-
wieka w dobie plynnej nowoczesno$ci. Bauman sadzi za Heideggerem, ze wszel-
kie pytania o istote rzeczy pojawiaja si¢ wtedy, kiedy $wiat ulega rozpadowi,
kiedy roztam dokonuje si¢ wewnatrz wspoélnot spolecznych. Na tych gruzach

19 Z. Bauman, Dwa szkice..., s. 31.

2 Z. Bauman, Ponowoczesno$¢, czyli dekonstruowanie niesmiertelnosci, [w:] Postmodernizm a filozo-
fia, red. S. Czerniak, A. Szahaj, Warszawa 1996, s. 154-155.
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zazwyczaj odkrywamy wlasng tozsamos¢, ,odkrywamy tozsamosé, gdy nie jest
juz dana, lecz zadana”*, gdy budzi si¢ w czlowieku podmiotowos¢ refleksyjna,
niepodlegta zadnym odgdérnym autorytetom. Wymaga to jednak od cztowieka
odpowiedzialno$ci za wlasne wybory i ewentualne porazki, mimo ze w tych po-
szukiwaniach wcale nie musimy dotrze¢ do prawd ostatecznych, w tym prawdy
o sobie, to znaczy o istocie naszego jestestwa. Wedtug Baumana tozsamos¢ ,,jest
znakiem-projektem, znakiem-deklaracjg, znakiem zawczasu sporzadzonym, by
pochwyci¢ i zawrze¢ sens naszego bycia-w-$wiecie; sens, ktory do owej ostatniej
chwili, jaka wszelkie poszukiwania zakonczy, szuka siebie w dialogu”?. Trzeba
podkresli¢, ze wlasnej tozsamosci nie mozna odkry¢é w monologu, lecz dialogu,
ktory z kolei nie wymaga zgodnosci co do wizji tozsamosci pomigdzy jego part-
nerami. W plynnym $wiecie wlasna tozsamo$¢ osiaga sie jednak indywidualnie,
na whasny rachunek, gdyz jest to obowiazek samookreslenia, nie za$ wolny wy-
boér. Przyjecie narzuconej tozsamosci jest natomiast aktem haniebnym, ponie-
waz nie istnieje tozsamos¢ zbiorowa czy taka, ktérg mozna by zamoéwi¢, niczym
odlew wlasnego popiersia. Nie mozna dokona¢ wyboru tozsamosci sposrod
wielu jej typow, jak podczas zakupdw, gdy wybieramy produkt sposrdd wielu
artykulow lezacych na sklepowej pdlce, czekajacych na swego klienta, a $cislej
- konsumenta.

Istotnie, wérdd roznych zagrozen czyhajacych na mieszkanca globalnej wio-
ski widmo konsumpcyjnego stylu zycia wydaje sie znaczace. Nie sposéb bowiem
doszuka¢ si¢ w nim osobowosci wolnej od naciskéw z zewnatrz, a tym samym
tozsamos¢ cztowieka musi ulega¢ cigglym zmianom. Wszystko sprowadza sie
do okreslonej postawy wobec $wiata. O ile w epoce przednowoczesnej krélowata
postawa lesniczego, ktory nie zaktdcal symbiozy srodowiska, ale wnikat do nie-
go z zewnatrz, o tyle nowoczesnos$¢ przyniosla posta¢ ogrodnika. Ten, niczym
architekt zieleni, przenikal do $wiata jak do ogrodu i realizowal w nim swoje
wizje. Postawe wobec ponowoczesno$ci Bauman okresla natomiast mianem my-
$liwego®. Jest ona dos¢ specyficznie pojeta. Wszystko, co znajduje sie¢ w zasiegu
reki mysliwego, to znaczy ludzie i $wiat, to produkty, ktére mozna skonsumo-
wat, bez obawy, co stanie si¢ z ewentualnymi odpadami. I cho¢ kazdy moze by¢
mysliwym w ponowoczesnosci, to przeciez jednocze$nie moze si¢ sta¢ czyims
tupem. Mozliwo$¢ bycia raz mysliwym, raz zwierzyng powoduje, ze cztowiek
zyje w ciagtym niepokoju i rozdarciu, a jego tozsamos¢ sktada si¢ ze strzepow,
okruchéw, odpryskéw, brak jej przeciez punktow statych.

2t Z. Bauman, O tarapatach tozsamosci w ciasnym Swiecie, [w:] Dylematy wielokulturowosci, red.
W. Kalaga, Krakéw 2004, s. 29.

? Ibidem, s. 30.
# Z.Bauman, Nadzieje i obawy..., s. 25-26.
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Czlowiek w globalnej wiosce

Czlowiek w ptynnym $wiecie, widziany jako spacerowicz, wtdczega, turysta czy
gracz, przemierzajacy glob wzdluz i wszerz, poszukujacy siebie i przegladajacy
sie w roéznych lustrach, nie odnajduje poczucia bezpieczenstwa. Niepewnos¢ jest
bowiem czysto negatywnym skutkiem globalizacji, rozsadza stary swiat, ale row-
noczesnie nie proponuje nowych struktur. Pociagga to za sobg grozbe zaniku za-
potrzebowania na autorytety, a tym samym samowole lub anarchie. Warto zada¢
pytanie o to, jak czlowiek w ptynnym $wiecie ma si¢ odnalez¢ w gaszczu wielo$ci
kultur i stylow zycia, réznych tradycji i wykluczajacych si¢ hierarchii wartosci.
Otéz Bauman widzi dwa rozwigzania, rozwazajac problem na podstawie wizji
przysztej Europy. Europa jutra, jak powiada, moze obra¢ dwie strategie: strategie
odpowiedzialnosci lub okopow. Pierwsza z nich opiera si¢ na dialogu i otwarto-
$ci, druga za$ na budowaniu granic i powigkszaniu podziatow?. Zdaje sie, ze toz-
samo$¢ Europy, tak jak tozsamo$¢ cztowieka w ptynnej rzeczywistoéci, dopiero
sie buduje, bedac nieustanng wedréwka i przygoda, takze tg intelektualng. Takie
wyzwanie podjal — wspomniany przez Baumana — Ryszard Kapuscinski, podrd-
zujac po krajach Azji, Afryki i Ameryki Lacinskiej w poszukiwaniu nowego,
godnego oblicza Europy. Filozof sadzi, ze to ,,inne wyjscie — spotkanie, poznanie,
dialog [...] to juz nie tylko propozycja, to juz powinnos¢, ktora stawia przed
nami rzeczywisto$¢ §wiata”>. Innymi stowy, humanizujemy ,.to, co si¢ w $wiecie
i w nas samych odbywa, przez to, ze o tym ze sobg, do siebie, méwimy. To w trak-
cie mdéwienia ze sobg uczymy si¢ od siebie nawzajem czlowieczenstwa . By¢
moze wlasnie dialog stanowi podstawe odnalezienia tozsamosci w pltynnym
$wiecie, istoty jestestwa, a tym samym wspdltczesnego wymiaru humanizmu.

1.2. Etyka ponowoczesna

Baumanowska wizja etyki ponowoczesnej jest przede wszystkim przeciwien-
stwem swej nowoczesnej poprzedniczki. Miejsce etyki normatywnej, etyki mo-
ralistow i prawodawcéw, zajmuje tu bowiem etyka zycia. Ma to donioste znacze-
nie, szczegolnie dla aktywnosci samego czlowieka i jego réznorodnych dziatan
moralnych. Opiera si¢ ona na wrazliwo$ci moralnej kazdej jednostki i nie tworzy
spdjnego konstruktu. Zdaniem Baumana etyka nowozytna, wypracowujac sztyw-
ny kodeks w postaci zakazdw i nakazéw, pozbawila cztowieka namystu i indywi-
dualnej odpowiedzialnosci. Doprowadzita tym samym do ubezwlasnowolnienia

2 Por. ibidem, s. 37-39.
% Ibidem, s. 50.

% Z.Bauman, Szanse etyki w zglobalizowanym swiecie, przel. ]. Konieczny, Krakéw 2007, s. 345-346.
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jego dziatan i bezpoérednio ponosi odpowiedzialno$¢ za objawienie sie syste-
moéw totalitarnych. Zdaniem wielu krytykéw to raczej plynne granice etyki po-
nowoczesnej prowadza do poglebiania sie chaosu moralnego. Bauman odrzuca
jednak ten zarzut. Sadzi bowiem, Ze etyka ponowoczesna jest etykg ludzi dojrza-
tych i wolnych, to znaczy jednostek autonomicznych. Filozofowi chodzi w grun-
cie rzeczy o autentyczny jej wymiar, to znaczy nieskupianie si¢ na realizowaniu
nakazéw, odtwarzaniu bez namystu kolejnych regul, ale o akt twoérczej pracy,
popartej namystem cztowieka.

Wielu krytykéw i komentatoréw mysli Baumana watpi w to, czy kazdego
czlowieka bedzie sta¢ na taki wysitek. Na te watpliwo$¢ nalezy pewnie odpo-
wiedzie¢ tak samo jak na pytanie, czy w dobie nowoczesnosci kazdy cztowiek
przestrzegal odgdrnie usankcjonowanych kodeksdw. Pewne jest, ze

nie wszyscy ludzie sa w stanie sprosta¢ tak wysokim wymaganiom, ale nie stanowi to o sta-
boéci propozycji Baumana, a wrecz przeciwnie. Nie sadze, aby wszyscy ludzie byli w stanie
sprosta¢ jakimkolwiek, nawet najnizszym, wymaganiom moralnym. [...] Etyka ponowo-
czesna jest etyka stawiajaca przed czlowiekiem cele maksymalne, jest etyka, w dobrym
tego stowa znaczeniu, dla wybranych?.

Bauman, jak sie zdaje, potwierdza to przekonanie, stwierdzajac, ze formowa-
nie wlasnej tozsamosci musi mie¢ charakter ciagly i by¢ ciaglym re-formowa-
niem?. Dlatego era ponowoczesna jawi sie jako era moralnosci i indywidualnych
wyboréw cztowieka. By¢ moze, w istocie orzekanie wspdtczesnie o kryzysie etyki
jest przedwczesne i wynika z niepokojow niesionych przez mozliwo$¢ obrania
wielu drég, bez podpowiedzi, co jest wlasciwe moralnie, a co nie. Co wigcej, we-
dle Baumana brzmigca niczym oksymoron ,,moralno$¢ nieaporetyczna, jedno-
znaczna, wsparta na etyce o powszechnym walorze i niezawodnie ugruntowa-
nej, jest niemozliwa do osiagniecia; [...] jest ona ze swej natury contradictio in
adiecto”™.

Zastanowienia wymaga kwestia, jak przedstawia si¢ moralna kondycja czto-
wieka zyjacego w plynnej nowoczesno$ci. Otdz trzeba przyjaé, ze bez wzgle-
du na wyglaszane komunaly o immanentnym dobru czy zlu zakorzenionym
w czlowieku, jest on moralnie wieloznaczny, takze ze wzgledu na irracjonalny
charakter zjawisk moralnych. Rzadko dokonujemy bowiem wybordw, ktére by-
lyby jednoznacznie dobre lub zle. Moralnos¢ przez to musi by¢ aporetyczna,
a jazn moralna podszyta niepewnos$cig. Nie oznacza to wcale, ze wiedzie czlo-
wieka ku relatywizmowi i nihilizmowi moralnemu. Ponowoczesno$¢, zdaniem
Baumana, ujawnia wzgledno$¢ kodekséw moralnych, ktdre pogtebiajg istniejacy
od zawsze relatywizm etyczny. Plynna faza nowoczesnoéci nie rezygnuje zatem

¥ Dyskusja nad ksigzkq Zygmunta Baumana Etyka ponowoczesna, [w:] Wartosci i antywartosci
w kontekscie przeobrazet kultury wspotczesnej, red. T. Szkotut, Lublin 1999, t. 5, s. 308.

* Por. Z. Bauman, Szanse etyki..., s. 229.

# Z.Bauman, Etyka ponowoczesna, s. 17.
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z etyki, poniewaz moralno$¢ wyzwolona z ,,pancerza sztucznie stworzonych ko-
deksow etycznych (albo tez wyzbycia sie ambicji utrzymania jej w nim) oznacza
powtdrne jej ucztowieczenie, spersonalizowanie”™. Rehumanizacja moralnosci
jest w istocie powrotem do odpowiedzialno$ci moralnej, to znaczy do samego
poczatku etyki.

Odpowiedzialno$¢ moralna jednostki

Gdy Bauman przekonuje, ze wspoélczesnie potrzebna nam jest etyka bez kodek-
sOw i powszechnie uznanych przepiséw, ma na uwadze szczegdlnie moralnosé
podmiotu. W Etyce ponowoczesnej stwierdza:

Mozna zadekretowaé powszechne obowigzki, ale moralna odpowiedzialno$¢ odwotuje
sie tylko do jednostki i moze by¢ podjeta tylko indywidualnie. Obowiazki czynig ludzi
jednakimi; odpowiedzialno$¢ czyni z nich indywidua - niewymienne i niepowtarzalne.
Tego, co w cztowieku ludzkie, nie da si¢ uchwyci¢ we wspdlnych mianownikach - pograza
sie ono w nich i przepada’.

Indywidualna odpowiedzialno$¢ cztowieka ma jednak charakter dialogowy,
bo wychodzi naprzeciw innemu cztowiekowi. Dzigki temu zawigzuje si¢ relacja
okreslana jako ,,bycie »dla« Innego”. Odpowiedzialnos¢ jest bezwarunkowa i nie-
zalezna od okolicznosci i zastug Innego, ,jest absolutnym poczatkiem™. Po-
wolanie moralne czlowieka jest zawsze osobiste i nie podlega zaleznosci odwza-
jemnienia. Drugi nie musi dla mnie zrobi¢ tego, co ja dla niego czynie. Zachodzi
w tej relacji asymetria, bo moj obowigzek nie jest prawem Drugiego.

Musi jednak doj$¢ do przebudzenia w cztowieku jazni moralnej, to znaczy
pierwotnej zdolnoéci do do$wiadczenia odpowiedzialnosci. Wedlug Baumana
jazin moralna ,nie ma fundamentu. Opiera si¢ wprawdzie na impulsie moralnym
- ale to jedyne jej oparcie nie jest czyms$ takim, co maja na mysli filozofowie, gdy
moéwig o fundamentach™. Wielowiekowe dzialania prawodawcéw amputowaty
waznos¢ tego impulsu jako ugruntowania moralnego, a tym samym pozbawi-
ly cztowieka pierwotnego doswiadczenia odpowiedzialnosci za Innego. Etyka
ponowoczesna powraca do tej zrodtowej zaleznosci, w ktdérej moralna odpo-
wiedzialno$¢ jest przedontologiczna, znajduje sie¢ w ogdle przed samym bytem.
Oznacza to, Ze moralno$¢ jest pierwotnoscia tylko wtedy, kiedy jeszcze na hory-
zoncie nie pojawia si¢ ontologia w postaci ukonkretnionego bytu, persony. Od-
powiedzialnos¢, dzigki przywotaniu Twarzy Innego, jest takze aktem tworczym,
w ktéorym powstajg jazn moralna czlowieka i on sam. Przebudzenie, o jakim

3 Ibidem, s. 47.
U Ibidem, s. 74.
32 Ibidem, s. 100.
33 Ibidem, s. 85.
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moéwi za Levinasem Bauman, ,,nie polega na odkryciu siebie jako jazni ,innej
niz dotad”, ale na odkryciu Innego jako Twarzy”**. Mozna dzieki temu moéwié
o narodzinach jazni moralnej w aspekcie odpowiedzialnosci za Innego jako fun-
damentu relacji etycznej. Bauman dookresla te kwestie nastepujaco: ,,Przebudze-
nie si¢ nie polega na odkryciu, Ze »ja jest ja«, lecz na odkryciu, ze »ja jestem dla«
- Innego™.

Propozycja oparcia etyki na jazni moralnej, objawiajacej si¢ w pierwotne;j
i nieredukowalnej odpowiedzialnosci za Innego, wydaje si¢ czysto utopijna. Po-
stugujac si¢ jednak metaforg Levinasa, Bauman dowodzi, ze spotkanie z Innym
daje szanse cztowiekowi przyjecia odpowiedzialno$ci za swa indywidualng od-
powiedzialno$¢. Rownoczesnie szansa ta oznacza, Ze mozna ja zaprzepascié, na-
wet nie zauwazy¢ mozliwo$ci na tworczg postawe moralng. Warto zadaé w tym
miejscu pytanie o to, jak rozpozna¢ swojg sytuacje moralng. Aby odpowiedzie¢
na te watpliwos¢, trzeba przytoczy¢ nastepujace stwierdzenie Baumana: ,,Rozpo-
znaje si¢ sytuacje moralng po dreczacym poczuciu niespelnienia, a osobe moral-
ng - po jej wiecznym z siebie niezadowoleniu. Jazin moralna neka nieustannie
podejrzenie, ze jest nie do§¢ moralna”*. Poczucie niespelnienia wynika z faktu,
ze wlasnej odpowiedzialnosci nie mozna spetni¢ nigdy do konca, musi zatem ta
sytuacja budzi¢ uzasadniony niepokdj.

Etyka ponowoczesna, zdaniem Baumana, przywraca relacji Ja-Inny nalezna
jej miedzyludzka blisko$¢. Owa bliskos¢ zaklada bowiem cztowieczenstwo jako
odpowiedzialno$¢ i wolno$¢ jazni moralnej. Tylko spotkanie twarzg w twarz
moze ujawni¢ moralnoé¢ we dwoje, ktére z kolei wymaga ode mnie bycie dla
Innego, bez oczekiwania na rewanz. Niniejsze przemyslenia filozofa przywodza
na mysl nieasymetryczna relacje w koncepcji Emmanuela Levinasa. Bauman
twierdzi, ze moralna odpowiedzialno$¢

jest najbardziej osobista i niezbywalna z ludzkich wolnosci, i najcenniejszym z ludz-
kich praw. Nie mozna jej cztowiekowi odebra¢, nie mozna podzieli¢ si¢ nig z drugim
czlowiekiem, nie mozna przekazac jej innemu, odda¢ w zastaw lub na przechowanie.
Odpowiedzialno§¢ moralna jest bezwarunkowa i nieskonczona, i objawia si¢ w ciggtym
niepokoju, ze objawia si¢ niedostatecznie”

Innymi stowy, odpowiedzialno$¢ moralna jest ,zanim dostarczy sie dowodow
jej racji, i dlugo po tym, gdy producenci wymoéwek wystali ja na emeryture™®.

3% Ibidem, s. 103.
3 Ibidem, s. 104.
3 Ibidem, s. 109.
7 Ibidem, s. 341.
3% Ibidem.
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Moralno$¢ wobec niestabilnej rzeczywistosci

Poszukiwanie stabilnych fundamentéw etyki w plynnym swiecie doprowadza
do siegania po gotowe wyznaczniki moralne i ekspertyzy znawcow tego tematu.
Wspdlczesne przekonanie o tym, ze fundamenty jako takie nie zostaly jeszcze
zbudowane lub ujawnione, nie jest jednak tym samym co wiara w istnienie nor-
matywnych regul. Ponowoczesnos$¢ przynosi bowiem odczucie, ze moralnos¢
jest zjawiskiem przygodnym, etycznie nieufundowanym. Jedno w obliczu chao-
su jest pewne, mianowicie, ze moralno$¢ jest

niekontrolowana i nieprzewidywalna. Tworzy si¢ ona sama, moze tez skasowac to, co zbu-
dowala i odtworzy¢ w innej zgota postaci — a wszystko to dzieje sie¢ w toku zawigzywa-
nia i rozwigzywania stosunkéw miedzyludzkich, w trakcie tego, jak ludzie schodza sie
ze sobg i rozchodzg, porozumiewaja i ktocg, przyjmuja lub odrzucajg stare lub nowe wiezi
i lojalno$ci®.

Trzeba podkresli¢, ze ptynna faza nowoczesnosci nie odkrywa fundamentéw
etycznych, ale usituje nada¢ im ksztatt w wyniku samokonstrukeji. Z pewnoscia
nie jest to tatwe, zwazywszy, Ze utopijna wiara w istnienie fundamentéw moral-
nych zestawiona z niestabilng rzeczywistoécig, rodzi chaos i absurd. Wspdtczes-
nie objawia sie to jako fakt, nie za$ zjawisko marginalne. Trzeba jednak te fakty
przyjac i nauczy¢ sie z nimi zy¢.

Bauman twierdzi, ze o ile ,reglamentacja i tworczos¢ byly zawolaniem
bojowym nowoczesnoséci, [to] deregulacja i przerdb wtorny s3 hastami
ponowoczesnosci”®. Chodzi o to, Ze nowoczesnos$¢ wigzala si¢ z przekonaniem,
ze moralno$¢ bez etyki nie istnieje, a raczej ze moralnos¢ jest produktem etyki.
Ponowoczesno$¢ przynosi natomiast refleksje, ze kres prawodawstwa etycznego
weale nie wyznacza kresu moralnosci. Przeciwnie, ,kres »ery etyki« jest poczat-
kiem »ery moralnoéci« - i ze czasy ponowoczesne mozna rozpatrywac jako —
potencjalnie przynajmniej - taka er¢”*!. Nie oznacza to bynajmniej, ze cztowiek
ponowoczesny jest wolny od dylematéw dnia codziennego, ze tatwiej mu bedzie
te dylematy rozwigzywa¢ i pokonywaé w miare dokonywania coraz to nowych
wyboréw. Zdaje sig, Ze jedyng obietnica, jaka niesie plynna rzeczywisto$¢, jest
skazanie cztowieka na niekoherencje i wieloznaczno$¢, szczegdlnie etyczna.

% Z.Bauman, Dwa szkice..., s. 52.
4 Ibidem, s. 71.
4 Ibidem, s. 83.
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1.3. Niepewnos¢ jako kategoria etyki interpretacji

Powyzsze rozwazania sklaniajg do refleksji, Zze zwrot etyczny na gruncie nauk
humanistycznych przyniost co$ wiecej niz tylko przesuniecie cigzaru z pola etyki
na pole moralnosci. Szczegdlnie jesli mowa o literaturoznawstwie i teorii inter-
pretacji. Okazuje sig¢, ze kazdy akt lektury obarczony jest ryzykiem, poniewaz
kazdorazowe, indywidualne spotkanie czytelnika z literaturg jest w gruncie rze-
czy nieprzewidywalne. Tym samym interpretacja nie moze przybra¢ odgoérnie
okreslonego ksztaltu. Niepewnos¢ jawi sie wiec jako stan permanentny, nie tylko
w ponowoczesnych poszukiwaniach wlasnej tozsamosci i fundamentéw mo-
ralnosci, lecz takze w aspekcie dzialan interpretacyjnych. Interpretacja pojeta
etycznie nie ma na celu szukania ukrytych senséw, dokopywania sie do struktur
glebokich w nadziei na uzyskanie calosciowego, spdjnego i prawdziwego obrazu
tekstu. Prawda bowiem staje si¢ ,,przygodnym i wymyslonym tekstem zapisanym
raczej w taki, a nie inny sposdb, tekstem, ktory moglby réwnie dobrze by¢ za-
pisany w ten raczej sposéb niz inny”*2. Wzmaga to potrzebe tworzenia nowych
postaw interpretacyjnych i czytelniczych, zwlaszcza, ze uprzywilejowana rola
autora utracila swdj statut. Wedlug Baumana, odkad ponowoczesnos¢ oglosi-
ta ,$mier¢ autora’, skazala go jednoczes$nie ,na detronizacje [...] z zajmowanej
niegdy$ pozycji autorytatywnego tworcy, interpretatora znaczen”. W zwigzku
z tym, odkad czytelnikowi powierzono znaczaca role w procesie interpretacji
tekstu, pojawit sie¢ jednocze$nie dylemat nieskorniczonego odczytywania, dry-
fowania miedzy tekstami i kontekstami, ktore z kolei tworzg nowe teksty i od-
mienne modele rzeczywistosci. Trzeba jednak pamigtaé, ze miedzy interpretacja
i kondycja wspodlczesnego czlowieka zachodzi pewne podobienstwo, a jest nim
mozliwo$¢ kreowania coraz to nowych scenariuszy, czy tez autointerpretacji*.
Interpretacja jest bowiem swoistym sposobem bycia cztowieka, sposobem istnie-
nia jazni moralnej, pelnej niepewnosci i niepokoju.

Warta zastanowienia wydaje sie kwestia samego tekstu, to znaczy rola, jaka
odgrywa tekst w praktyce interpretacyjnej. Snujac rozwazania nad granicami
anarchizmu interpretacyjnego, Bauman uwaza, ze skoro strategie hermeneutycz-
ne pociagnely za sobg nieuchronnos$¢ pojawienia sie¢ kontekstu, to jego pojawie-
nie sie

sygnalizuje nagle zwatlenie suwerennosci tekstu: sporno$¢ granic tej suwerenno-
$ci, potrzebe ustawienia stupéw granicznych i pobudowania budek strazniczych,

42 Z. Bauman, Ponowoczesnos¢, czyli dekonstruowanie..., s. 164.

8 Z.Bauman, Medycyna, informatyka i Zycie wieczne, [w:] Aksjologia filozoficzna i aksjologiczne prob-
lemy wspélczesnosci, red. T. Szkotut, Lublin 1997, t. 4, s. 278. [Mowa tu oczywiscie o tezach gloszonych
przez Rolanda Barthesa, Michela Foucaulta, Jacquesa Derridg, czy Jeana Baudrillarda].

“ Por. W. Kalaga, Obowigzek Innego. Trzeci, [w:] Dylematy wielokulturowosci, red. W. Kalaga, Krakow
2004, s. 49.
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mozliwos¢ granicznych zatargéw i potyczek, ale i nielegalnego przekraczania granic oraz
kontrabandy*.

Innymi stowy, proba ochrony integralnosci tekstu zmierza ku suwerenno$ci
kontekstu. Sam kontekst nie moze jednak stanowi¢ granicy tekstu ani interpre-
tacji. Kontekst generuje bowiem interpretacje w takim stopniu, w jakim inter-
pretacja powoluje kontekst do Zycia. Granice interpretacji tekstu wyznacza nato-
miast granica wolnosci. Bauman twierdzi, Ze wolno$¢ w istocie ,,moze by¢ zmora
interpretatora, ale jest wielkg szansg interpretacji i rozumienia™. Cho¢ niewat-
pliwie moze prowadzi¢ do naduzy¢ i nadinterpretacji wzgledem tekstu, to trzeba
przyzna¢ racje filozofowi, ze szukanie

interpretacji twardej, pewnej i nietymczasowej, interpretacji, jaka ktadzie kres poszukiwa-
niu interpretacji, jawi sie w tym $wietle jako zuchwala préba wyrwania tajemnic historii,
zajrzenia jej przez ramie, wykradzenia z biurka okdlnikéw przed ich rozestaniem®.

Wszelkie zabiegi majace na celu pogrzebanie niepewnosci, w tym niepew-
nosci interpretacyjnej, wydaja si¢ chybione, poniewaz by pokona¢ éw niepokoj,
trzeba dokona¢ odpowiedzialnego wyboru, cho¢by miato to oznaczaé wybodr be-
dacy niedokonywaniem go. Prowadzi to jednoczesnie do przekonania, ze taki
wybor musi rodzi¢ chaos, a ten anarchie. Etyczna odpowiedzialno$¢ kazdej in-
terpretacji przynosi niepewno$¢, nienasycenie i niespetnienie, nigdy bowiem nie
mozna by¢ pewnym, ze interpretacja bliska jest cato§ciowemu odczytaniu tekstu,
zawsze pozostaje pewien jej niedosyt. Sam interpretator musi zatem mie¢ po-
czucie, ze jego odpowiedzialne wybory wciaz moga sie okaza¢ niewystarczaja-
ce, co bez watpienia rodzi niepewnos¢. Bauman przekonuje jednak, iz wolno$¢
i wielo§¢ interpretacji nie musi prowadzi¢ do dezorientacji i niezrozumienia,
poniewaz ,rozumienie na przybytku interpretacji nie traci, lecz zyskuje. Lepiej
usposabia do sensownej orientacji w $§wiecie, w ktérym poruszanie sie jest celem
tego rozumienia”*®.

Plynny $wiat nie gwarantuje stalosci w poszukiwaniach wlasnej tozsamosci,
przeciwnie, rozwija wachlarz réznych styléw zycia i bycia, a tym samym zrézni-
cowanie w sensie interpretacyjnym. Nie zapewnia zadnych punktéw orientacyj-
nych, nie ugruntowuje ich, nie absolutyzuje, ale czyni kazdy wybér niestabilnym,
wymiennym, ptynnym i niedookreslonym. W takiej sytuacji literatura moze pet-
ni¢ funkcje pomocniczag w budowaniu stabilnosci przez przyzwyczajanie czytel-
nika do doswiadczania ciagglej niepewnosci w praktyce interpretacyjnej. Teksty
literackie bowiem ,,trwaja diuzej niz konteksty ich interpretacji - sa zatem - rzec

Z. Bauman, Nad granicami anarchizmu interpretacyjnego, ,Teksty Drugie” 1997, nr 6, s. 37.
¢ Ibidem, s. 39.

Y7 Ibidem.

8 Ibidem, s. 40.
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mozna, »wielo-uzytkowe«; o tyle przezywaja swe konteksty, o ile nie wykluczaja
mozliwosci, ze odczyta si¢ je w kontekstach innych, w tym i nienarodzonych
jeszcze, doswiadczen”. Dzigki temu sg jednym z niewielu stabilnych elementéw
w plynnym $wiecie.

Interpretacja, ktorej dominantg jest niepewno$¢ w doborze strategii interpreta-
cyjnej, postuzy w dalszej czesci za przyklad etycznej lektury tekstu literackiego.
W modelach lektury zostanie przedstawiona interpretacja na podstawie powie-
§ci Zona prezydenta Stefana Chwina.

 Ibidem, s. 43.
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ESTETYCZNA WIZJA PODMIOTU
MICHELA FOUCAULTA.

ZYCIE JAKO REDESKRYPCJA

Jesli odkrycie Powrotu jest zatem kresem filozofii, to kres czlo-
wieka jest powrotem i brzaskiem filozofii. Dzis mozna mysle¢
juz tylko w pustce po zniknigciu czlowieka. Bo pustka ta nie
drgzy luki, nie wyznacza przestrzeni do wypelnienia. To ani
wiecej, ani mniej, jak tylko wyréwnywanie faldow w przestrze-
ni, gdzie znowu zaczyna sie myslec.

M. Foucault!

Michel Foucault, niejednokrotnie pomawiany o strukturalistyczne upodobania,
w rzeczywisto$ci jawi si¢ jako poststrukturalista, a raczej postmodernista. Sam
filozof zdecydowanie odzegnywal sie od powyzszych klasyfikacji, przekonujac,
Ze jego koncepcja jest w istocie historig krytyczng nowoczesnosci, $cislej — pro-
jektem filozofii krytycznej, co z kolei pozwala wpisac jego koncepcje filozoficzna
w poczet szeroko rozumianej mysli ponowoczesne;j.

Andrzej Kapusta, badajac my$l krytyczna Foucaulta, przywoluje tradycje
krytyki od Kanta i Hegla po Marksa i ujmuje ja w modelu krytyka - prawda
- emancypacja, w ktérym ,krytyka jest postrzegana jako proces ujawniania
prawdy, ktéra z kolei umozliwia emancypacj¢”. Krytyka francuskiego filo-
zofa, zwana tez przez niektérych badaczy krytycyzmem, opiera si¢ natomiast
na przekonaniu, ze ma ona charakter ciggly, musi by¢ tym samym nieustannie

! M. Foucault, Sfowa i rzeczy. Archeologia nauk humanistycznych, przet. T. Komendant, Gdansk 2006,
s. 307.

2 A. Kapusta, Krytycyzm mysli Michela Foucaulta, [w:] Wartosci i antywartosci w kontekscie prze-
obrazen kultury wspélczesnej, red. T. Szkotut, Lublin 1999, t. 5, s. 76.
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powtarzana. Mozna wiec sadzi¢, ze krytyka Foucaulta zamyka sie w triadzie
krytycyzm - problematyzacja - opor, gdzie problematyzacja stuzy ujawnieniu
réznych porzadkéw $wiata i racjonalnosci. Ma to na celu dostrzezenie mozliwo-
$ci oporu, a tym samym przeobrazen w zakresie relacji wladzy i wiedzy, a takze
wladzy i podmiotu.

Foucault, analizujgc zjawiska zwigzane z kryzysem podmiotu, upatrywat jego
zrodet wlasnie w mechanizmach wiedzy i wladzy, dzieki czemu uwazany jest
za inspiratora politycznego i etycznego zwrotu na gruncie literaturoznawstwa.
Trzeba pamietad, ze gloszona — do$¢ przewrotnie — przez filozofa ,,$mier¢ czlo-
wieka” to konsekwencja obwieszczonej przez Nietzschego ,,$mierci Boga”. Sta-
nowia one kwintesencje postmodernistycznego dyskursu, przeciwstawiajacego
sie totalitarnym systemom, wszelkim elementom stalosci i stabilnosci, takim jak
Teoria, Rozum i Prawda, oraz regutom normatywnym. Filozofia Foucaulta jest
proba wyjscia ze starego, metafizycznego paradygmatu, nie stanowi jednak spoj-
nej koncepcji. Na kazdym etapie twdrczosci rozwazania filozofa oscylujg wokaot
zagadnien wladzy i czlowieka, czynigc z niej $wiadectwo ewolucji jego pogladow
i przemiany w postawie badawczej. Foucault nie podaje jednak zadnych argu-
mentéw przemawiajacych za tym, ze dokonanie zmiany paradygmatu jest zabie-
giem niezbednym, nie wydaje mu si¢ to potrzebne, krytykom przeciwnie.

Michal Pawel Markowski stwierdza:

Komediodramat Foucaultowskiej filozofii bez happy endu rozgrywa si¢ na tle poszarpa-
nego horyzontu, ktéry nie zabezpiecza juz w pelni — pod postacig Nauki, Rozumu, Boga,
stowem: Logosu — wysitkéw intelektualisty. Jej dramat polega na tym, ze rzadko kto chce
ja czyta¢ wedle logiki zdarzenia, ktorej przez lata byla wierna. Jej komedia, komedia cat-
kowicie ludzka, opowiada o godnej $mierci cierpigcego filozofa, ktéry chcial, by jego zycie
przemineto w cieniu pigkna®.

Nalezy wyjasnié, ze Foucault byl przekonany o tym, Ze czlowiek jest swoi-
stym dzietem sztuki, ktére wymaga troski o siebie. Siegal w swych rozwazaniach
po prace starozytnych filozoféw, pytajac, czy wspotczesno$¢é moze z powodze-
niem skorzysta¢ z mysli Sokratesa, Plutarcha, Ksenofonta, Platona czy Seneki
albo Marka Aureliusza. Na tym podlozu wyrasta jego przekonanie, zZe pisanie
jest jednym ze sposobéw zdobywania wiedzy o sobie, a tym samym metodycznie
przeprowadzonym procesem rozwoju wlasnego umystu, bo krytycznym proce-
sem. Nie ma zatem jednego oblicza filozofii Michela Foucaulta, tak jak nie ma
jednego wizerunku filozofa.

Zr6det inspiracji francuskiego mysliciela nalezy szukaé¢ w filozofii Hegla,
Nietzschego, a takze Heideggera. Foucault przyznal, ze swa filozoficzng ewolu-
cje zawdziecza Heglowi wlaénie, natomiast prawdziwym wyzwaniem staly sie
dla niego pisma Nietzschego, tak samo jak filozofia Heideggera, okreslana przez

* ML.P. Markowski, Fou & Co., czyli nieznosna lekkos¢ szaleristwa, ,Teksty Drugie” 1995, nr 5, s. 117.
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niego jako ,wstrzas filozoficzny”. Dwdch ostatnich filozoféw tacza rozwazania
dotyczace cztowieka i jego Zrédlowosci, czemu Foucault dal wyraz w pracy Les
mots et les choses. Une archéologie des sciences humaines (1966; Stowa i rzeczy.
Archeologia nauk humanistycznych, wyd. pol. 2005). Ukazanie si¢ natomiast
w 1969 roku Larchéologie de savoir ( wyd. pol. Archeologia wiedzy, 1977) zazna-
cza si¢ proba opisania wlasnej metody badan historycznych.

Précz filozofii, ktora byla pierwszym fakultetem Foucaulta, zglebianym
u boku mentora Louisa Althussera, psychologia i psychopatologia, stanowily
réwnie silny pierwiastek w jego pdzniejszych pracach. Pierwsza z nich Naissance
de la clinique: une archéologie du regard médical ( 1963; wyd. pol. Narodziny
kliniki. Archeologia spojrzenia medycznego, 1999) jest niejako kontynuacja my-
$li rozpoczetej w rozprawie habilitacyjnej Folie et déraison. Histoire de la folie a
Tage classique (1961; wyd. pol. Szaleristwo i nierozum. Historia szaleristwa w dobie
klasycyzmu, 1987). Obok tego zainteresowanie filozofa systemem wigziennictwa
przynosi publikacje Surveiller et punir. La naissance de la prison (1975; wyd. pol.
Nadzorowal i karac. Narodziny wigzienia, 1998), w ktorej Foucault podejmuje
krytyke wszelkich wcielen i przejawéw wladzy, nadajac jej znaczenie wiedzy-
wladzy (pouvoir - savoir).

Swoistym zwienczeniem filozoficznych poszukiwan francuskiego filozofa sa
trzy tomy Histoire de la sexualité (wyd. pol. Historia seksualnosci), powstajace
w czasie o$miu lat, w tym pierwszy tom, zatytutowany La volonté de savoir (1976;
wyd. pol. Wola wiedzy), bedacy analizg zagadnienia biowladzy. Natomiast dru-
gi — Lusage des plaisirs (1984; wyd. pol. Uzytek z przyjemnosci) - i trzeci tom —
Le souci de soi (1984; wyd. pol. Troska o siebie) — oscyluja wokot zagadnien staro-
zytnej moralnosci i seksualnosci.

Trzeba przyznaé, ze przedmiotem filozoficznej eksploracji Foucaulta nie-
ustannie byl czlowiek i jego uwiklanie w systemy wladzy i wlasnej seksualno-
$ci. Filozof - zdaniem Tadeusza Komendanta - ,u schylku zycia stanal twarzg
w twarz ze Sobg™.

2.1. Smier¢ cztowieka jako problem (anty)humanizmu

Gloszony w latach sze$¢dziesigtych przez Foucaulta kres czlowieka stanowi
podstawowy argument krytykéw opowiadajacych si¢ za antyhumanistyczng wi-
zjg filozofii francuskiego myséliciela. Juz jednak w Sfowach i rzeczach przyznaje,
ze $mier¢ czlowieka otwiera przed filozofig nowy poczatek, jak tez nowy sposéb
myslenia i analizowania historii dziejow. W istocie tezy Foucaulta udowadniaja,

* T. Komendant, z noty na oktadce ksigzki Wtadze dyskursu: Michel Foucault w poszukiwaniu siebie,
Warszawa 1994.
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ze czlowieczenstwo od wiekéw uwiklane jest w relacje wladzy, ktéra zmierzala
do odkrywania immanentnej, uniwersalnej natury ludzkiej, pozbawiajac czlo-
wieka mozliwosci artykulowania swej indywidualnej i subiektywnej postawy.
Istnieje rownocze$nie sposdb, by przerwaé ten system ograniczajacy jednostke.
Andrzej Kapusta sadzi, ze jest to mozliwe ,,poprzez antyhumanistyczng postawe
i projekt krytyki, ktéry nazywa »postawa wobec granic«, »modernistycznym eto-
sem« czy »ontologig nas samych«”®. Chodzi w gruncie rzeczy o demistyfikacje
wspolczesnosci i dotarcie do zrodtowosci czlowieka, ponownego przemyslenia
stosunku cztowieka do bycia, odkrycia ontologii terazniejszosci. Cho¢ Foucault
nie buduje przy tym pozytywnego programu i nie daje wytycznych, jak kreo-
wac siebie, to przeciez stawia na nowo problem podmiotu. Czyni to, poszukujac
wskazowek u filozofow starozytnych, a takze wykazujac, Ze podmiotowos¢ uni-
wersalna w rzeczywistosci nie istnieje. Kazdy cztowiek, jak wierzyl filozof, jest
tworca siebie samego. Latwo wiec o zarzuty wobec samego Foucaulta, ze uczynit
z wlasnej koncepcji wizje osobistej kreacji, to jest estetyke siebie. By¢ moze wias-
nie w ten sposdb uwidacznia si¢ jego przekonanie, ze pisanie, analiza krytyczna
i tworzenie wlasnego wizerunku sg najbardziej tworczymi aktami, ktére skladaja
sie przeciez na jednostkowa wizje podmiotu, podlegajaca nieustannej ewolucji
i erozji.

Foucault zmierza zatem ku budowaniu wiedzy dotyczacej wlasnych ograni-
czen, ktére nieustannie cztowieka buduja, dostarczajac mu samowiedzy. Stuszne
jest zatem przekonanie, ze

alternatywa humanizm/antyhumanizm jest pewnego rodzaju ,,szantazem’, jaki pozosta-
wila nam po sobie mysl nowozytna; szantazem, ktéremu nie powinni$my ulega¢. Kazdy
jest po trosze humanistg, o ile warunkiem naszej egzystencji jest wiara w mozliwos¢ prze-
ksztalcania, urabiania rzeczywistoéci oraz w wolnos$¢ i mozliwos¢ komunikacji mig¢dzy-
ludzkiej. Jezeli z kolei nie chcemy pozostaé slepi na ciemna strong¢ ludzkiej egzystencji,
na to, co cztowieka ogranicza, determinuje, zniewala, musimy pozosta¢ antyhumanistami®.

Czlowiek wobec swego poczatku

Foucault, pytajac w Stowach i rzeczach, czy cztowiek rzeczywiscie istnieje, udo-
wodnil jednocze$nie, Ze mieéci si¢ w nim wcigz umykajaca jego uwadze tres¢.
Warto przywola¢ literacko wyrazong metafore, w ktérej cztowiek to swoisty

sposob bycia, ktéry ustanawia w sobie ciggle otwarty wymiar, niemozliwy do wyznaczenia
raz na zawsze, lecz nieograniczenie przemierzalny; przechodzi z tej strony siebie, ktora nie
odbija si¢ w Cogito, do aktu my$lenia, dzigki ktéremu ja ujmuje, a od tego czystego ujecia

* A. Kapusta, Heidegger i Foucault: mysliciele wspélczesnego antyhumanizmu, [w:] Humanizm. Tra-
dycje i przysztosé, red. T. Szkotut, Lublin 2003, t. 6, s. 107.

¢ Ibidem, s. 113.
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zmierza z powrotem do wypelnienia empirycznego, do nieuporzadkowanego przeplywu
tresci, do nadmiaru do$wiadczenn wymykajacych sie sobie, ku milczacemu horyzontowi
wszystkiego, co dane w piaszczystej rozciagtosci niemyslenia’.

Tym, co si¢ cztowiekowi nieustannie wymyka i nad czym nie panuje, jest
jego poczatek. Zrédtowos¢ czlowieka, bo o niej mowa, nie odsyta do narodzin
czy pierwszych doswiadczen, ale innego czasu, znacznie wczesniejszego, czasu,
ktérego zrddia nikt ze wspotczesnych nie potrafi okresli¢. Prowadzi to zatem
do konkluzji, ze cztowiek jest bytem pozbawionym Zrddla, czyli ojczyzny. To jed-
nak, co czlowiekowi bezposrednio pozwala by¢, sprawia, ze jest blizej Zrddla,
niz to sobie uzmystawia. Wykracza to bowiem poza jego $wiadomo$¢ i wiedze.
Nawet wszystko to, co cztowieka przeraza i przerasta, ma w nim swdj poczatek,
zrédlo. Czlowiek to otwarcie, zdaniem Foucaulta, ,,dzieki ktéremu mozna odbu-
dowac¢ czas, rozwing¢ trwanie, umiesci¢ we wlasciwej im chwili stawiennictwo
rzeczy”®. Idac tym tropem, trzeba stwierdzi¢, ze kwestionowanie zrédla rzeczy
to dojscie do samego zZrédla bez zrodla, z ktdrego wszystko bierze swoj pocza-
tek. Innymi stowy, to, co dalekie, okazuje si¢ niezmiernie bliskie czlowiekowi,
skonczone, dostepne, ale wciaz pozostajace do odkrycia.

Uwiklanie podmiotu w struktury wiedzy i wladzy

Podobnie jak w przypadku poszukiwan Zrédlowosci cztowieka, tak i w kwestii
relacji podmiot-wtadza, mamy do czynienia z koncepcja niespdjng i niejedno-
rodng. W rozwazaniach filozofa wciaz obecny jest watek uwiklania cztowieka
w struktury nadzoru oraz systemdw totalizujacych i unifikujacych. Foucault byt
przeswiadczony, ze wladza obejmuje cale wspolczesne zycie spoteczne, jednak
to sam czlowiek przywykl strzec, nadzorowac i kara¢, dlatego nie dziwia stowa
filozofa, ze wladza jest w nas. Traktuje jednoczesnie swe analizy, jak zauwaza
John Rajchman, jako postawe ekstremalna lub metode¢ testowania granic.

Trzeba zauwazy¢, ze wladza wedlug Foucaulta nie jest wyrazem dominacji
i wladzy potocznie pojetej. Filozof okresla wladze w stosunku do wiedzy, a po-
miedzy sktadnikami tego poréwnania istnieje tacznik w postaci podmiotu. Wie-
dza natomiast jest ksztaltowana przez praktyki spoleczne, a takze polityczne
i ekonomiczne, przez ktore przeziera ludzka subiektywno$¢, a raczej podmioto-
wos¢. Foucault stwierdza:

Stosunkéw w obrebie ,wladzy-wiedzy” nie da si¢ zatem analizowaé, wychodzac od pod-
miotu poznania, ktdry jest albo nie jest wolny wobec systemu wtadzy; przeciwnie - trzeba

7 M. Foucault, Stowa i rzeczy..., s. 290.
8 Ibidem, s. 298.
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uznad, ze poznajacy podmiot, poznawane przedmioty i warunki poznania sg raczej skut-
kami fundamentalnych nastepstw wladzy-wiedzy i ich historycznych przemian’.

W rzeczywistosci filozof wystepuje przeciwko epistemologicznemu modelo-
wi poznania. Relacja wiedzy i wladzy nie jest relacja skutkows, ale funkcjonujaca
na zasadzie wzajemnego warunkowania, to znaczy przyczynowosci. W relacjach
spolecznych wladza warunkuje bowiem wiedzg, a ta stanowi przyczyne powsta-
nia wladzy, mozna wiec sadzié, ze wzajemnie si¢ powoluja.

Foucaultowska relacja wtadzy nie jest esencjalna, co znaczy, ze nie mozna jej
pojmowac w sposob ontologiczny, poniewaz przejawia si¢ w stosunkach spolecz-
nych, a w zwigzku z tym sama w sobie nie istnieje. Nalezy wiec pytac nie o to,
czym jest wladza, ale co czyni z czlowiekiem. Trzeba zaznaczy¢, ze wladza jest
wszechobecna i nie przejawia sie w jakichkolwiek strukturach czy instytucjach.
Pozytywnie oddzialuje takze na jednostke w celu ukierunkowania jej zachowan.
Stosunek wladzy powstaje jedynie wtedy, kiedy podmiot jest wolny, dziataja-
cy, gdy dopuszcza si¢ mozliwoé¢ jego niepodporzadkowania, buntu i stawianie
oporu. Charakteryzuje go natomiast pewna zalezno$¢, ale i konflikt, swoista gra,
w ktdrej podmiot jest zdominowany przez system wtadzy. Czlowiek moze jedno-
cze$nie dokonywa¢ indywidualnych wyboréw, dzigki czemu pozwala na funk-
cjonowanie wiadzy.

Bogdan Banasiak twierdzi, ze

calo$¢ dzieta Foucaultowskiego jest niczym innym, jak tylko bezustannym, upartym ujaw-
nianiem figur i aspektow tego catkiem niepojetego mariazu, mariazu wladzy i wiedzy. Jest
czujna eksploatacjg postaci, jakie przybiera ,rozum kolonizacyjny”, przedzierzgajac si¢
w wiedze psychologiczng [...], psychiatryczng [...], medyczng [...], medyczno-prawna
[...], kryminologiczna i karno-prawna'.

Wecigz przeciez chodzi o czlowieka i demistyfikowanie jego uwiklania
w struktury spoteczne, a nade wszystko jednak o indywidualny rozwdj i zmiane
jego sposobu myslenia, skfonienia go do troszczenia si¢ o siebie, to znaczy pod-
jecia wysitku autokreacji.

Estetyczna koncepcja czlowieka jako dzieta sztuki

Lata osiemdziesigte przynosza zmiane w mysli Foucaulta, dochodzi do przenie-
sienia punktu ciezko$ci z wtadzy na podmiot, co tym samym wzmaga refleksje
dotyczaca tworczej praktyki czlowieka skierowanej na siebie. Filozof zakladat
bowiem, ze troszczenie si¢ o siebie jest czlowiekowi niejako zadane. W trzecim

° M. Foucault, Nadzorowac i karaé. Narodziny wigzienia, ttum. T. Komendant, Warszawa 1993, s. 34.

1 B. Banasiak, Michel Foucault - mikrofizyka wladzy, ,Literatura na Swiecie” 1988, nr 6, http://bb.ph-
-f.org/teksty/bb_mikrofizyka.pdf.
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tomie Historii seksualnosci podejmuje zagadnienie kultury siebie, gtoszac po-
glad tworzenia siebie jako dzieta sztuki. Punktem wyjscia tych rozwazan stala sie
kultura antyczna, widzaca w czlowieku byt autonomiczny i wolny, ktdry przez
ksztaltowanie siebie rozwija swa autentyczng indywidualnos$¢. Kultura siebie od-
nosi sie z kolei do troski o siebie, po§wigcania sobie uwagi, zajmowania si¢ soba
i pracy nad soba, za ktdra nie stoja okreslone prawa i wytyczne, dlatego ,,staje si¢
miejscem intensyfikacji i pozytywnego waloryzowania stosunku siebie z sobg™!.
Sam podmiot rozwija sztuke Zycia przez tworcza aktywnos$¢, co pozwala sadzic,
ze Foucault stworzyl estetyczng koncepcje czlowieka. Francuski filozof widzi
cztowieka jako produkt proceséw zachodzacych w spoleczenstwie w ciggu wie-
kéw, uwarunkowany nieustannym odnoszeniem si¢ do siebie samego, nie za$
uniwersalnych regul. Innymi stowy, to czlowiek przemawia do innych wlasnym
przyktadem, nie realizuje przy tym okreslonego programu czy ideologii.

Foucault rozwija postawe indywidualistyczng, ktérg rozumie jako abso-
lutng warto$¢, zwazywszy na niezalezno$¢ jednostki, a takze doniostos¢ zycia
prywatnego, to znaczy uwzglednienia najblizszych wigzi, wigzi rodzinnych.
Intensywno$¢ relacji z samym sobg dodatkowo wzmacnia indywidualistyczny
charakter kultury siebie, w ktorej ,,cztowiek zmuszony jest uznawac¢ samego sie-
bie za przedmiot poznania i obszar dzialalno$ci, pozwalajacy mu si¢ zmienia¢,
poprawiaé, oczyszczac i osigga¢ zbawienie”'. Filozofia od czaséw Sokratesa, jak
twierdzit Foucault, byta widziana jako ustawiczne ¢wiczenie troski o samego
siebie, zaktadata zatem wysitek i poswiecenie sobie czasu. Za Seneka powtarza,
ze nie moze to by¢

czas pusty: wypelniaja go ¢wiczenia, zadania praktyczne, réznorodne zajecia. Praca nad
soba to nie synekura. Jest tu troska o cialo, rezim zdrowotny, niezbyt intensywne ¢wicze-
nia fizyczne, umiarkowane zaspokajanie potrzeb. Sa tu medytacje, lektury, wypiski z ksia-
zek i rozmow, [...] rozpamigtywanie prawd®.

Chodzi bowiem o to, by pozna¢ zdolnosci poznawcze wlasnego rozumu
poprzez procedury préby, ktére ,,s3 sposobem na oszacowanie i potwierdze-
nie niezaleznosci, jaka si¢ osiggneto wobec wszystkiego, co nie jest niezbedne
i zasadnicze™. Oprdcz tego Foucault wskazuje na regularnie prowadzone ra-
chunki sumienia, ktére przybieraja ,,posta¢ inspekcji, gdzie kontroler ocenia
prace i wykonane zadania”®. Rzeczone rachunki sumienia maja na celu dotar-
cie do btednych zachowan, ztych decyzji i wykazanie przyczyn ewentualnych
niepowodzen, u$wiadomienie i wskazanie alternatywnych zachowan i decyzji.

M. Foucault, Historia seksualnosci, przel. B. Banasiak i in., Warszawa 1995, s. 419.
12 Ibidem, s. 418.

* Ibidem, s. 427-428.

* Ibidem, s. 436.

> Ibidem, s. 439.
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Wszystko to prowadzi bowiem, zdaniem filozofa, do utrwalenia postawy ,,pod-
chodzenia” do samego siebie, sprawowania kontroli, ktora jest ,czym$ innym
niz wyliczeniem bleddw, niezgodnych z regutami zachowan; praca ta ma przyjaé
forme ustawicznego egzaminowania, kontroli i sortowania”'®. Owe zabiegi po-
magaja czlowiekowi w zaakceptowaniu tylko tego, co stanowi wynik jego wolne-
go i $wiadomego wyboru.

Humanistyczna wizja Foucaulta pod pewnymi wzgledami bliska jest tradycji
greckiej, ktora filozof eksponuje w przekonaniu, ze zycie jest realizacja wolno-
$ci jednostki, a takze estetyka umiaru', to znaczy drogg opanowywania siebie,
samopoznaniem, rozwagg i spokojng pracg nad soba. Potraktowanie cztowieka
jako dzieta sztuki wiedzie ku upatrywaniu podobienstw z greckim dazeniem
do piekna egzystencji, ktore jednak musi si¢ spotka¢ z krytyka, poniewaz trud-
no dostrzec bezposrednie podobienistwo i dostosowanie jej do realiow wspot-
czesnych. Co wigcej, estetyczna idea kreacji siebie budzi watpliwos¢ ze wzgle-
du na fakt, ze rozwijanie indywidualnej i subiektywnej postawy nie sprzyja
dialogowi, a przez to uniemozliwia tworzenie wspélnoty miedzyludzkiej. O ile
»idee autokreacji i estetyzacji wlasnej egzystencji spotyka zarzut anarchicznej
postawy wobec zycia publicznego, brak wizji sprawiedliwej i wspotpracujacej
wspélnoty”®, o tyle sam Foucault odrzuca go, twierdzac, ze czlowiek ma spo-
sobno$¢ do ciaglego przekraczania samego siebie. Filozof twierdzi, ze czlowiek
ma samowiedze etyczna, ktora nie pozwala mu na podleganie normatywnej
specyfikacji. Przywotana teza filozofa budzi wiec sprzeciw i pomoéwienia o anty-
humanistyczny charakter jego filozofii. Ujecie czlowieka jako dziefa sztuki jest
swoista estetyzacja zycia, prowadzi go jednoczesnie ku subiektywnej, bo jednost-
kowej etyce. Zwrot ku sobie (conversio ad se) zaktada bowiem zmiane¢ sposo-
bu widzenia siebie. Foucault nazywa ja etyka opanowania, przez co rozumie,
Ze poznajacy siebie czlowiek na drodze prob i bledéw oraz zwigzanych z nimi
analiz staje si¢ podmiotem moralnym. Wtadza jednostki nad sobg przeistacza
sie w suwerenno$¢, a ,,ta suwerenno$¢ przeradza sie¢ w doswiadczenie, w ktérym
wobec siebie mozna méwic nie tylko o panowaniu, ale i o uzywaniu - bez zadzy
i niepokoju”™®.

' Ibidem, s. 442.
7 W. Lorenc, W poszukiwaniu filozofii humanistycznej, Warszawa 1998, s. 94.
18

A. Kapusta, Heidegger i Foucault..., s. 109.
¥ Ibidem, s. 446.
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2.2. Etyka postmodernistyczna

Alain Peyrefitte w tekécie Kilka wizerunkow Foucaulta, badajac prace badawcza
filozofa, okreslil go mianem ,,archeologa moralnosci™, ktadac nacisk na archi-
wizacyjny sposob jego pracy filozoficznej, odrzucil natomiast pojecie moralisty.
Warto zauwazy¢, ze Foucault sklanial si¢ ku uwzglednieniu w obrebie etyki wielu
stylow zycia. Oznacza to, ze podporzadkowanie wszystkich ludzi jednemu para-
dygmatowi etycznemu wydawalto mu si¢ przedsiewzieciem katastrofalnym. Jego
zdaniem nie istnialo co$ takiego jak jedna etyka. Jednocze$nie trzeba si¢ zastano-
wi¢ nad zagadnieniem, czy w obrebie filozofii Foucaulta mozliwa jest moralnos¢.
Sam filozof , jak si¢ zdaje, odpowiada na te watpliwo$¢ juz w Stowach i rzeczach,
kiedy stwierdza:

etyka wspolczesna nie formuluje Zadnej moralnosci, kazdy imperatyw bowiem umiesz-
czony jest w mysleniu i w ruchu my$lenia, zmierzajagcym do odzyskania niemyslanego
[...] - wszystko to samo w sobie tworzy treé¢ i forme etyki. Prawde méwiac, mysl wspot-
czesna nigdy nie zdotata zaproponowac moralnosci, cho¢ nie dlatego, ze jest czysta speku-
lacjg - przeciwnie, od razu jest pewnym sposobem dzialania?'.

Otoz wedtug Foucaulta mys$l wspolczesna ujawnia sie jako ruch, w ktérym
Inny cztowiek musi si¢ sta¢ Tym Samym co on. Mozna dostrzec, ze Foucault nie
akceptuje sytuacji, w ktorej moralno$¢ pretendowalaby do odgérnie ustalonej
uniwersalnosci. Nie ulega watpliwosci, Ze ontologia terazniejszosci jest ontolo-
gia nas samych, ktdra przejawia si¢ w pracy cztowieka nad sobg. Pod koniec zy-
cia Foucault zaproponowal nowa koncepcje moralnosci, w ktérej moralnos¢ jest
cztowiekowi niejako zadana, dzieki czemu cztowiek jest tworcg samego siebie.
»J& natomiast okazuje si¢ nowg strategig wolnosci i myslenia.

Paul Veyne zauwaza, ze ,z ta nowa koncepcja filozofii umiera klasyczna
prawda i, ze wspolczesnego belkotu historii, wylania si¢ idea aktualnosci’.
Jednoczesnie wida¢ w niej przemyslang moralno$¢ badawczg, ktéra kaze filo-
zofowi problematyzowa¢ wilasne do$wiadczenia, prowadzac go ku samoreali-
zacji, estetyzacji i autokreacji. Postmodernistyczna etyka Foucaulta jawi si¢ za-
tem jako ,,staby” projekt, w ktérym dochodzi do przesuniecia akcentu w strone
praktyki, to znaczy do$wiadczenia moralnoéci, a pominigcia arbitralnych regut
postepowania.

20 A. Peyrefitte, Kilka wizerunkéw Foucaulta, przet. M. Radziwill, , Literatura na Swiecie” 1985, nr 10,
s. 323.

2 M. Foucault, Stowa i rzeczy..., s. 295.

2 P. Veyne, Ostatni Foucault i jego moralnosé, przet. T. Komendant, ,Literatura na Swiecie” 1988,
nr 6, s. 328.
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Praca nad sobg jako ethos

W tekscie Techniki siebie (1982) Foucault podejmuje probe ustalenia, jak w cig-
gu dziejow ludzie budowali wiedz¢ o sobie. Wskazuje jednoznacznie na plurali-
styczny charakter tych sposobéw. Przez ,techniki siebie” rozumie Foucault zespot
»pewnych operacji na wlasnych ciatach oraz duszach, myslach, zachowaniu, spo-
sobie bycia, operacji, ktérych celem jest przeksztalcenie siebie tak, by osiagna¢
pewien stan szczescia, czystosci, madrosci, doskonatosci czy nieSmiertelnosci™.
Praktyki te, idac za starogreckim nakazem emepimelésthai sautou, nazywa takze
»troska o siebie”, ,,dbaniem o siebie”, ,,zajmowaniem si¢ soba”. Foucault w rzeczy-
wisto$ci pragnie przywréci¢ imperatywowi ,,Troszcz si¢ o siebie” moralny wy-
dzwiek, ktéry wiodt czlowieka ku wyrzeczeniu sie siebie i ascezie (askesis). Troska
czlowieka wobec siebie nie objawia si¢ wedlug filozofa jako oznaka pychy i nie-
moralno$ci, tak mocno utrwalona w kulturze chrzescijaniskiej. Na gruncie kultury
zachodniej dominowal nakaz ,,Poznaj siebie”, ktdry w istocie jest swiadectwem
utrwalonej teorii poznania od Kartezjusza po Husserla. Przywrodcenie zasady
»troski o siebie” — wedlug Foucaulta - jest zatem proba przekroczenia tej tra-
dycji i nadania zyciu ludzkiemu mozolnej praktyki, ¢wiczen i lektury na drodze
do samopoznania. Troska o siebie jest bowiem procesem trwajacym przez cale
zycie. W przekonaniu stoikéw zajmowanie sie sobg byto w istocie ,wycofaniem
sie do siebie” i pozostaniem w tym wycofaniu. W ¢wiczeniu siebie istotng role od-
grywalo pisanie rozpraw i listow. Prywatne zapiski stanowily material do osobi-
stych przemyslen i nieustannej analizy siebie. Foucault byl przekonany, ze pisanie
listéw bylo poczatkiem badania wlasnej swiadomosci, potem zas taki wydzwiek
mialo pisanie osobistych dziennikéw. Dzieki tym zabiegom i technikom wyrabia
sie w czlowieku stata zasada postepowania, uprawniona, bo do$wiadczona, prze-
mysélana (meditatio) i prze¢wiczona (gymnasia). Tak widziany etos jest w istocie
subiektywna praktyka analizowania rzeczywistoéci i wlasnych poczynan.

Projekt etyki Foucaulta wlasciwie zamyka si¢ w spostrzezeniu, ze je$li Zrod-
towos¢ czlowieka jest kwestia niemozliwg do odkrycia, to nalezy podja¢ pro-
be stwarzania czlowieka na nowo. Marek Kwiek dookresla etyczne peregry-
nacje francuskiego filozofa, wskazujgc na postmodernistyczny charakter jego
koncepcji:

Foucault, jak si¢ zdaje, nie mial jeszcze pelnej sSwiadomosci mozliwego przewrotu w ety-
ce, takiej $Swiadomosci, jak sto lat weze$niej zaswitata Nietzschemu. Do nas, dzisiaj, $wia-
domo$¢ ta zaczyna po troche docieraé. Stajemy, bezradni, uzbrojeni w wolno$¢ wyboru,
obarczeni przygniatajaca odpowiedzialnoscia, w obliczy chaosu... ale to juz inna historia.

2 M. Foucault, Techniki siebie, [w:] Historia seksualnosci, s. 249.

# M. Kwiek, W strong estetyki egzystencji: Michel Foucault, [w:] Dylematy tozsamosci. Wokét auto-
wizerunku filozofa w powojennej mysli francuskiej, Poznan 1999, s. 320.
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2.3. Introspektywno$¢ etyki interpretacji

Foucault wielokrotnie nadmienial, Ze pisanie jest sposobem eksponowania wol-
nosci podmiotu, jego celem natomiast poznawanie i zmienianie samego siebie.
Stad gloszona ,,$mier¢ cztowieka” znajdowataby swoja realizacje w ksigzce, wi-
dzianej jako ,,klacze, mechanizm wlaczony w inne mechanizmy, maszyna wojen-
na, ktéra niczym perz [...] rozsadza wszelkie dazenia do zwierzchniego sensu™.
Francuski filozof, idgc za rozpowszechniong przez Rolanda Barthesa koncepcja
»$mierci autora’, odbiera autorowi wylacznos¢ wladzy nad tekstem i interpreta-
Cjg, a tym samym tworzeniem sensow. Refleksja Foucaulta nie zmierza jednak
do wyeliminowania autora z dyskursu, a jedynie oslabienia jego roli i przyznania
mu réwnoprawnego znaczenia obok tekstu i czytelnika. Dzieki temu, jak prze-
konywal, nie tylko literatura ulega rozluznieniu, lecz takze sama interpretacja
zyskuje swobode. Warto przy tym dookresli¢, ze rzeczone kresy sa wynikiem
kryzysu Wielkich Narracji, o ktorych pisat szczegétowo Jean-Frangois Lyotard.
Metanarracje w epoce ponowoczesnej zostaly bowiem zastgpione matymi narra-
cjami, ktore sg wyrazem indywidualnych i subiektywnych historii. Mozna wiec
sadzi¢, ze ksigzka jest w istocie ,teoretyzacja pisarstwa spod znaku écriture —
najskrajniejszego wcielenia autotematyzmu, gdzie ksiazka pisze sie sama i tylko
o tym pisaniu traktuje”.

W tek$cie Kim jest autor? (1969) Foucault rozwaza stosunek autora do tekstu.
Analizuje sposob, w jaki tekst wskazuje na autora, ktory istnieje niejako przed
i poza tekstem. Otdz wedle filozofa ,dzisiejsza literatura wyzwolila si¢ z tematu
ekspresji: odsyla jedynie do samej siebie, a jednak nie zostaje pochwycona w sid-
fa wewnetrznosci, gdyz utozsamia si¢ z wlasnym zewnetrzem’”. Oznacza to,
ze Foucault usituje uchwyci¢ te przestrzen, w ktorej znikajacy nieustannie pod-
miot jest otwarciem. Tekst jest bowiem swoistym zanikaniem Ja, $miercig, nie-
obecnoscig indywidualnosci autora. Teoria dziela jest kwestig tak samo sporng
jak podmiotowos¢ autora. Pisanie utrudnia natomiast kwestie eliminacji autora
z dyskursu, poniewaz jest niejako $wiadectwem jego obecnosci. Foucault postu-
luje, by ,,na nowo przyjrzec si¢ opuszczonej przez autora przestrzeni, nowemu
ukladowi jej pustych miejsc i uwazniej obserwowa¢ zmienne funkcje, jakie po-
jawily sie po zniknieciu autora™. Tekst wcigz przeciez odsyta do $ladéw pozo-
stawionych przez autora jako konkretng osobe, takich jak zaimki osobowe, oko-
liczniki miejsca i czasu oraz przypadki albo tez $lady innych jego tekstow. Stad
mozna sadzi¢, ze autor jest postacig transdyskursywna, zdolng do wytwarzania

% T. Komendant, Wiadze dyskursu. Michel Foucault w poszukiwaniu siebie, Warszawa 1994, s. 12.
% Ibidem, s. 13.

¥ M. Foucault, Kim jest autor?, przel. M.P. Markowski, [w:] Powiedziane, napisane. Szaleristwo i lite-
ratura, Warszawa 1999, s. 201.

2 Ibidem, s. 204.
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nieskonczonej ilo$ci dyskurséw. Figura braku, jaka jest autor, przybiera zatem
u Foucaulta posta¢ narodzin dyskursywnosci. Filozof twierdzi, ze aby nastapit
jego powrot,

musi najpierw by¢ zapomnienie, nie zapomnienie przypadkowe lub wynikajace z prostego
niezrozumienia, lecz zapomnienie istotne, konstytutywne. Akt zalozycielski ze swej istoty
nie moze nie by¢ zapomniany. To, co go tworzy, jest jednocze$nie tym, co go przeksztalca®.

Filozofowi chodzi w istocie o to, by uzmystowi¢, ze podmiot jest zmienng,
ktéra bezustannie pojawia si¢ w porzadku dyskursu, nie za$ fundamentem czy
zrodltem. By¢ moze, koniec koncow, problem podmiotowosci autora sprowadza
sie do stwierdzenia Becketta: ,,A co to za rdznica, kto méwi...”

Z refleksji Foucaulta przeziera swoista etyka badawcza, ktéra ma stuzy¢ wy-
pracowaniu stalej postawy odnoszenia si¢ do siebie i troski o siebie. Moze stuzy¢
takze do analizowania tekstow oraz ustalania odpowiedzi na podstawowe pyta-
nia, to znaczy: Co moge?, Co wiem?, Kim jestem?*. Warto w tym miejscu zwrd-
ci¢ uwage, ze z rozwazan Foucaulta nad ,,sobapisaniem” (lécriture de soi), ktore
nalezy rozumie¢ jako ,,pisanie sobg” lub ,,pisanie siebie”, wzglednie ,,pisanie o so-
bie” wynika, Ze ,,pisanie stanowi najwazniejszy etap w procesie, do ktorego zmie-
rza wszelka askésis, a mianowicie w przeksztalcaniu czyjejs wypowiedzi uznanej
za prawdziwg w racjonalny fundament dziatania™'. Oznacza to, ze pisanie ma
funkcje etopojetyczna, umozliwiajac zbudowanie etosu z uznanej prawdy i prze-
ksztalcenie w trwalg postawe.

Rzecz ma si¢ podobnie w przypadku interpretacji, bowiem aby zaistnial dys-
kurs angazujgcy na rowni tekst, autora i samego czytelnika czytanie musi mie¢
forme ciagle ponawianego ¢wiczenia (askésis), dalekiego od sposobé6w mnemo-
technicznych. Czytanie zawsze aranzuje spotkanie twarzg w twarz z tym, kto
pisze o sobie i powoluje czytelnika do podjecia dyskursu. Kazda forma pisa-
nia wplywa na odbiorce, musi wiec zaklada¢ introspekcje, rozumiang przez
Foucaulta jako otwarcie sie na Innego. Owym Innym moze by¢ zaréwno tekst,
podmiot wypowiedzi, jak i autor. Interpretacja nie jest za$ odszyfrowywaniem
samego siebie wobec tekstu. Dla podkreslenia znaczenia sobgpisania, francuski
filozof przytacza za Plutarchem przyklad pisania hypomneumatow, traktujac je
jako miejsce spotkan z samym soba, a takze narzedzie upodmiotowienia wy-
powiedzi przez notowanie ulotnych sentencji, refleksji, przemyslen, cytatow
oraz fragmentéw dziel, a takze zapisywanie zdarzen, ktorych bylo sie $wiad-
kiem. Innymi stowy, hypomneumata miaty ,,sprawi¢, by zbiér okruchéw logosu
przekazany przez tradycje, mowcow i teksty stal sie srodkiem, dzigki ktéremu

» Ibidem, s. 216.
3 Por. M. P. Markowski, Fou & Co....

' M. Foucault, Sobgpisanie, przet. M.P. Markowski, [w:] Powiedziane, napisane: szaleristwo i litera-
tura, s. 305-306.
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mozliwe staloby sie ustanowienie maksymalnie adekwatnej i doskonatej relacji
z samym sobg *%. Obok tego wsrdd ¢wiczen pisarskich Foucault wymienia kore-
spondencje, a $cidlej — listy. Jego zdaniem list zawsze jest skierowany do kogos,
zatem procz nadawcy uwzglednia odbiorce. List daje sposobnos¢ do ¢wiczenia
duchowego zaréwno nadawcy, jak i odbiorcy. Jest ,,czyms$ wiecej niz wprawia-
niem si¢ poprzez pisanie i udzielanie rad innym, ustanawia bowiem sposéb uka-
zywania sie¢ samemu sobie i ukazywania si¢ innym. List »uobecnia« piszacego
temu, do kogo zostal skierowany”®. Etycznie pojeta interpretacja bedzie zatem
polegala na introspekgji, otwarciu si¢ na to, co Inny méwi o sobie. Interpretacja
jest swoistg odpowiedzig na pytania: Kim jest ten, kto pisze do mnie jako czy-
telnika? Co wiem o nim jako odbiorca tej ,korespondencji’? Co moge zrobi,
uczestniczac w spotkaniu twarzg w twarz - z tekstem, autorem i sobg?

Interpretacja rozumiana jako introspektywna lektura tekstu literackiego postuzy
w dalszej czedci za przyklad etycznego aspektu spotkania nadawcy i odbiorcy.
W modelach lektury zostanie przedstawiona interpretacja na podstawie dzienni-
ka Polka Manueli Gretkowskiej.

32 Ibidem, s. 308.
3 Ibidem, s. 314.



ROZDZIAL 3

DERRIDOWSKA KONCEPCJA
PRZEKRACZANIA I MARGINALIOW.

DEKONSTRUKCJA JAKO RE-DEFINICJA

Czlowiek jest tym, co odnosi sig do swego kresu, w fundamen-
talnie dwuznacznym znaczeniu tego stowa. Od zawsze. Cel
transcendentalny moze sig pojawic i ulec rozwinigciu jedynie
pod warunkiem Smiertelnosci, odniesienia do skoriczonosci jako
Zrodla idealnosci. Imig czlowieka zawsze wpisuje sie w meta-
fizyke miedzy te dwa kresy. Ma ono sens jedynie w tej eschato-
-teologicznej sytuacji.

]. Derrida’

Rozwazania Jacquesa Derridy stanowily punkt zwrotny w filozofii i litera-
turoznawstwie, mimo ze w poczatkowej fazie nie odnosily sie bezposrednio
do literatury. Dekonstrukcja zyskata sobie szczegdlne uznanie na gruncie lite-
raturoznawstwa, a szerzej — w teorii i krytyce literackiej. Ryszard Nycz sadzi,
ze dekonstrukcja jest ,nieprzypadkowa reakcja na odczuwany impas badan lite-
rackich. Zapewne sam dekonstrukcjonizm nie wyprowadza literaturoznawstwa
ostatecznie z owego impasu. Czyni go jednak z pewnoscig czym$ mozliwie trud-
nym do zniesienia”>. Bez watpienia droga myslowa francuskiego filozofa wiedzie
od kwestionowania metafizyki az po praktyke czytania tekstow literackich. Trze-
ba wspomnie¢, ze Derrida byl gtéwnym inicjatorem powstania postrukturalizmu
i przyczynit sie do rozpowszechnienia go nie tylko we Francji, ale nade wszystko
za oceanem, gdzie od lat sze$¢dziesigtych zapanowala ,moda na poststruktu-
ralizm”, mimo znikomej wiedzy na temat dobrze juz zbadanej w Europie teo-

! J. Derrida, Kres cztowieka, przet. P. Pienigzek, [w:] Pismo filozofii, red. B. Baran, Krakow 1992, s. 144.

? R. Nycz, Tekstowy swiat. Poststrukturalizm a wiedza o literaturze, Krakéw 2000, s. 42.
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rii strukturalistycznej. Trzeba pamieta¢, ze dekonstrukcja wyrasta ze sprzeciwu
wobec strukturalizmu, a wlasciwie myslenia o tek$cie w kategoriach jednosci
myéli i formy, czyli gruntu zgola metafizycznego. Sprzeciw Derridy ujawnia si¢
w tropieniu wszelkich peknie¢ w calosciowych systemach i praktykach czytania
tekstow filozoficznych. Dekonstrukcja wedlug Anny Burzynskiej jawi sie wiec
jako koncepcja, w ktorej

idee struktury zastapi gra jezyka, scalenie ustapi réznicowaniu, systemowo$¢ — jednostko-
wosci, ciggto$¢ — przypadkowodci, tozsamos¢ i podobienstwo — innoéci i réznicy, a potrze-
ba porzadku i ,teoretycznego bezpieczenstwa” — potrzebie przygodnosci i ryzyka®.

Wielu badaczy zwraca jednak uwage na niemozno$¢ zdefiniowania, czym jest
dekonstrukcja. Latwiej natomiast powiedzie¢, na co wielokrotnie zwraca uwage
migdzy innymi Christopher Norris, czym ona nie jest. Sam Derrida twierdzil,
ze nie jest ona ani teorig, ani filozofig. Nie ma w sobie nic z metody lub prak-
tyki. Wedlug filozofa dekonstrukcja jest zjawiskiem, ktdére zachodzi w réznych
dziedzinach zycia spolecznego i politycznego*. Trudno zatem o jednomyslng
definicje dekonstrukcji, skoro nie jest tez naukowg krytyka ani hermeneutyka,
ale afirmatywnym sposobem mys$lenia, sposobem bliskim jego nastepcom. Wy-
starczy wymieni¢ kilka innych nazwisk, jak Harold Bloom, Paul de Man, Joseph
Hillis Miller, Barbara Johnson czy Geoffrey Hartman, aby si¢ przekonad, ze nie
istnieje nawet co$ takiego jak jedna dekonstrukcja. Rozbicie kategorii cato-
$ci i linearnoéci, pogrzebanie prawdy absolutnej i metajezyka, opowiadanie sie
za pluralizmem senséw, a takze obalenie mitu poczatku i konca pozwala sadzi¢,
ze mysl francuskiego filozofa wpisuje si¢ w rozlegly krajobraz postmodernizmu,
cho¢ sam Derrida nie uznawal zadnej klasyfikacji, podobnie jak jego przyjaciel
Foucault. Preferowal zatem uwydatnianie tego, co kryje si¢ na uboczu, kresach,
marginesie, wciaz przekraczajac stary paradygmat, nie dazyl do spoéjnosci, cia-
glosci i porzadku wlasnej filozofii.

Agata Bielik-Robson, analizujgc ewolucje dekonstrukcji, uwaza, ze mimo iz

dekonstrukeja rozpoczela sie jako ruch dazacy ku calkowitej odmianie mysli humani-
stycznej, wydaje sig, ze jej ambicje zostaly zrealizowane tylko czastkowo. [...] Wystarczy
zestawi¢ wczesne teksty dekonstrukeyjne (lata 60. i 70.) z péznymi refleksjami tych sa-
mych autoréw: o ile w tych pierwszych dominuje przekonanie o ostatecznym wygasnie-
ciu starego paradygmatu, ktdry ustepuje miejsca nowemu — w tych drugich przewaza po-
czucie, ze dekonstrukcyjne novum stanowi w istocie tylko parafraze starych tropéw. To,
co mialo by¢ radykalnym cieciem [...] okazuje sie jaka$ forma kontinuum®.

* A. Burzynska, M.P. Markowski, Teorie literatury XX wieku, Krakow 2006, s. 316-317.

* Por. J. Derrida, Some Statesments and Truisms about Neologisms, Newisms, Postisms, Parasitisms
and other small Seismisms, [w:] The States of Theory: History, Art, and Critical Discourses, red. D. Carroll,
New York 1989, s. 85.

> A. Bielik-Robson, Do dekonstrukcji i z powrotem, [w:] Polonistyka w przebudowie. Literaturoznaw-
stwo - wiedza o jezyku - wiedza o kulturze - edukacja: Zjazd Polonistow, Krakdéw, 22-25 wrzesnia 2004,
red. M. Czerminska i in., Krakéw 2005, t. 1, s. 187-188.
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Dekonstrukcja Derridy, podazajac za refleksja Nietzschego, ze ,wszystko
jest interpretacjg’, i koncepcja ,,réznicy ontologicznej” Heideggera®, wskazuje
na szczeg6lny rodzaj re-definicji, decentracji, przesuniecia czy przegrupowania
takich figur jak autor i podmiot, nie za$ likwidacje tych poje¢. W literaturze na-
ukowej czesto mozna sie spotkaé z poréwnaniami, przypisujgcymi francuskie-
mu filozofowi tezy Heideggera jako roz-pisane w jego oryginalnym stylu. Jednak
znaczacg inspiracje dla etyki dekonstrukcji stanowia etyczne rozwazania Levi-
nasa, prowadzace Derride do odpowiedzialnej odpowiedzi jako podstawy jego
wlasnej koncepcji’.

Derrida, wykltadowca Sorbony, byl filozofem o ogromnym potencjale pi-
sarskim, co sktanialo krytykéw - takich jak Rorty czy Habermas - do okresla-
nia go mianem ,literata’, nie za$ filozofa. Sam Derrida uznawal zreszta filozo-
fie za szczegdlny rodzaj pisarstwa albo gatunek literacki. Jego prace licza ponad
50 ksigzek i kilkadziesigt artykutéw. Tworczo$¢ Derridy mozna podzieli¢ na trzy
okresy. W pierwszym - do 1966 roku, filozof ustanawia ksztalt swego filozo-
ficznego dyskursu, zarysowuje dopiero ramy dekonstrukeji i opracowuje aparat
pojeciowy. W drugim publikuje migdzy innymi prace znane takze w polskich
ttumaczeniach: Lécriture et la difference (1967; wyd. pol. Pismo i réznica, 2004),
La voix et le phénoméne. Introduction au probléme du signe dans la phénoménolo-
gie de Husserl (1967; wyd. pol. Glos i fenomen, 1997) i De la grammatologie (1967;
wyd. pol. O gramatologii, 1999), a takze nieco pdzniejsze Marges de la philosophie
(1972; wyd. pol. Marginesy filozofii, 2002). Jak jednak stusznie zauwaza Bogdan
Banasiak, polskiemu czytelnikowi pézna tworczo$¢ Derridy jest mato znana, nie
ma bowiem przekladéw tekstow filozofa z tego okresu, miedzy innymi takich
jak: La carte postale, Glas lub Memoires. Nie dziwi zatem przeswiadczenie, iz nie-
ustajaco odnosi sie wrazenie ,,ze dla wielu koncepcja najgtosniejszego mysliciela
XX wieku, ktory radykalnej krytyce poddat calg filozoficzng i kulturowsg trady-
cje, pozostaje kwestig »derridadaizmu«™®.

¢ Dekonstrukcja Derridy (déconstruction) wyraznie nawigzuje do Heideggerowskiej destrukcji
(Destruktion), a takze desedymentacji Husserla, o czym wielokrotnie juz pisano, m.in. Bogdan Banasiak
we wstepie Na tropach dekonstrukcji do zbioru Pisma filozofii, a takze Ryszard Nycz w Tekstowym sSwiecie
w rozdziale Dekonstrukcja w teorii literatury oraz Anna Burzynska w Dekonstrukcji i interpretacji czy Mi-
chat Pawel Markowski w Efekcie inskrypcji.

7 Derrida otwarcie dyskutowal z tezami Levinasa, czego wyrazem jest dokonana w duchu filozofii
Husserla i Heideggera krytyka Catosci i nieskoticzonosci w tekécie Przemoc i metafizyka, przet. K. Matu-
szewski, P. Pienigzek, [w:] Pismo filozofii, red. B. Baran, Krakow 1992.

8 B. Banasiak, Jacques Derrida - najglosniejszy mysliciel XX wieku, http://bb.ph-f.org/teksty/
bb_derrida.pdf (16.03.2013).
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3.1. Dekonstrukcja jako wizja humanizmu

Problem humanizmu w filozofii Derridy, podobnie jak w przypadku Heideggera,
budzi wiele kontrowersji i sklania do orzekania o nim w kategoriach nihilizmu
lub nieludzkiej koncepcji. Co za tym idzie, dekonstrukcja zostaje sprowadzona
do wizji antyhumanistycznej. Jak si¢ bowiem zdaje, gloszony przez filozofa ,,kres
czlowieka” uniemozliwia jakakolwiek dyskusje o cztowieku, zwazywszy na brak
calo$ciowej i spojnej koncepcji. Jacek Gutorow zauwaza jednak, ze ,,uwazna lek-
tura tekstow Heideggera i Derridy sprawia, Ze humanizm jawi sie przede wszyst-
kim jako problem, a dopiero potem jako okreslona koncepcja etyczna, ontolo-
giczna czy epistemologiczna™. Otéz kiedy Derrida postanowit odpowiedzie¢
na List o humanizmie Heideggera', uznal za stuszne przekonanie niemieckiego
filozofa, ze humanizm i metafizyka warunkuja si¢ wzajemnie, przez co nalezy sa-
dzi¢, ze humanizm jest zawsze metafizyczny. Francuski filozof wskazal na skraj-
no$¢ wszelkich klasyfikacji zamykajacych koncepcje filozoficzne w obszarze
humanizmu lub antyhumanizmu. Odpowiedzig Derridy na taki stan rzeczy jest
dwuznaczno$¢ pojecia kresu (czlowieka), ktory w istocie trzeba pojmowac jako
$mier¢ (czlowieka), ale mozna go takze rozumie¢ jako cel (czlowiekowi dany).
Na tej podstawie jasne staje sie prze§wiadczenie filozofa, ze nowym celem czlo-
wieka jest skonczonos¢, kres, ktory jest jednoczesnie poczatkiem.

Kres cztowieka jako jego poczatek

Kryzys humanizmu przejawiajacy si¢ w antyhumanistycznych tezach dowodzi
wedtug Derridy, ze ,nigdy nie zostata zbadana historia pojecia czlowieka. Wy-
glada na to, Ze znak »czlowiek« nie ma zadnego Zrddta, zadnej historycznej, kul-
turowej, jezykowej granicy. Nawet zadnej granicy metafizycznej”'. Filozof idzie
$ladem Heideggerowskiego Dasein, ktére w swej dwuznaczno$ci jest, a zarazem
nie jest czlowiekiem, bowiem ,,istoczy sie w przes$wicie bycia” Dzieki Dasein,
ktdre jest powtdrzeniem istoty czlowieka, umozliwia mu wyjscie poza meta-
fizycznie rozumiane humanitas. To, co dalekie, staje sie bliskie, a mimo to jed-
nak niedostgpne. Ontyczna blisko$¢ Dasein sprawia, Ze utozsamiamy jestestwo

° J. Gutorow, Na kresach cztowieka. Szes¢ esejéw o dekonstrukcji, Opole 2001, s. 21.

' ‘Warto przypomnie¢ spostrzezenie Sloterdijka, o ktérym byla mowa w pierwszym rozdziale
niniejszej ksigzki, dotyczacym humanizmu Heideggera, gdzie List o humanizmie zostal potraktowany
przez badacza jako list do niezidentyfikowanych przyjaciot. Tym samym kazdy jest potencjalnym odbior-
cg listu niemieckiego filozofa, w tym wypadku Derrida i Sloterdijk. Por. P. Sloterdijk, Reguty dla ludzkiego
zwierzytica. Odpowieds na Heideggera list o humanizmie, przel. A. Zychlinski, ,Przeglad Kulturoznawczy”
2008, nr 4.

' J. Derrida, Kres czlowieka, przel. P. Pieniazek, [w:] Pismo filozofii, red. B. Baran, Krakéw 1992,
s. 135.
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z czlowiekiem, poniewaz bycie jest bliskie czlowiekowi, a ten byciu. Derrida
twierdzi, ze czlowiek jest tym samym ,,co wlasne bycie, co z najwigkszej bliskosci
szepcze mu do ucha, bycie jest tym, co wlasne czlowieka, taka jest prawda, ktdra
mowi, takie jest zdanie, ktore daje owo »oto« prawdy bycia i prawdy cztowieka”'2.
Czlowiek nie tylko odnosi sie do kresu, on jest kresem swej wlasnosci, tak jak by-
cie jest wlasng skonczonoécig. Innymi stowy, istnienie czlowieka jest swoista gra
przechodzenia od nieobecnosci do obecnosci, czyli ciggtym konstytuowaniem
sie i burzeniem tej struktury. Prowadzi to skadinagd do konkluzji, ze czlowiek
musi by¢ kresem myslenia bycia, a tym samym 6w kres czlowieka jest poczat-
kiem myslenia bycia. Przywodzi to na mysl kwesti¢ poruszong przez Foucaulta
juz w Stowach i rzeczach, a mianowicie podobienstwo, jakie zachodzi w my$leniu
filozoféw o kresie czlowieka. Autor Archeologii wiedzy twierdzi, ze istotnie kres
jest czlowiekowi bliski, cho¢ sam czlowiek stanowi niedawny wynalazek. Trzeba
wyjasnié, ze idzie tu o ugruntowanie cztowieka, w ktérym jego kres stanowi réw-
noczesnie poczatek myslenia o nim fundamentalnie.

Gra jezykowa, jaka podejmuje Derrida, pozwala lepiej zrozumie¢ mysl Hei-
deggera, ale takze uzna¢ problem humanizmu za nierozwigzywalny, gdyz

przekraczanie humanizmu dokonywane jest w imie istoty i godnosci cztowieka, jest, jak
juz si¢ rzeklo, ,rewaloryzacjg” i ,przeszacowaniem”. Czlowiek przekracza, czy tez raczej
powinien przekracza¢ siebie, ale tylko poprzez siebie i nigdy do konca. Sens bycia i jego
mys$lenia — te kresy czlowieczenstwa — sa nieskoniczenie odlegle, a przeciez zarazem pach-
ng domem, czujemy sie ,w byciu” jak w ojczyZnie’*.

Francuski filozof okresla czlowieka jako skonczonosé¢, smiertelno$é, bowiem
ten wciaz odnosi sie do swego kresu i to stanowi jego istote. Tego samego zabiegu
dokonuje Derrida w tekscie Réznia (Différance, 1967), wykazujac za Heidegge-
rem roznice ontologiczna miedzy byciem (Sein) a bytem (Seienden) jako kwe-
stie nieustannie pomijang przez filozofi¢ Zachodu, a jednak wcigz obecng na jej
marginesach. Francuski filozof nieustannie podejmowal probe przekroczenia
znaczen, wykazania ich wieloznacznosci jako immanencji, a tym samym nieroz-
strzygalnosci i zawieszenia.

Czlowiek wobec wotania innego
Inwencja (invention) wedlug Derridy jest umiejetnoscig, pomystowoscia, od-

krywczoscig i odkryciem samym w sobie. W tekscie Psyché. Inventions de lautre
(1987; wyd. pol. Psyché. Odkrywanie innego) stwierdza, ze

2 Ibidem, s. 156.

13 1, Gutorow, Na kresach czlowieka..., s. 28.
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inwengja, jesli naprawde miataby by¢ odkrywcza, mozliwa jest dzi§ jedynie pod warun-
kiem takiego wlasnie odchylenia, takiej wlasnie nieprawomyslnosci, stowem, pod warun-
kiem przekroczenia reguf statusu i programu, ktory chcialoby sig¢ jej przypisac™.

W istocie odkrywczos$¢ sprowadza sie do odkrywania Innego, tropienia jego
$ladéw. Sama inwencja jest zdolnoscia czlowieka, postawa twodrczg. By jednak
odkry¢ ja ponownie, trzeba zaprzeczy¢ jej dotychczasowemu statutowi, trzeba
bowiem odkry¢ to, co juz potencjalnie jest odkryte i ma okreslone znaczenie.
Zdaniem Derridy inne znaczenie przychodzi zawsze z zewnatrz, od obcego, i jest
wazniejsze niz wczeéniej ustalone. Dekonstrukeja opiera si¢ zatem na przekra-
czaniu dotychczasowych znaczen i nadawaniu nowych. Derrida twierdzi: ,,Przy-
gotowanie na nadej$cie innego jest tym, co mozna nazwa¢ dekonstrukejg™'>.
Dzigki temu zostaje podkreslona doniostos¢ relacji z Innym. Dekonstrukcyjna
odkrywczos¢ jest przeciez stapaniem po $ladach Innego, to znaczy tego, co mar-
ginalne, nieobecne, a uobecnione. Inwencja jest w istocie sposobem ujecia tego,
co inne, jest gra obrotowego lustra (psyché), gra z wlasna pomystowoscia. Z jed-
nej strony sztuka inwencji prowokuje wyobraznie, a z drugiej wyzwala od niej
czlowieka. Filozof powiada: ,,Cztowiek jest obrotowym zwierciadtem [psyché]
Boga, jednak zwierciadlo to odzwierciedla wszystko, uzupetniajgc brak™.

Derrida dokonuje re-definicji humanizmu przez wprowadzenie odkrycia In-
nego. W ten sposob odstania marginesy tradycyjnego, klasycznego humanizmu,
tego, co zawsze bylo uobecnione, a jednoczesnie ukryte i skostniate w odkryw-
czoéci, bo usitujace sprowadzi¢ to, co nowe, inne, do tego samego. Dekonstruk-
cja jest zatem ciagla proba przekroczenia horyzontu humanizmu, odwrdceniem
regul ze wzgledu na sprzeciw wobec nich samych. Jest jednocze$nie otwarciem
na innego, odblokowywaniem zamknietych struktur, przygotowaniem na na-
dejscie innego albo tym, co pozwala mu nadejs¢. Derrida przestrzega jednak,
ze innego nie nalezy utozsamia¢ z Bogiem czy Czlowiekiem, wyjetych z tradycji
ontoteologicznej, ani tez z figurg podmiotu, $wiadomosci lub nie§wiadomosci.
Inne jest po prostu ,tym, co nigdy si¢ nie odkrywa i co nigdy nie bedzie czekac
na twoje odkrycie. Inne wola o przyjscie, to za$ jest dzielem wielu gloséw™".
Derrida zdaje si¢ poczatkowo przemilczaé to, co wymaga dopowiedzenia. Aby
inne moglo si¢ objawi¢ w swej skrytosci, trzeba tylko odpowiedzie¢ na jego wo-
tanie. Na tym bowiem polega etycznie odpowiedzialna odpowiedz dekonstrukcji
- da¢ doj$¢ do glosu Innemu.

' 1. Derrida, Psyché. Odkrywanie innego, przet. M.P. Markowski, [w:] Postmodernizm. Antologia prze-
ktadéw, oprac. R. Nycz, Krakow 1997, s. 86.

5 Ibidem, s. 98.
1o Ibidem, s. 102.
17" Ibidem, s. 107.
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3.2. Etyka dekonstrukgji

Rozwazania dotyczace etyki dekonstrukcji w filozofii Derridy, obecne juz
w pierwszych publikacjach filozofa, podobnie jak w przypadku przekraczania
horyzontu klasycznego humanizmu stanowia zdekonstruowane znaczenie do-
tychczas przyjetej etyki. Nie chodzi o to, by podja¢ probe scalenia pewnej kon-
cepcji etyki w dekonstrukeji. Niezbedne jest tylko zrozumienie dwuznacznosci,
ze etyka, bedac czym§ innym, jest w gruncie rzeczy tym samym slowem. Si-
mon Critchley, analizujace etyczny wymiar dekonstrukeji francuskiego filozofa,
twierdzi, Ze nie sposdb po prostu ,»uprawiac« etyki w zwyklym sensie tego sto-
wa; musi sie najpierw angazowa¢ w dekonstruktywng analize »etycznosci etyki«
lub, uzywajac jezyka Nietzschego, zakwestionowac warto$¢ wartosci”*®. Derrida
traktuje etyke jako zagadnienie priorytetowe, poniewaz — jak si¢ zdaje — etyka
jest sednem dekonstrukcji. Odpowiedzialno$¢ w doswiadczeniu lekturowym jest
swoistym zobowigzaniem czytajacego, etycznym doswiadczeniem, ktorego nie
sposob sprowadzi¢ do ogolnie przyjetej zasady. Odpowiedzialnos¢ jest doswiad-
czeniem jednostkowym, zaréwno w sensie osoby czytajacego, jak i niepowta-
rzalnoéci, jednorazowosci, a tym samym nieprzewidywalnosci. W rozwazaniach
Derridy wida¢ slady etyki jako filozofii pierwszej Levinasa', ktdre przejawia sie
w wychodzeniu poza metafizyke. Anna Burzyniska zauwaza, ze podstawg etyki
dekonstrukgji jest

poszukiwanie sposobéw wyjécia poza metafizyke, potrzeba dialogu, intersubiektywne
»ugruntowanie” sensu, nieskonczone otwieranie si¢ na ,,innego’, gleboki szacunek dla jego
odmiennoéci, odpowiedzialno$¢ odpowiedzi, koniecznoé¢ porzucenia jezyka jako narze-
dzia opisu, a zwrdcenie sie ku ethosowi®.

Wszystkie te zabiegi mialy bowiem stuzy¢ zmianie postawy myslenia i prze-
obrazeniu $wiatopogladu, re-definicji przyjetych poje¢. Co za tym idzie, zmianie
miat podlega¢ etos samego badacza, uwzgledniajacy mozliwos¢ dopuszczenia
btednych odczytan i interpretacji literatury. Wybor dekonstrukeji jest przeciez
wyborem zgola etycznym, dzigki podjeciu odpowiedzialnosci wobec przyjscia
tego, co inne. Tak oto rodzi si¢ zdaniem Derridy odpowiedzialnoé¢ takze wobec
tekstu.

18 S. Critchley, Etyka dekonstrukcji, przel. J. Gutorow, ,Odra” 1999, nr 10, s. 59.

' Rozwazania etyki jako filozofii pierwszej stanowia przedmiot drugiego rozdziatu pierwszej czesci
niniejszej ksigzki.

2 A. Burzynska, Od metafizyki do etyki, ,Teksty Drugie” 2002, nr 1/2,s. 73.
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Etyczna odpowiedz

Odpowiedzialno$¢ wedlug Derridy jest czyms, co przyjmujemy na skutek we-
zwania, gdy odpowiadamy na wolanie Innego, gdy Inny staje si¢ obsesja. Stad
mozna s3adzi¢, ze odpowiedzialnos¢, jaka podejmujemy, jest odpowiedzialnos-
cig wobec poczatku, zrodla. Kwestionowanie dotychczasowych znaczen jest
wladnie odpowiedzialnoscig, jaka etyka dekonstrukcji obiera za cel, to stanowi
jej horyzont badawczy i krytyczny. Obowigzkiem etycznym dekonstrukcji jest
odpowiedz uwzgledniajaca roszczenia Innego. W przypadku odpowiedzi, jaka
musimy da¢ tekstowi w procesie interpretacji, dochodzi do spotkania zdarzenia
czytania ze zdarzeniem tekstu. Dzigki czemu wciaz odpowiedzialnie zachowuje-
my jego inno$¢, inno$¢ tekstu i innos$¢ w tekscie, bedac wcigz gotowymi do dania
odpowiedzialnej odpowiedzi (responsible response)*. Nie dochodzi tym samym
do sprowadzania Innego do Tego Samego, czyli zawtaszczenia. Najwyzszg od-
powiedzialnoscig staje si¢ zlozenie kontrsygnatury? wobec sygnatury, to znaczy
odpowiedzenie na indywidualno$¢ tekstu stworzeniem przestrzeni dla Innego.
Wedlug Derridy, podobnie jak czytamy u Levinasa, Innemu trzeba pozwoli¢ by¢,
a $cislej — ocali¢ jego innos¢ przed Tym Samym. Brzmi to bardzo enigmatycznie
i zakrawa na utopijne przedsiewziecie. Derrida postawil sobie za cel etyczng od-
powiedz w dialogu z koncepcja etyki Levinasa w tekscie Przemoc i metafizyka.
Etyczna odpowiedz Derridy staje si¢ medytacja nad wlasnym mysleniem i sa-
mym soba. Zderzenie si¢ dwoch przeciwstawnych racji, tak jak w Derridowskiej
diadzie sygnatura-kontrsygnatura, jest podstawa do dialogu, ofiarg skladana
drugiemu i obietnicg. Anna Burzynska zwraca uwage za Simonem Critchleyem,
ze ,jezeli dekonstruujemy przeciwko naszym pragnieniom rekonstruowania,
przeciwko pozadaniu calosci, harmonii, podobienstwa, porzadku, spdjnosci etc.,
to jest to wlasnie [...] »etyczny moment czytania«™?.

Szacunek i odpowiedzialno$¢ wobec innosci

W mysli Derridy procz etycznej odpowiedzialnosci pojawiaja si¢ takze zagadnie-
nia przyjazni, daru i go$cinno$ci, ktdre tacza sie z odpowiedzialnoscig wobec
Innego, czego$ lub kogos innego, sg jednoczesnie probg przekroczenia obcosci
Innego. W rzeczywistosci Derrida usiluje ustanowi¢ relacje, jaka zachodzi po-
miedzy mng a Drugim, Bliznim. Tadeusz Stawek w artykule Nieme spojrzenie
opuszczonych rekonstruuje tres¢ wezwania Derridy, jakie wyplywa z jego etycz-
nego przestania:

2! Por. J. Derrida, From Psyché. Invention of the Other, [w:] Acts of Literature, red. D. Attridge,
New York, 1992, s. 310-343.

2 Por. ]. Derrida, Sygnatura, zdarzenie, kontekst, [w:] Pismo filozofii, s. 225-240.
» A. Burzynska, Krajobraz po dekonstrukcji (cz. I), ,Pamigtnik Literacki” 1995, z. 1, s. 84.
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moje autentyczne zwigzki z BliZnim opierajg si¢ na nieprzekraczalnej réznicy - sprawiaja-
cej, iz mdj szacunek dla Blizniego polega na nieustannym odkrywaniu jego odmiennosci
nie tylko wzgledem mnie, ale i wzgledem siebie samego — zatem relacje te musza zaklada¢
obowigzek nieograniczonej odpowiedzialnosci. Blizni jest ,,inny” tylko powierzchownie
dlatego, iz nalezy do tej czy innej mniejszoéci i proba wydobycia go z impasu opuszczenia
i ponizenia wylacznie droga politycznych, czy ekonomicznych zabiegéw nie bedzie w sta-
nie trwale zmieni¢ sytuacji*.

W tekscie The Politics of Friendship® (1988; wyd. pol. Polityka przyjazni) Der-
rida analizuje napiecie miedzy przyjaznia a polityks. Dowodzi, Ze przyjazn nie
podlega zZadnym regulom i zasadom, stagd wymyka sie wszelkim schematyza-
cjom. Przez pojecie przyjazni rozumie filozof taka relacje z innym czlowiekiem,
ktora oparta jest na szacunku wobec jego innosci, a zarazem odpowiedzialno$ci
etycznej. Stad przyjazn wydaje si¢ poczatkiem, co czyni jg nieusuwalng, wrecz
fundamentalng relacjg. Roznica miedzy mng a Innym wymaga odpowiedzial-
nos$ci i uszanowania innosci Innego, a tym samym wyznacza przestrzen jako
miejsce spotkania i dialogu. Dekonstrukcja pojecia przyjazni jest ta ptaszczyzna,
ktéra nie pozwala na jego usensownienie, prowokuje do ciagtego ponawiania
dekonstrukcyjnej czynnoéci — rozbijania sensu. Dzigki temu polityka przyjazni
przynosi potencjal refleksji etycznej, kaze jednoczesnie odpowiedzialnie pod-
chodzi¢ do operowania znaczeniami dotychczas przyjetymi.

Podobna dwuznacznos$¢ zachodzi w przypadku uzywanego przez Derride
pojecia daru. Otéz w ksigzce Donner le temps. La fausse monnaie* (1991) fran-
cuski filozof podkresla, ze dar nie podlega Zadnej ekonomii odwzajemnienia
czy wdzigcznosci, buduje wigc relacje asymetryczna. Dar jest tym, co wystepu-
je przed wszelka podmiotowoscia i $wiadomoscig. Ta pierwotnos¢ daru wynika
z zapomnienia jego istoty. Jacek Gutorow twierdzi, Ze mamy do czynienia z re-
fleksja $wiadomie ateologiczna, cho¢ sktaniajacg do wiary. Jego zdaniem logika
daru podwaza

sens jakichkolwiek ostatecznych i wiazacych konkluzji — wszak dar jest czyms niezapowie-
dzianym, nie da si¢ go przewidzie¢, jest poza wiedza i systemami. Darczynca i obdarowa-
ny znajduje si¢ w przestrzeni wiary, kaprysu i przypadku, przede wszystkim zas — w prze-
strzeni zaufania, ktore wymyka sie klasyfikacji. Dlatego niemozliwa jest teologia daru?.

* T. Stawek, Nieme spojrzenie opuszczonych, http://www.tygodnik.com.pl/kontrapunkt/24-25/sla-
wek.html (30.03.2010).

» ]. Derrida, Polityka przyjazni, przet. T. Zarebski, ,Odra” 2001, nr 7-8.

% Por. J. Derrida, Donner le temps, I. La fausse monnaie, Paris 1991. Warto zwrdci¢ uwage na ogrom-
ne podobienstwo miedzy pogladami Derridy a tezami Jeana-Lucka Mariona, ktére omawiaja Michal
Pawel Markowski w artykule Pomysle¢ niemozliwe. Marion, Derrida i filozofia daru, ,,Odra” 2001, nr 1
(http://www.miesiecznik.znak.com.pl/markowski548.html, 18.10.2009) oraz Urszula Idziak w ksigzce
Dar. Spor miedzy Jeanem-Lukiem Marionem a Jacquesem Derridg, Krakow 2009.

27 . Gutorow, Na kresach czlowieka, s. 70.



Derridowska koncepcja przekraczania i marginaliow 147

Goscinnos¢ jest natomiast swoista odmiang odpowiedzialnosci, paradok-
salnie miesci si¢ w niej warunek, ktéry nakazuje bezwarunkowg goscinno$é
wobec przybysza, Innego, po prostu goscia. Derridowska goscinno$¢ przywo-
dzi na mysl bezwarunkowe otwarcie si¢ na Innego, ofiarowanie si¢ mu. Derrida
twierdzil, ze go$cinnos¢, bedaca kalkulacja zyskow i strat wynikajacych z gosz-
czenia, w rzeczywistosci dowodzi, ze tego, kto goéci, nie sta¢ na bycie goscin-
nym?®. Go$cinno$¢ wymaga bowiem otwarcia si¢ na Innego, nawet za cene ry-
zyka i niewiadomej co do tego, jakie intencje bedzie mial ten, kogo ugoszcze.
Dlatego goscinnos¢ jest w istocie odpowiedzialng decyzja, akceptujaca niedo-
godnos¢ tej niepewnosci, jest zapomnieniem o sobie tak zrodtowym, ze mozna
mowi¢ o Derridowskiej etyce go$cinnosci. Polityka goscinnosci opiera si¢ wias-
nie na podejmowaniu decyzji, nie za$ ucieczce przed jej podjeciem, sprowadza
si¢ zatem do etycznej odpowiedzi.

3.3. Etyka interpretacji jako kontrsygnatura

Skoro wedlug Derridy ,nie ma nic poza tekstem” (il ny a pas de hors-texte)?,
to wszystkie teksty musza podlega¢ tym samym dekonstrukcyjnym sposobom
odczytywania i interpretacji. Mowa w tym miejscu zwlaszcza o literaturze i teks-
tach filozoficznych. Dekonstrukcja jest swoistym czytanio-pisaniem (lecture-éc-
riture), wymykajacym si¢ wszelkiej teoretyzacji. Markowski, analizujac stosunek
literatury i filozofii w pismach Derridy, stwierdza, ze ,kogo w pierwszym rzedzie
interesuje maszyneria tekstu (niewazne, jakiego: literackiego czy nieliterackiego),
ten zajmuje sie poetyka. A kto zajmuje si¢ poetyka, nie zajmuje si¢ interpretacja.
A kto nie zajmuje si¢ interpretacja, nie zajmuje sie literaturg™’.Wniosek moze
by¢ zatem tylko jeden, Derride szczegélnie interesuje interpretacja, a to znaczy,
ze poprzez inng praktyke czytania interesuje go wiasnie literatura. Z pewnoscia
nie myli sie Joseph Hillis Miller, gdy twierdzi, ze ,bez snucia opowiesci nie ma

% Por. J. Derrida, Goscinnos¢ nieskoriczona, przel. P. Moscicki, ,Przeglad Filozoficzno-Literacki”
2004, nr 3 (9).

» Warto zaznaczy¢, ze Derrida postawit te stynng teze w pracy O gramatologii.

3 M.P. Markowski, Efekt inskrypcji. Jacques Derrida i literatura, Krakow 2003, s. 401.

W ramach rozrdznienia literatury i filozofii, jakiego dokonuje Derrida, trzeba wspomnie¢, ze ,filo-
zoficzna lektura dzieta filozoficznego - lektura podajaca w watpliwos¢ jego pojecia i podstawy wywodu
- to ta, ktéra widzi w nim literature, opierajacy sie na fikcji twor retoryczny, o ktérego poszczegdlnych
elementach i porzadku calosci decyduja wymogi tekstualne. I odwrotnie, najbardziej przekonujgcymi
i najtrafniejszymi odczytaniami dziet literackich sa moze te, ktdre traktujac je jako gesty filozoficzne,
wydobywajg implikacje uwiktan tych dziel w opozycje filozoficzne, na ktérych sie wspierajg” — J. Culler,
Dekonstrukcja i jej konsekwencje dla badan naukowych, przet. M.B. Fedewicz, [w:] Dekonstrukcja w bada-
niach literackich, red. R. Nycz, Gdansk 2000, s. 326.
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teorii etyki™'. Tylko narracja generuje bowiem etyke, a ta uprawomocnia nar-
racje w taki sposdb, ze doprowadza w akcie lektury do momentu etycznego,
ktory jest i odpowiedzig odpowiedzialng etycznie, i wrazliwoécig, podszytg im-
peratywem ,,musz¢, wyrazajaca si¢ w powinnosci dania odpowiedzi. Sktania
to do przekonania, ze interpretator nie moze by¢ zewnetrzny wobec tekstu, ale
przemawia jakby z jego gltebi, w imieniu jego innosci, dajac jednak wlasna odpo-
wiedz na to wolanie.

Warto si¢ zastanowi¢, na czym polega inna, dekonstrukcyjna praktyka czy-
tania, by odpowiedzie¢, na czym mialaby polegaé etyczna interpretacja tekstu
literackiego pomyslana przez Derride. Otéz ,,metoda” dekonstrukeyjna jest roz-
bidrka, roztrzgsaniem, a nade wszystko analizg tekstualng. Nycz stwierdza, ze

nietrudno tez dostrzec, w widocznej na pierwszy rzut oka odmiennosci praktyki dekon-
strukcyjnej, krytyczne nastawienie wobec tradycyjnego modelu, zalozen i sztuki interpre-
towania. Praktyka ta pomija w wielu wypadkach znaczng cze$¢ semantycznej zawarto-
$ci testow, koncentrujac si¢ na elementach marginalnych i dewiacyjnych, tj. takich, ktére
zwyklo sie uznawac za przypadkowe lapsusy czy niezamierzone bledy tekstu. Nie docieka
za wszelka cene do jednoczacej struktury ani glebokiego sensu®,

co wielokrotnie budzi zaniepokojenie strukturalnych teoretykow literatury. De-
konstrukcja proponuje bowiem negatywna poetyke tekstu lub ,slabg teori¢”
To sam tekst zostaje niejako upodmiotowiony i zdolny do autorefleksji, ponie-
waz ujawnia wewnetrzng relacje miedzy piszacym ,ja~ a tekstem. Nalezy przez
to rozumied, Ze tekst jest niejako wlasng interpretacjg, tak jak interpretacja jest
tekstem. Wszystko to prowadzi do innej konsekwencji. Mianowicie, dekonstruk-
cja nie dazy do odkrycia i ustalenia okreslonych senséw, ale tych, ktore spoczy-
waja na marginesie, zapomniane lub niedoczytane, wzglednie odczytane bed-
nie. Jonathan Culler twierdzi, ze

zrozumienie jest szczegdlnym przypadkiem rozumienia blednego, jego szczegdlnym
odchyleniem czy ograniczeniem. To wlasnie uchybienia blednego rozumienia sg istot-
ne. Operacje interpretacyjne, jakie wchodzg w gre w uogélnionym blednym rozumieniu
badZ blednym odczytaniu, prowadzg zaréwno do tego, co nazywamy zrozumieniem, jak
i do tego, co nazywamy rozumieniem blednym®.

Derrida opowiadat si¢ po stronie wolnosci aktéw czytelniczych i interpre-
tacyjnych, nie dlatego jednak, ze prowadzg one do spdjnego i calosciowego od-
czytania tekstu, lecz uniemozliwiajg ich warto$ciowanie czy hierarchizacje. De-
konstrukcja uprawomocnia kazde czytanie i kazde odczytanie, gdyz akt lektury
jest rbwnocze$nie aktem interpretacji, co wiecej, jest aktem kreacji dzieta przez

3! J. Hillis Miller, Czytanie dokonujgce odczytania, przet. P. Wawrzyszko, [w:] Dekonstrukcja w bada-
niach literackich, s. 127.

2 R. Nycz, Tekstowy $wiat..., s. 69.
3 J. Culler, Dekonstrukcja..., s. 329.
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odbiorce, bo kazda historia ma szanse¢ by¢ opowiedziana na niezliczenie wiele
sposobdw. Wszystko jest dzielem wrazliwosci, aktywnosci i twdrczosci czytelni-
ka na to, co inne. Kazda lektura jest jednorazowa i niepowtarzalna, przez co lek-
tura tekstu ma charakter performatywny*.

Powyzsze rozwazania prowadzg do wniosku, ze tekst ma nie tylko wtasci-
wos¢ opowiadania o sobie, interpretowania siebie, lecz takze zdolnoé¢ ,,mowie-
nia” o rzeczywistosci. Ta autoreferencyjnos¢ tekstu jest w gruncie rzeczy proba
przenikniecia i uchwycenia §wiata, obnazajac swa bezsilno$¢ i niekompetencje
tych poszukiwan. Literatura jest takze $ladem Innego i $wiadectwem jego in-
no$ci. Obecno$¢ ta jest do uchwycenia, jednak tylko dzieki etycznej postawie,
w ktorej nie dochodzi do zatargu wzgledem integralno$ci innego - tekstu lub
sensu. Interpretacja pojeta etycznie jest odpowiedzialna, aby chroni¢ integral-
no$¢ moja jako czytelnika, a takze integralnos¢ innego. Etyczna interpretacja ma
w zasadzie antymimetyczny charakter i sprowadza si¢ do tworczego pisania jako
odpowiedzi na inne tworcze pisanie. Innymi stowy, interpretacja jest kontrsyg-
nowaniem. Metonimiczne okreslenie Derridy uwydatnia w zasadzie, ze pisanie
tekstu literackiego jest skladaniem podpisu, a czytanie jest kontrpodpisywa-
niem*. Warto w tym miejscu przywotaé stowa, ktore wypowiada Ona w szkicu
Markowskiego, traktujac je jako kwintesencje dekonstrukcyjnej etyki interpre-
tacji: ,Przynajmniej literatura — obietnica obecnosci, epifania sensu - ocali nas
przed horrorem pustki czajacym sie za powielanymi bez konica podobiznami™®.

Etyczna interpretacja, rozumiana jako odpowiedzialna odpowiedz postuzy
w dalszej czgsci za przyktad dekonstrukcyjnej lektury tekstu literackiego. W mo-
delach lektury zostanie przedstawiona interpretacja na podstawie powiesci Gnoj
Wojciecha Kuczoka.

3 Jednostkowy i tworczy charakter czytania oraz odpowiedzialno$¢ rozumiang jako etyczno$¢ roz-
waza takze Derek Attridge w ksigzce Jednostkowos¢ literatury (przet. P. Moscicki), Krakéw 2007, o czym
mowa szczegolnie w dwoch rozdziatach: Czytanie i odpowiadanie oraz Odpowiedzialnos¢ i etyka.

* Por. A. Burzynska, Lekturografia. Filozofia czytania wedlug Jacquesa Derridy, ,Pamietnik Literac-
ki” 2000, z. 1, s. 55-59.

% M.P. Markowski, Pochwala niewiernosci, ,Odra” 1999, nr 11, s. 33.
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NEOPRAGMATYZM RICHARDA RORTY’EGO
JAKO ,,SEABA” REFLEKSJA.

ZYCIE JAKO WSPOLNOTA LITERACKA

Filozofowie czgsto opisywali religie jako prymitywny i niedo-
statecznie refleksyjny sposéb filozofowania. Jednak, [...] w pel-
ni samoswiadoma kultura literacka bedzie opisywac zaréwno
religie, jak i filozofig jako minione, lecz chwalebne gatunki li-
terackie. [...] Z tego punktu widzenia religia i filozofia nie sg
po prostu drabinami, ktére mozna odrzucic, jesli si¢ po nich
weszlo. Sq one raczej etapami w procesie dojrzewania, procesie,
ktéry powinnismy wcigz wspominac i na nowo oceniaé w na-
dziei, ze uzyskamy jeszcze wigkszy stopieri zaufania do siebie.

R. Rorty*

Propozycja Richarda Rortyego, aby filozofie zastapi¢ literaturg, zdaniem wielu
badaczy jawi si¢ jako herezja i antyfilozoficzne stanowisko. Wiekszos¢ z nich wi-
dzi w pogladach amerykanskiego filozofa watpliwej proby entuzjazm. Zdaniem
Rortyego przeniesienie punktu ciezkosci z filozofii na literature jest naturalnym
procesem ewolucji kazdego spoteczenstwa. Filozof uzasadnia swoje stanowisko,
twierdzac, ze wczesniej miejsce religii zajeta w taki sam sposob filozofia.

Trzeba podkresli¢, ze mimo tych skrajnych opinii neopragmatyzm Rortyego
wyrasta na dobrze zbadanym gruncie. Otdz w obszar jego inspiracji wpisuje
sie chocby postaé czolowego pragmatysty Johna Dewey’a, a takze Williama Ja-
mesa. Tradycja pragmatyzmu nie ogranicza si¢ jednak do tych dwoch nazwisk,
trzeba takze wymieni¢ takie ikony, jak: Hilary Putnam, Donald Davidson,

! R. Rorty, Zmierzch prawdy ostatecznej i narodziny kultury literackiej, przel. A. Szahaj, ,,Teksty Dru-
gie” 2003, nr 6, s. 119-120.
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Richard Bernstein oraz Ian Hacking, ktdérych refleksje przenoszg si¢ na koncep-
cje neoliberalizmu Rortyego. Wéréd innych waznych inspiracji nalezy wskaza¢
zwlaszcza Hansa Georga Gadamera, ktory przeciwstawit sie filozofii skoncentro-
wanej na epistemologii i przebudowat dotychczasowy, to znaczy klasyczny, obraz
cztowieka. Do niewatpliwych sojusznikow zaliczal Rorty takze Nietzschego, Hei-
deggera i Ludwiga Wittgensteina. Jak na pragmatyste przystalo, odrzucal nato-
miast kazda posta¢ dogmatyzmu, a takg upatruje miedzy innymi u Kartezjusza,
Locke’a, Kanta i Husserla. Opowiadat si¢ natomiast za antymetafizycznym obra-
zem czlowieka, odzegnujac si¢ od stanowisk, ktore przypisuja istocie ludzkiej
okreslong nature. W pracy Philosophy and the Mirror of Nature (1979; wyd. pol.
Filozofia a zwierciadto natury, 1994) glosil, iz ,twierdzenie, ze cztowiek zmienia
sie zmieniajac sposob opisu samego siebie, jest réwnie ekscytujace i tajemnicze
metafizycznie jak twierdzenie, Ze zmienia si¢ on zmieniajac sposéb odzywiania,
partnerdw seksualnych czy zwyczaje™.

Znamienne jest to, Ze pragmatyzm jawi si¢ jako koncepcja, ktéra nie ma wias-
nej metody. Mimo to stanowi inspiracje dla badan literaturoznawczych, przed
czym przestrzega filozof w pracy Objectivity, Relativism and Truth: Philosophical
Papers I (1991; wyd. pol. Obiektywnos¢, relatywizm i prawda, 1999):

Rezultat jest taki, ze literaturoznawcy objawiajg coraz wieksze zainteresowanie filozofia,
a filozofowie odplacajg im podobnym komplementem. Ta wymiana grzecznoéci okazala
sie pozyteczna dla obu grup. Sadze jednak, ze istnieje niebezpieczenstwo, iz literaturo-
znawcy, oczekujac pomocy ze strony filozofii, moga potraktowac ja nadto powaznie. A tak
niechybnie sie stanie, jesli uznaja, ze to filozofowie dostarczaja ,teorii znaczenia” badz ,.te-
orii natury interpretacji’, jak gdyby ,filozoficzne badania” w zakresie tych tematéw przy-
niosty nowe, ciekawe ,,rezultaty™.

Uzaleznienie teorii literatury od epistemologii uwazal Rorty za najwigksze
przewinienie, bowiem za pomocg jej narzedzi niechybnie deprecjacji ulega rola
literatury. Filozof zmierzal tym samym do wniosku, ze zmiany dokonujgce si¢
na gruncie filozofii, jak i konsekwencje tych zmian, takze w obrebie innych nauk,
s ciagly niewiadomg, dlatego filozofia wystepuje wspolczesnie pod postacia
»slabej refleksji”*. Sam natomiast jako literaturoznawca i filozof nicowal per-
spektywe filozoficzng na uzytek krytyki literackiej. Wazna rola, jaka przypisywat
literaturze jej filozof, wynika z faktu, ze filozofia okazala sie gatunkiem przejscio-
wym, o czym pisal szerzej w pracy Philosophy as Cultural Politics: Philosophical
Papers, IV (2007; wyd. pol. Filozofia jako polityka kulturalna, 2009).

? R. Rorty, Filozofia a zwierciadlo natury, przet. M. Szczubiatka, Warszawa 1994, s. 313.
* R. Rorty, Obiektywnosc, relatywizm i prawda, przel. ]. Marganski, Warszawa 1999, s. 119.

* Por. R. Rorty, Pragmatyzm i filozofia post-nietzscheariska, przet. M.P. Markowski, [w:] Post-
modernizm. Antologia przektadow, oprac. R. Nycz, Krakéw 1997, s. 127.
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Bogdan Baran stwierdza, ze

Rorty jest na pewno ponowoczesny w sensie: ponowozytny. Wszystkie elementy jego my-
§li przemawiajg nawet za antynowozytnoscig. Wyrdzniki postmodernizmu w typowym
zestawie, charakteryzujacym raczej dziedzine literacko-artystyczng z pastiszem, eklekty-
zmem, barokizacjg i autotematyzmem z natury rzeczy s3 mu odlegle, cho¢ literacki wy-
miar filozofii, jak sie zdaje, z uptywem czasu byl mu coraz blizszy".

Zdaniem Rortyego literatura okazuje si¢ srodkiem o znacznie wigkszej sile
perswazji niz filozofia, odpowiada bowiem na potrzeby etyczne tak zwanej ,,kul-
tury literackiej”

Oprécz wymienionych powyzej prac Rortyego, filozof jest znany polskim
czytelnikom takze z dwoch innych, mianowicie ksigzki Consequences of Pragma-
tism (1982, wyd. pol. Konsekwencje pragmatyzmu, 1998) oraz Contingency, Irony
and Solidarity (1989; wyd. pol. Przygodno$¢, ironia i solidarnos¢, 1996) oraz kilku
artykuléw, jak cho¢by Etyka bez zasad (ttum. W. Jach, ,Odra” 2006, nr 9), Kariera
pragmatysty (przel. T. Bieron, [w:] Interpretacja i nadinterpretacja, red. S. Collini,
Krakow 2008), Postmodernistyczny liberalizm mieszczariski (przel. P. Czaplinski,
[w:] Postmodernizm. Antologia przektadow, oprac. R. Nycz, Krakow 1997), Etyka
zasad a etyka wrazliwosci (przel. D. Abriszewska, ,, Teksty Drugie” 2002, nr 1/2),
Pragmatyzm i filozofia post-nietzscheariska (przel. M. P. Markowski, [w:] Post-
modernizm. Antologia przekladéw, oprac. R. Nycz, Krakéw 1997) oraz Wyba-
wienie od egotyzmu: James i Proust jako ¢wiczenia duchowe (przet. A. Zychlinski,
»Teksty Drugie” 2006, nr 1-2).

4.1. Humanizm etnocentryczny

W przypadku filozofii Richarda Rorty'ego mamy do czynienia z do$¢ ambiwalen-
tng koncepcja, jesli chodzi o manifestacje pogladéw. Wyraza on bowiem sprzeciw
wobec tradycji i historii filozofii, stawiajgc na przygodnos¢ wszelkiego poznania.
Rorty twierdzi, Ze otaczajgca nas rzeczywistos¢ to ,,odbdstwiony swiat, w ktéorym
»niczemu« juz nie bedziemy musieli oddawa¢ czci, w ktérym »niczego« nie be-
dziemy uznawa¢ za quasi-bostwo, w ktérym »wszystko« — nasz jezyk, nasze su-
mienie, naszg wspdlnote — traktowa¢ bedziemy jako wytwor czasu i przypadku™.
Jako krytyk metafizycznej tradycji oraz przeciwnik ujecia humanizmu bez od-
wolywania sie do metafizyki Rorty - jak si¢ zdaje — konstruuje wizje na pograni-
czu humanizmu i antyhumanizmu, ktéra nie tworzy zgola spojnego konstruktu.
Wynika to z faktu, ze humanizm w twdrczosci Rortyego nie mial doniostego

* R. Rorty, Filozofia jako polityka kulturalna, przet. i przedm. B. Baran, Warszawa 2009, s. 15.
¢ R. Rorty, Przygodnosc, ironia, solidarnos¢, przel. W.J. Popowski, Warszawa 2009, s. 42-43.
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znaczenia, nie byt po prostu gléwnym punktem jego rozwazan. Filozof zajmuje
jednak ciekawe stanowisko i wpisuje si¢ w postmodernistyczny dyskurs spola-
ryzowany woko6l humanizmu. Wedlug Wlodzimierza Lorenca Rorty ,jest takze
przeciwnikiem ujecia humanizmu majgcego wyprowadzaé poza metafizyke, ja-
kie zaproponowat Heidegger, gdyz i ono zaktada pewna nature czlowieka, a wiec
pozostaje w zwigzku z metafizyky™’. Latwo zauwazy¢ swoistg otwarto$¢ koncep-
¢ji amerykanskiego filozofa, ktore zawdziecza pogladom Deweya, iz okre§lona
wizja czlowieka tkwi w jego podmiotowosci. Rorty sktanial si¢ jednak ku teorii
Darwina, ktdra postrzegata czlowieka jako swoisty wytwor ewolucji, podlegty
jego wplywom i przemianom. Wedlug niego, cztowiek jako jeden z ssakéw wy-
pracowal sobie zdolno$¢ do tworzenia nowego srodowiska. Aprobata Rortyego
wobec Darwinowskiej koncepcji wynika raczej z faktu, ze pozwala ona przezwy-
ciezy¢ klasyczne dualizmy odnosnie wizji cztowieka, jak zrosniecie w jedna po-
sta¢ ludzka - malpy i aniota, co mocno uwidacznia si¢ w kulturze Zachodu.

Kultura jako fundament cztowieka

Rorty nie skazuje klasycznej mysli humanistycznej na niebyt, nie neguje bowiem
wyjatkowosci cztowieka, nie odziera go z podmiotowosci czy naleznej mu god-
nosci. W Postmodernistycznym liberalizmie mieszczaniskim twierdzi, ze ,,uwspol-
cze$niony odpowiednik heglowskiej ,,przyrodzonej godnosci ludzkiej”, to nic
innego jak godno$¢ grupy, z ktora dana osoba si¢ identyfikuje™. Sadzi wiec,
ze tym, co zespala ludzi, z pewnoscia nie jest biologizm. Odzegnuje si¢ takze
od metafizycznego podzialu bytéw. Stusznie stwierdza Marcin Krawczyk, ze kul-
turowe ukonstytuowanie cztowieka nie lezy przeciez ,w sferze biologii, ale w sa-
mej kulturze. Kultura jest zarazem swojg przyczyna, jak i skutkiem™. Wspdlnym
mianownikiem wspdlnot sa natomiast stowniki. Tworzg one przekaz kulturowy
okreslonej wspdlnoty, ktéry dzieki komunikacji miedzyludzkiej ma mozliwos¢
przeobrazenia sie w inny stownik. Co wiecej, wedle Rortyego nie chodzi o to,

iz kryteria wyboru stownika nalezy zastapi¢ kryteriami subiektywnymi, rozum wolg czy
uczuciem. Chodzi tu raczej o to, ze kiedy przychodzi do zmiany jakiej$ gry jezykowej
na druga, pojecia kryteriéw i wyboru (wlacznie z pojeciem wyboru ,,arbitralnego”) sa juz
nie na miejscu’®.

7 W. Lorenc, W poszukiwaniu filozofii humanistycznej, Warszawa 1998, s. 109.

8 R. Rorty, Postmodernistyczny liberalizm mieszczatiski, przet. P. Czaplinski, [w:] Postmodernizm.
Antologia przektadow, s. 114.

® M. Krawczyk, Humanizm czy antyhumanizm? Problem humanizmu w filozofii Richarda Rortyego,
[w:] Humanizm. Tradycje i przysztos¢, red. T. Szkotut, t. 6, Lublin 2003, s. 122.

10 R. Rorty, Przygodnosé..., s. 22-23.
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Biorac pod uwage przekonanie o wspélczesnym glebokim kryzysie kultury,
Rorty opowiada si¢ za etnocentryczng wizjg humanizmu. Kryzys, jego zdaniem,
przejawia sie w niemocy poznawczej czlowieka, w schylkowosci filozofii i hi-
storii, upadku wszelkich wartosci i zaniku sensu zycia, a takze braku perspek-
tyw rozwoju w obecnym paradygmacie myslenia. Uwaza, ze aby przezwyciezy¢
rzeczony kryzys, nalezy redefiniowaé wigkszoé¢ z posiadanych przez nas pojec,
ktore stuza czlowiekowi do opisu otaczajacego go $wiata. Oznacza to, ze wspol-
czesna kultura wymaga zmiany paradygmatu. Zazeganie kryzysu nie jest nato-
miast mozliwe w dotychczasowej tradycji, ale poza nig. Dzieki temu mozliwe
staja sie rozszerzenie i rewizja naszych obecnych stownikéw przez postuzenie
sie gotowymi, znanymi nam stownikami. Zdeterminowani przez stownik pla-
tonski, podlegamy jednak stopniowym przeksztalceniom, nie za$ diametralnej
zmianie naszej kondycji i otaczajacej rzeczywistosci. Odrzucenie przez Rortyego
tradycji rownoznaczne jest z przekonaniem, Ze nie stuzyta ona postepowi moral-
nemu ani spotecznemu, cho¢ stanowilo to fundamentalne zadanie klasycznego
humanizmu.

Autokreacja czlowieka

Kolejnym sprzeciwem, jaki wyraza amerykanski filozof wobec tradycji huma-
nizmu, jest kreowanie cztowieka na swoistego intelektualiste, rozumowo kon-
templujacego otaczajacg go rzeczywistos¢ oraz osiggajacego dojrzalo$¢ na dro-
dze ksztalcenia i absorbowania dogmatycznie pojetych prawd. Rorty wierzy
bowiem w zdolno$¢ czlowieka do autokreacji. Wybawia go ona od konieczno-
$ci poszukiwania prawd absolutnych, niweczac tym samym szans¢ na tworczy
rozwoj jednostki. Rorty wychodzi z zalozenia, ze postep moralny jest mozliwy
tylko na drodze dialogu réznorodnych stownikéw, ktére wzbogacajg jednost-
ke. Filozof nie godzi si¢ tym samym na przypisywanie cztowiekowi okreslone;
natury ludzkiej w sensie humanitas, poniewaz - jego zdaniem - to go odczlo-
wiecza lub uprzedmiotowia. Rorty nobilituje réwnoczesnie wolno$¢ czlowieka
jako warto$¢. Sadzi, ze ksztaltowanie jednostkowej $wiadomosci i wrazliwosci
przez tworzenie nowych znaczen i stownikéw, sfowem - tworzenie siebie, jest
najlepszym sposobem utrzymania zywotnosci okreslonej kultury. Czlowiek
jako spontaniczny twodrca samego siebie dzieki umiejetnosci autokreacji i samo-
doskonalenia osadza si¢ w okreslonej kulturze, zawigzujac niczym sie¢ wspdlno-
te z innymi ludZmi, i poszerza krag solidarno$ci miedzy jej mieszkancami. Tylko
dzieki wspdlnocie i identyfikacji z nig moze dojs¢ do dialogu i wymiany stowni-
kow. Tylko tworczo$¢ — zdaniem Rortyego - czyni ludzi bardziej ludzkimi.
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Wizja spoleczenstwa jako kultury literackiej

Etnocentryczna koncepcja Rortyego jawi si¢ jako humanistyczna wizja, ponie-
waz ujmuje czlowieka w kontekscie samoksztalcenia i mozliwosci modyfikowa-
nia wlasnego zycia. Zaklada tym samym postep moralny i spoleczny, poniewaz
za cel nadrzedny stawia zbudowanie czlowieka w okreslonej rzeczywistosci.
Marcin Krawczyk sadzi, ze ,,Rorty nie zaprzecza wyjatkowosci cztowieka, jednak
wyjatkowos¢ te pojmuje zupelnie inaczej niz tradycja filozoficzna. [...] Krétko
moéwigc, filozofia platoniska stanowczo za daleko posunela sie we wnioskowa-
niu co do wyjatkowosci czlowieka™. Rorty nie podaza zatem droga tradycyjnej
filozofii, kultywujacej sile rozumu i poznania, ktdéra odzierata cztowieka z wyob-
razni, a tym samym z mozliwo$ci budowania alternatywnych wyobrazen o so-
bie i §wiecie. Zdaniem krytykéw odbiera jednak indywidualnemu cztowiekowi
niezbywalny przywilej godnosci ustanowiony przez klasyczny humanizm. We-
diug niego godno$¢ jest czyms, co osiaga sie dzigki wspdlnocie z innymi ludzmi.
Rortianska koncepcja zastepuje wszelkie hierarchizacje otwartoscig i tolerancja
wobec innego. Taka wspolnote nazywa filozof ,kultura literacky’, w ktorej

kazdy mieszkaniec traktuje ksigzki raczej jako ludzkie proby zaspokojenia ludzkich po-
trzeb niz jako wyraz uznania dla potegi jakiego$ bytu, ktory jest odlegty od wszystkich
tych potrzeb. Bég i Prawda sa odpowiednio religijnymi i filozoficznymi okresleniami dla
tego rodzaju bytow'>.

Do takich préb naleza literatura, sztuka i inne wytwory, ktore sg zywym $wia-
dectwem obecnosci innych ludzi w obrebie wspolnoty. Spychaja jednak na mar-
gines religie i filozofie. Rorty twierdzi, ze wraz z literatura stanowia one natural-
ny proces dojrzewania i budowania zaufania do siebie. Innymi stowy, czlowiek,
zyjac w kulturze literackiej, musi przejs¢ droge w postaci triady: religia - filozo-
fia - literatura, aby mdc uksztaltowac siebie i przezy¢ wedrowke (process). Taka
postacia jest dla Rortyego liberalna ironistka, ktéra jest $wiadoma niewystar-
czalnosci aktualnie uzywanego stownika i niesionych przez niego znaczen. Iro-
nistka, pod ktorej postacig ukryt filozof czlonka kultury literackiej, jest przeci-
wienstwem zdroworozsgdkowej metafizyki, uzywajacej i sankconujacej stownik
finalny". Bedac ironistkami, rewidujemy bowiem wtasne stowniki, a tym samym
przebudowujemy naszg tozsamos$¢ moralng. Ironia jest dla mieszkanca wspdlno-
ty literackiej tym samym, co dla metafizyka normatywne zasady moralne. Z ta
jednak rdznicg, ze ironistka ustala zasady samodzielnie. Kultura literacka jest
jednoczesnie kulturg liberalng pod auspicjami ironii i wiedzie do zrozumienia
metafizycznej tesknoty do teoretyzowania.

""" M. Krawczyk, op.cit., s. 133.
12 R. Rorty, Zmierzch prawdy ostatecznej..., s. 115.
13 Por. R. Rorty, Przygodnosé..., s. 121-129.



156  Neopragmatyzm Richarda Rortyego jako ,,staba” refleksja

4.2. Koncepcja etyki bez zasad

Filozofia Richarda Rortyego ma wyrazny wydzwigk etyczny. Cho¢ filozof ogta-
sza »etyke bez zasad” (ethics without principles)', w istocie jego koncepcja etyki
opiera si¢ na ironii i solidarnosci. Tolerancja staje si¢ natomiast hastem prze-
wodnim w etycznych rozmyslaniach filozofa, jest wartoscig przekladajaca sig
na tad spoteczny. Bedac swoistym mediatorem miedzy ironig a solidarnoscia,
tolerancja ulatwia czlowiekowi wyjscie ku tej drugiej, sprzyja tworzeniu solidar-
nosci w obrebie wspolnoty. Ironia nie ma za$ nic wspdlnego z szyderstwem czy
cynizmem, jest po prostu sposobem na rozwinigcie wrazliwosci etycznej, ponie-
waz nie pozwala na dogmatyzowanie znaczen. Chroni czlowieka przed zadowo-
leniem z finalnego stownika, kaze bowiem trwa¢ w gotowosci na przyjecie nowe-
go stownika i daje mozliwo$¢ jego konfrontacji z innymi stownikami. Co za tym
idzie, dzieki spotkaniu innych ludzi i nawigzanemu dialogowi utatwia identyfi-
kacje we wspolnocie. Wszystko to prowadzi jednostkowego cztowieka do wolne-
go wyboru wartosci i samodoskonalenia. To wlasnie tolerancja pozwala zdoby¢
sie na ciggle ponawiang autokreacje. Tworcze podchodzenie do siebie samego
zapewnia w konficu postep moralny, tak samo zapewnia go budowanie solidar-
nej postawy, ksztaltowanie w sobie coraz rozleglejszej sympatii dla odmiennosci.
Nikt jednak nie moze narzuca¢ drugiemu, aby ten realizowal nasz swiatopoglad.
Na tym polega wlasnie tolerancja i solidarno$¢ wzgledem innosci.

Rorty twierdzi, ze w kulturze literackiej zwlaszcza literatura odgrywa role
kreacyjng, poniewaz pomaga w ksztalttowaniu ludzkich postaw, uwrazliwiajac
jednoczesnie czytelnikéw na ludzka krzywde i cierpienia. Etyka Rortyego nie
do konca funkcjonuje jako koncepcja bez zasad, poniewaz solidarno$¢ pod-
skornie wymaga rownosci jej cztonkoéw, szacunku wobec siebie, a takze niena-
ruszalno$ci godnosci osobistej i wolnosci czltowieka. Trudno chyba o bardziej
miarodajne dowody przemawiajgce za tym, Ze spoleczenstwo musi mie¢ choc¢by
namiastke regul postepowania w obrebie wspdlnoty, ktére Rorty nazywa ,,spo-
tecznym klejem” Etyka bez zasad w rzeczywistosci potrzebuje zatem chocby led-
wo wyczuwalnych punktéw odniesienia, swoistej namiastki stalosci, a w konicu
kategorii uzytecznosci. Ironisci jednak ,,nie potrafig oby¢ si¢ bez czego$, w co by
powatpiewali, od czego byliby wyobcowani”'?, dlatego wciaz poszukujg nowych
stownikoéw, rewidujac stare.

'* Por. R. Rorty, Etyka bez zasad, ttum. W. Jach, ,,0dra” 2006, nr 9.
15 R. Rorty, Przygodnosc..., s. 128.
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Problem post¢gpu moralnego

Postawa moralna proponowana przez Rortyego jest w rzeczywisto$ci sferg ttu-
mienia antypatii miedzy wspélnotami, obcymi kulturami czy réznicujacymi sie
$wiatopogladami, poniewaz opiera sie na relacjach wspdlnotowych. Jednoczes-
nie w pracy Obiektywnos¢, relatywizm i prawda (dajac odpowiedz Cliffordowi
Geertzowi na temat koncepcji etnocentryzmu) dowodzi, ze wspolnota nie zagra-
za rozmyciem tozsamos$ci moralnej jednostki. Ironia ttumi bowiem akty buntu
i oporu, naklaniajac do postawy zgota etycznej. Moralno$¢ rodzi si¢ w momencie
identyfikacji z grupg spoleczna, szczegdlnie kiedy trzeba wyda¢ sprawiedliwy
osad. Warto jednak zapyta¢, co gwarantuje sprawiedliwy osad w sytuacji, gdy
kidca sie dwie racje — roszczenie ofiary i krzywoprzysiestwo zbrodniarza. Ot6z
Rorty wskazuje wrazliwos¢ jako kategorie umozliwiajacg sprawiedliwy osad
przez umiejetno$¢ postawienia sie w sytuacji ofiary, uwrazliwienie na cierpienie
drugiego czlowieka i rozpostarcie nad nim swej empatii. W istocie chodzi o to,
»2€ »my« ma zazwyczaj site kontrastowa w odniesieniu do jakiego$ »oni«, kto-
re rowniez sklada sie z istot ludzkich - niewla$ciwego rodzaju istot ludzkich™.
Dlatego postep moralny przejawia si¢ w przezwyciezeniu tego ,,oni’, wlaczeniu
go w obreb wspolnoty i uczynieniu zen ,,my”. Etyka Rortyego jest zatem ruchem
wiodacym od obcosci ku identyfikacji lub podobienstwu, to znaczy zniesieniu
tej innosci i wlaczenia do wspolnoty innego na prawach ,jednego z nas”.

4.3. Wrazliwosc¢ jako kategoria etycznej interpretacji

W tekscie Kariera pragmatysty Rorty o$wiadcza:

nie ufam ani idei strukturalistycznej, zgodnie z ktdra istota krytyki literackiej jest dogleb-
ne poznanie ,,mechanizméw tekstowych’, ani idei poststrukturalistycznej, zgodnie z ktéra
istotg krytyki literackiej jest wykrycie w tekécie hierarchii metafizycznych badz préb ich
podwazenia’.

Innymi stfowy, krytyka niemetodyczna amerykanskiego filozofa przeciwstawia
sie poszukiwaniom senséw glebokich tekstu, w zamian za to proponuje lekture
pelna pasji, entuzjazmu i natchnienia. Dowodzi ponadto, Ze dotychczasowa teo-
ria literatury nie zdofala wytworzy¢ jednomyslnej koncepcji etyki czytania. Ror-
ty zmierzy! si¢ jednak z tym zadaniem. Wyszed! od koncepcji etnocentrycznej,

16 Ibidem, s. 257.

17 R. Rorty, Kariera pragmatysty, [w:] Interpretacja i nadinterpretacja, red. S. Collini, przet. T. Bieron,
Krakow 2008, s. 119.
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ktéra objawila przed nim postawe etyczna, skoncentrowang na nieustannym
przyswajaniu innego, identyfikowania go z My.

Przenoszac punkt cigzkosci na interpretacje tekstu literackiego, Rorty sadzi,
ze interpretator powinien w Innym rozpoznaé kogo$ takiego jak on sam. Lite-
ratura stuzy bowiem swoim czytelnikom niezliczonymi przyktadami stosunku
do Innego, a tym samym daje wskazdwki, jak nalezy lub nie nalezy go traktowac.
Wskazuje to na swoiste ,,uzycie” tekstu i catkowit jego biernos¢ wobec zabiegéw
interpretatora. Amerykanski filozof odrzuca powyzszg kategoryzacje, widzac
w interpretacji rodzaj autokreacji czytajacego, a takze oscylowanie podmiotéw
dyskursu w obrebie wspodlnoty. Powiada, ze literatura dostarcza alternatywnych
sposobdw bycia czlowiekiem, dlatego czytanie stanowi podstawe kultury lite-
rackiej, kazdorazowo dochodzi w nim do spotkania, swoistej fuzji horyzontow.
Rorty powiada, ,,ze my, ludzie, nie mamy niczego innego, na czym mogliby$my
sie wesprze¢ z wyjatkiem nas samych™?, stad literatura ulatwia nam prywatna
autokreacje. Powies¢, jak dowodzi w tekScie Wybawienie od egotyzmu: James
i Proust jako ¢wiczenia duchowe', dostarcza opisu, jak my$lg inni, a takze jak
tekst wplywa na zmiane sposobu myslenia czytajacego, a nade wszystko uczy go
wrazliwosci. Kontakt z tekstem, jaki zaklada etyka czytania wedlug Rortyego,
jest zatem humanistyczna praktyka lektury, a w zasadzie ¢wiczeniem duchowym
i doswiadczeniem, przez co umozliwia praktyczne wykorzystanie wiedzy ptyna-
cej ze spotkania z tekstem.

Powyzsze rozwazania, dotyczace pragmatystycznej interpretacji tekstow,
mozna sprowadzi¢ do schematu, ktorego uzyt Rorty:

autor — tekst - INTERPRETATOR - kazda metoda odpowiednia do celu interpretacji
- interpretacje®.

Z przeniesienia tego schematu na etyczng interpretacje jasno wynika, ze in-
terpretator, ktérego mozna utozsamia¢ z Rortianskim ,krytykiem literackim”,
ma dominujgcg funkcje w praktyce interpretacji. Najlepiej pasuje takze do de-
mokratycznego, pluralistycznego spoleczenstwa, traktujac literature jako okazje
do poglebienia swojej ciekawosci i réznorodnosci stylow zycia. Celem interpre-
tacji jest za$ rozszerzenie wlasnej wrazliwosci, o ktérym pisze Rorty w tekscie
Etyka zasad a etyka wrazliwosci:

Pragnienie posiadania wzmozonej wrazliwosci jest pragnieniem by nie ocenia¢ ludzi,
warto$ci ani instytucji wedlug istniejacych juz (pre-existing) kryteriow, by zrezygnowa¢
z Platonskiego stwierdzenia, iz istnieja ,,standardy racjonalnosci’, ktore zapewniajg takie

18 R. Rorty, Zmierzch prawdy..., s. 119.

19 Por. R. Rorty, Wybawienie od egotyzmu: James i Proust jako ¢wiczenia duchowe, przel. A. Zychlinski,
»leksty Drugie” 2006, nr 1-2.

» Por. A. Szahaj, Ironia i mitos¢. Neopragmatyzm Richarda Rortyego w kontekscie sporu o postmoder-
nizm, Wroctaw 2002, s. 78.
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kryteria oraz by przyznac, ze to, co uwazane jest za racjonalne w danej kulturze, jest czyms
irracjonalnym w innej?'.

Etyka wrazliwo$ci przemawia wigc za poglebiong tolerancja wobec rézno-
rodnosci i odmiennosci. Moralno$¢ natomiast nie jest bezwarunkowym zobo-
wigzaniem, immanentnie przypisanym czlowiekowi jako istocie ludzkiej. Nie
jest takze Zyczliwo$cig. Moralne zobowigzanie jest kwestig porozumienia w ob-
rebie wspolnoty, do ktorej chcemy przynalezeé, z ktorg sie identyfikujemy i jest
ona konstytucjg naszej tozsamosci, do ktdrej przystepujemy w ramach wolnego
wyboru.

Podsumowujgc pragmatystyczny model lektury, trzeba stwierdzié, ze nie
proponuje ona zadnych fundamentalnych standardéw postgpowania, jest zatem
teorig negatywng albo ,stabg” refleksja o charakterze hermeneutyki ogdlnej*.
W pogladach Rortyego trudno doszuka¢ sie takze wyznacznikdw interpretacji,
ktére ulatwilyby czytanie tekstéw. Kazdy, zdaniem filozofa, ma prawo do snu-
cia wlasnych matych opowiesci, poniewaz pluralizm interpretacyjny daje szanse
na pokonanie skostnialych struktur wielkich Teorii.

Idac za Rortym, mozna sadzi¢, ze wrazliwo$¢ etyczna w interpretacji jest roz-
wigzaniem jedynie tymczasowym lub ogélnym tylko wskazaniem. Jako sprze-
ciw wobec fundamentalnych wyznacznikéw interpretacji tekstu jest takze ot-
warciem na inne sposoby myslenia. Zdaniem filozofa przecietny czytelnik moze
czytal tekst tak, jak chce, dobierajac najwygodniejsza dla siebie metode. Rorty
przekonuje:

Znaczenia nie ujawniajg si¢ same, ale musza zostaé zinterpretowane. Interpretacji nie de-
terminuje jednoznacznie takze intencja nadawcy komunikatu. Ani tamta strona dyskursu,
ani tekst, ani intencja nadawcy same z siebie niczego nie moéwia. Stan interpretacyjnego
ryzyka i nieokre§lono$¢ znaczenia to naturalne warunki komunikacji®.

Interpretatorowi pozostaje zatem wrazliwo$¢ czytelnicza w spotkaniu
z tekstem.

Interpretacja, ktorej dominantg jest wrazliwos¢ wobec innosci, postuzy w dal-
szej czesci za przyklad etycznej lektury tekstu literackiego. W modelach lektury
na podstawie powiesci Sennos¢é Wojciecha Kuczoka zostanie przedstawiona in-
terpretacja, wyrazajaca czytelnicze pragnienie identyfikowania si¢ z innym, pod-
miotowym horyzontem, wyrazajacym si¢ w tekscie.

21 R. Rorty, Etyka bez zasad a etyka wrazliwosci, tham. D. Abriszewska, ,, Teksty Drugie” 2002, nr 1/2,
s. 56.

2 Na kwesti¢ hermeneutycznych inspiracji w tworczosci Rortyego zwraca uwage Andrzej Szahaj
w pracy Ironia i mitosc... oraz Wtlodzimierz Lorenc w ksigzce Hermeneutyczne koncepcje czlowieka.
W kregu inspiracji heideggerowskich, Warszawa 2003.

» E. Binczyk, Interpretacja poza dualizmem — monizm interpretacyjny Stanleya Fisha, [w:] Filozofia
i etyka interpretacji, red. A.F. Kola, A. Szahaj, Krakoéw 2007, s. 93.
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KSZTALCENIE ODBIORU TEKSTU
WOBEC POSTMODERNISTYCZNE] ETYKI
INTERPRETAC]I

Postmodernizm stanowi bardzo zréznicowany obszar dotyczacy koncepcji hu-
manizmu i wizji etyki, a takze praktyk interpretacyjnych. Nauczyciel nie powi-
nien si¢ jednak izolowa¢ od wspdtczesnych probleméw i potrzeb mlodego czto-
wieka, poniewaz jego rolag w plynnej rzeczywistosci jest towarzyszenie uczniowi
na drodze budowania tozsamosci kulturowej i §wiadomosci literackiej. Maria
Kwiatkowska-Ratajczak stusznie twierdzi wigc, ze wiedza dotyczaca

aktualnych zjawiskach kulturowych wyniesiona przez studentéw z przedmiotéw kierun-
kowych i wspomagajacych je zaje¢ z zakresu filozofii, stanowi wazny element przygoto-
wania do pracy szkolnego polonisty. Bez ogélnej wiedzy o $wiecie wspotczesnym trudno
nawiaza¢ kontakt z partnerami edukacyjnego dialogu, ktérych myslenie zostalo tu i teraz
uksztaltowane'.

Warto zatem ponowi¢ refleksje, ze filozofia moze stanowi¢ bogate Zrédto wie-
dzy i inspiracji dla metodyka i nauczyciela polonisty, zainteresowanych ksztalce-
niem odbioru tekstow literackich.

Druga cze$¢ tej ksigzki stanowila zebranie filozoficznych koncepcji tych my-
slicieli, ktérzy wpisuja sie w szeroko pojety projekt postmodernizmu. Znalazty
sie tu rozwazania Zygmunta Baumana, Michela Foucaulta, Jacquesa Derridy
oraz Richarda Rortyego. Analizie zostaly poddane stanowiska dotyczace wizji
czlowieka, a takze koncepcje etyki. Kazda z nich postuzyta jako ptaszczyzna,
na ktorej ujawnily si¢ etyczne kategorie interpretacyjne, a nastepnie zostaty prze-
tozone na okreslone modele lektury, ktdre zostaty zaprezentowane ponize;j.

W przypadku koncepcji Baumana niepewno$¢ stala si¢ pojeciem okreslaja-
cym etyczny wymiar interpretacji, oznaczajacym niejednoznaczno$¢ w zakresie

! M. Kwiatkowska-Ratajczak, Metodyka konkretu, Poznan 2002, s. 61.
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doboru strategii interpretacyjnej. Jednocze$nie powie$¢ Zona prezydenta Stefa-
na Chwina postuzyla jako przyklad powiesci, ktéra obnaza niedookreslono$¢
$wiata oraz dziatan interpretatora, uwiklanego w ciagla etyczna niepewnos$¢
w praktyce odczytywania tekstu literackiego. Trzeba zauwazy¢, ze przemysle-
nia Baumana koncentruja sie takze na przemysleniach wokot roli nauczyciela
we wspolczesnym $wiecie. Zauwaza on, ze filozofowie ,w epoce twardej nowo-
czesno$ci wyobrazali sobie nauczycieli jako wyrzutnie pociskow balistycznych
i dawali im wskazdwki, jak sprawi¢, aby ich uczniowie trzymali si¢ dokladnie
kursu wyznaczanego poczatkowym impetem”. Plynna nowoczesnos¢ sklania
jednak do cigglego dokonywania wyborow, takze w sferze dziatan interpretacyj-
nych, bez gwarancji, ze przyniosa one okreslony rezultat. Zadanie, przed jakim
stoi wspdlczesny nauczyciel, okresla Bauman jako potrzebe ustawicznego samo-
ksztalcenia, to znaczy niepoprzestawaniu na dotychczasowych wytycznych. Jed-
noczes$nie widzi potrzebe przygotowania uczniow do zycia w ciaglym chaosie,
zmienno$ci i wieloznacznosci.

Koncepcja Foucaulta otwiera introspektywny model lektury i interpretacji.
Zostala ona przeniesiona na etyczng interpretacj¢ dziennika Manueli Gretkow-
skiej zatytutowanego Polka. Francuski filozof przenidst wizje kultury siebie (tro-
ski o siebie) takze na plaszczyzne edukacji, widzac w niej ustawiczne dziatanie
pedagogiczne zwrdcone na samego siebie, ,,dzieki ktéremu uczymy sie interna-
lizowaé »glos pedagogiczny« podpowiadajacy, jak zy¢ wlasciwie, do momentu,
gdy stanie sie on naszg czescig™®. W istocie, to literatura jest pomocna w zdoby-
waniu wiedzy o sobie tylko wtedy, kiedy dokonujemy jej interpretacji.

Dekonstrukcyjny model lektury, przetozony na Gndj Wojciecha Kuczoka,
otwiera jednocze$nie etyczny charakter interpretacji, stanowiacy przykltad od-
powiedzialnej odpowiedzi interpretatora. Wazne jest mianowicie to, ze mimo
wolnego aktu lektury nikt nie moze czytaé tekstow literackich, a zatem i inter-
pretowac ich, w sposéb dowolny. Zdaniem Anny Pilch, cho¢ ,,dekonstrukcyjny
model interpretacji wydaje si¢ z pozoru najmniej przydatny w metodyce szkol-
nej, i jemu szkolna lektura tekstu mialaby wiele do zawdzigczenia™.

Etyka interpretacji Rortyego, ktorej dominantg jest wrazliwo$¢ wobec inno-
$ci ujawniajacej sie w tekscie literackim, zostala przeniesiona na lekture powiesci
Sennosé Wojciech Kuczoka. Dzigki temu odslonifa si¢ mozliwos¢ widzenia aktu
lektury jako pragnienia identyfikowania si¢ z inng podmiotowoscia, wypowiada-
jaca sie poprzez tekst. Filozof sadzil bowiem, ze ,wychowanie moralne jednostki
polega na rozbudzeniu w niej wrazliwosci na bdl czlowieka, o ktérym nie wie-
dziala ona, ze cierpi™.

? Z.Bauman, Szanse etyki w zglobalizowanym swiecie, przel. J. Konieczny, Krakéw 2007, s. 221.
3 S.J. Ball, Foucault i edukacja: dyscypliny i wiedza, przel. K. Kwa$niewicz, Krakéw 1994, s. 55.

* A. Pilch, Kierunki interpretacji tekstu poetyckiego. Literaturoznawstwo i dydaktyka, Krakéw 2003,
s.261.

* R. Rorty, Etyka bez zasad a etyka wrazliwosci, ,,Teksty Drugie” 2002, nr 1/2, s. 62.
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MODELE LEKTURY

Model 1. Interpretacja etyczna jako niepewnos¢
(Stefan Chwin, Zona prezydenta)

Wedlug Baumana istotnym aspektem ponowoczesnej egzystencji cztowieka jest
nieustanne poczucie niepewnosci, ktdre narasta wraz z poszukiwaniem w nie-
stabilnym $wiecie elementéw stalych. Niepewnos¢ ma swoje zrédlo w sposobie
postrzegania siebie i $wiata, a tym samym przenika na plaszczyzne odbioru i in-
terpretacji tekstow literackich. Kazdy akt lektury jest przeciez spotkaniem czytel-
nika i tekstu, ktérego przebiegu nie sposéb przewidzie¢. Interpretacja nie moze
w konsekwencji przybra¢ okreslonej wczeéniej formy czy sta¢ si¢ sprawdzalna
i powtarzalng metodg. Niepewnos¢ etycznej interpretacji moze wigc rodzi¢ dyle-
mat i ryzyko nieskonczonego deszyfrowania znaczen, uruchamiania coraz to no-
wych kontekstow, bez gwarancji, ze zakonczy si¢ ona calo$ciowym odczytaniem
tekstu literackiego. Niepewno$¢ wcale nie musi jednak prowadzi¢ do dezorien-
tacji i niezrozumienia. Trzeba przyjaé nastepujace zalozenia. Po pierwsze, inter-
pretacja nie jest zmudnym procesem analizowania kontekstéw implikowanych
przez tekst. Kontekst nie stanowi granicy tekstu, bowiem interpretacja jedynie
odstania rozmaite konteksty, powolujac je do zycia lub porzucajac je. Po drugie,
gdy mowa o etyce interpretacji, poszukiwanie ukrytych senséw czy dokopywa-
nie sie do struktur glebokich jest w istocie zabiegiem zbytecznym. Nie odstania
ono prawdy tekstu lub jego koherencji semantycznej. Prawda jest zjawiskiem
przygodnym i migotliwym, nie za§ wielopigtrowa struktura, ktéra wymaga sto-
sownych zabiegow, by ujrze¢ jej ostateczng postac.

Jak twierdzi Bauman, trzeba zwrdci¢ uwage, ze dzigki niepewnej sytuacji
czlowieka/interpretatora ponowoczesnego to wlasnie czytelnik musi sprostaé
etycznemu zadaniu interpretacji tekstu. Sam tekst literacki moze by¢ $wiade-
ctwem niepewnosci, a jednoczesnie jedyna stabilng ptaszczyzng w wieloznacznej
rzeczywisto$ci. Dzigki temu interpretacja jawi si¢ jako sposob bycia cztowieka
w $wiecie lub swoista postawa. Interpretacyjna niepewnos¢ jest w istocie powol-
nym procesem odzyskiwania pewnosci siebie i budowania stabilnoéci $wiata.
Niepewnos¢ i niedosyt w zakresie etycznej interpretacji sa jednak zjawiskiem,
ktdrego nie sposéb wykluczy¢ bezpowrotnie. Interpretator obarczony jest tym
wiekszg etyczng odpowiedzialnoscig za wybor procedury interpretacyjnej. Nigdy
bowiem nie uzyska dostatecznej pewnosci, czy zmierza ku pelnemu odczytaniu
tekstu literackiego. Pewno$¢ ta jest nie tylko niemozliwa, ale zarazem zbyteczna.

Zona prezydenta (2005) Stefana Chwina jest powiescig bedaca przykladem
interpretacji rzeczywisto$ci, ktérej dominantg sg niepewno$¢ i niedookresle-
nie. Sklania ona zarazem do etycznej odpowiedzialno$ci wobec wyboru strate-
gii interpretacyjnej. Uwage zwraca juz informacja zawarta na stronie tytutowe;
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powiesci, z ktdrej czytelnik dowiaduje sie o fikcyjnosci przedstawionych wyda-
rzen i postaci. W podzigkowaniu Chwin o$§wiadcza natomiast, Ze kanwa opisywa-
nej historii staly sie autentyczne opowiadania, monologi i filozoficzno-religijne
medytacje pacjenta, czy tez pacjentéw, jednej z amerykanskich klinik psychia-
trycznych. Stad, jak twierdzi pisarz, takze prawdziwe imiona, nazwiska i miejsca
zostaly zastgpione fikcyjnymi odpowiednikami. Nawet motto powiesci, zaczerp-
niete z notatek Nicka Karpinskyego, wprawia czytelnika w poczucie swoistej gry,
na granicy prawdy i zmyslenia, powagi i absurdu. Chyba tylko gléwny bohater
wierzy w swoje credo, bo powiesciowe zdarzenia i postawy ludzkie definitywnie
przeczg jego prawdziwosci. W procesie przypominania i opisywania poszczegol-
nych zdarzen niemal histerycznie lub obsesyjnie pobrzmiewa nastepujaca mysl
gléwnego bohatera: ,Bo demokracja jest zgodna z naturg. Planety, zwierzeta, ro-
$liny, czastki elementarne Zyja zgodnie z Dziesigciorgiem Przykazan, Deklaracja
Praw Cztowieka i Obywatela oraz pierwsza poprawka do Konstytucji®.

Nick Karpinsky, pacjent szpitala psychiatrycznego i narrator, snuje opowies¢
dotyczacg ciagu zdarzen z zycia pierwszej damy. Krystyna, bo o niej mowa, jest
zong prezydenta Polski, niejakiego Stacha. Na wie$¢ o zdradzie meza, ,,paste-
lowa matka wszystkich Polakéw” doznaje niesamowitej przemiany. Tajnym
przejsciem opuszcza patac prezydencki, dokonujac wczes$niej zmiany wlasnego
wygladu. Od tego momentu zdarzenia i narracja toczg sie lawinowo. Jako rudo-
wlosy wamp Zona prezydenta w pospiechu przemierza ulice Warszawy, wsiada
do pociagu, ktéry wywozi jg w blizej nieokreslonym kierunku, a w konsekwencji
trafia do mafii czy tez sekty. Poznaje tam Mistrza, zakochuje si¢ w nim i do-
puszcza sie szantazu oraz wyludzenia. Jakby tego bylo matlo, po aresztowaniu
ukochanego nieswiadomie sprowadza na czlonkéw sekty policje i musi uciekaé
do posiadtosci swojego wuja, zlokalizowanej na Mazurach. Kulminacja akgji na-
stepuje, gdy Krystyna terroryzuje amerykanska ambasade, w nadziei, ze uda sie¢
jej uwolni¢ Mistrza. Sprawa zamachu zostaje jednak szybko zatuszowana, zona
prezydenta znika w niewyjasnionych okolicznosciach.

Trzeba nadmienié, ze streszczenie akcji jest zabiegiem niezbednym, ponie-
waz kaze w pewnym momencie zada¢ zasadnicze pytanie: skad o perypetiach
Krystyny wie Karpinsky? Otéz Nick jako tlumacz wojskowy w bazie Johnstown,
zostal przydzielony do przestuchiwania polskiej terrorystki, ktéra okazuje sie
Krystyna. Nasuwajg si¢ jednak dalsze pytania, cho¢by o to, co wspdlnego ma
gléwny bohater z Polska, a nade wszystko, po co snuje t¢ opowies¢. Karpinsky
ma polskie korzenie, jest bowiem wnukiem polskich emigrantéw — Leokadii
i Mariana Karpinskych. Jako ze zna jezyk polski, zostal wyznaczony przez pul-
kownika Sheena na czulego sledczego, ktérego zadaniem jest uspienie czujno-
$ci przestuchiwanej. Jego dowddca odgrywa za$ role zlego $ledczego, ktory ma
zastraszy¢ Krystyne. Wspolnie probuja ,,otworzy¢ ja niczym sejf z bizuterig”
Przestuchanie przybiera jednak tragiczny obroét. Gdy $ledztwo nie posuwa si¢

¢ S. Chwin, Zona prezydenta, Gdansk 2005, s. 3.
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do przodu, a przestuchiwana kobieta nie ,,mi¢knie”, dowddca wykorzystuje inna
metode - razenie pragdem. Karpinsky ogromnie wspolczuje przestuchiwanej,
stopniowo uczucie zamienia si¢ w stan bezgranicznej milosci i oddania, prowa-
dzi takze do tragicznego finatu.

Relacja Karpinskyego przybiera forme spowiedzi albo zeznania, gdyz bo-
hater niejednokrotnie uzywa zwrotu ,,moi sedziowie”, jednak formalnie jego
przestuchanie ma dopiero nastapi¢. Nick jest opetany wizjg $wiata sprawiedli-
wego, w ktorym dobro odnosi zwycigstwo nad zlem, a przede wszystkim jest
czlowiekiem wrazliwym na ludzkie cierpienie i zdolnym do wyzszych uczué,
takich jak wspdtczucie i mitos¢. Zgodnie z wlasnym przeswiadczeniem bierze
sprawy w swoje rece. Zabijajac pulkownika Sheena, swego mentora, dopuszcza
sie haniebnego czynu, dlatego bedzie musial stang¢ przed sadem wojskowym.
To jednak nie koniec opowiesci, poniewaz na podstawie relacjonowanej historii
zony prezydenta czytelnik dowiaduje sie takze o perypetiach zyciowych Nicka
Karpinskyego. Opisywane watki tworza swoiste tto polityczno-spoleczne, odsta-
niajgce calg seri¢ skandali politycznych, do zludzenia przypominajgcych auten-
tyczne wydarzenia, ktére w czasie ostatnich kilku lat wstrzasnely Polska, Euro-
pa i Ameryka. Opisywane zdarzenia przywodzg na mysl miedzy innymi polska
afere paliwowa, ataki terrorystyczne z ramienia Al-Kaidy, europejskie skandale
pedofilskie i problem zwigzkéw homoseksualnych, a takze sensacyjne doniesie-
nia o torturowaniu wigzniéw w Abu Ghraib. Co wigcej, zostaly one naglosnione
medialnie, dlatego kazdy z odbiorcow stal sie po trosze uczestnikiem tych wyda-
rzen, po trosze za$ komentatorem.

Fabula powiesci, misternie utkana z najrozmaitszych miedzynarodowych
skandali, afer i sensacji, ma jednak charakter jedynie pretekstowy, zmusza bo-
wiem czytelnika do podjecia dyskursu, komentarza, zabrania glosu. Z jednej stro-
ny Chwin twierdzi, ze mamy do czynienia z fikcjs, z drugiej za$ wciaz podkresla
autentyczny aspekt opisywanych wydarzen. Czytelnik staje zatem wobec dylema-
tu, czy istotnie powies$¢ otwiera przed nami fikcje, tworcze zmyélenia pisarza, wy-
twor chorej wyobrazni Nicka Karpinskyego, a moze prawde ukazang w krzywym
zwierciadle, czytelng jedynie dla wnikliwych. Jedno nie ulega watpliwosci, mamy
do czynienia z powiescig opisujaca ,,niepokoje, obsesje i frustracje naszego czasu™,
ale takze narzucajacg odbiorcy niepoko6j w procesie odczytywania znaczen i inter-
pretacji. By¢ moze to $wiadoma operacja Chwina, zmierzajaca do uzmystowienia
odbiorcy, Ze otaczajacy $wiat, zalewajacy nas niezliczong iloécig informacji ptyna-
cych ze srodkéw masowego przekazu, jest konstruktem na granicy rzeczywistosci
i fikeji. Jako odbiorcy musimy by¢ zatem gotowi na stawienie czola niepewnej
rzeczywisto$ci. Nie myli sie Dariusz Nowacki, gdy twierdzi:

Mimo ze Zona prezydenta wydaje si¢ powiescia problemowo przetadowana i miejsca-
mi zgota histeryczng, warto wstucha¢ si¢ w ten goracy, namietny glos pisarza moralisty

7 Ibidem, s. 4.
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prawdziwie zatroskanego kursem, jaki obrala cywilizacja Zachodu. To kurs ku katastrofie,
nie miejmy ztudzen?®.

Zastanowienia wymaga takze kwestia, czy zadaniem interpretatora jest docie-
kanie, ktore z wydarzen stanowig obraz rzeczywisty, a ktore fikcyjny. By¢ moze
istotniejszym zadaniem stawianym czytelnikowi jest rozsadzenie, w jakim stop-
niu powie$¢ pomaga nam w zrozumieniu niepewnosci otaczajacego nas $wiata,
zaréwno niepewnosci w procesie zdobywania informacji i interpretowania roz-
nych wydarzen, a takze ludzkiej niepewnosci w rozchwianym, wieloznacznym
i niespdjnym $wiecie. To znaczy, jak bardzo ulegamy niepewnosci, czy jest ona
zrodlem chaosu i nerwic, czy moze uporzadkowanie i stabilnos¢ $wiata — jako
nieosiggalne — budzg niepokdj. Wszystkie te pytania i watpliwosci sktaniajg czy-
telnika do etycznej refleksji, zardwno na ptaszczyZnie powiesciowego $wiata, jak
i wlasnej sytuacji jako czlowieka niepokojgcego si¢ i niepokojonego.

Warto zatem zada¢ pytanie o to, co stanowi pewny element naszej egzystencji
i jak go odkry¢, to znaczy, jak dotrze¢ do siebie i wlasnego wyobrazenia o §wie-
cie. Innymi stowy, czy cztowiek potrafi upora¢ si¢ w wymierny sposob z watpli-
wosciami, jakie rodzi niestabilna sytuacja. Bez watpienia, powies¢ Chwina przy-
nosi rozwigzanie. Sposobem na uzyskanie spdjnosci obrazu $wiata i osiggniecie
wlasnej stabilno$ci jest bowiem opowiadanie, zaréwno czytane, stuchane, jak
i dokonywane przez samego siebie, o dzialaniu terapeutycznym. Doktor Burne
podkresla donioste znaczenie spisywanej przez pacjenta historii. W rozmowie
z Karpinskim twierdzi:

I zaczynasz coraz lepiej rozumie¢, ze swoja opowie$¢ napisales po to, by nas wprowadzi¢
w blad. Masz powazny kryzys, ale zaczynasz wychodzi¢ z dolka. [...] Jest w tobie szum
informacyjny naszego $wiata. W twojej glowie mieszaja sie zapamietane obrazy z zycia,
sceny z dziennikow telewizyjnych, sceny z filmoéw, postacie z billboardéw, fotografie po-
litykéw i aktoréw z okladek kolorowych magazynéw. I caly ten strumien obrazéw i stow,
ktéry dzien i noc przeptywa przez nasze mozgi, rzadzi twoja wyobraznia. Trzeba powie-
dzie¢ wyraznie: wszystko to sa typowe objawy ostrego szoku pourazowego’.

Opowiadanie pacjenta ujawnia jednocze$nie dewocyjny charakter jego wia-
ry, obsesje na tle postaci Chrystusa, ktorego nazwal swoim mistrzem, bedac za-
ledwie kilkuletnim chlopcem. W tym samym czasie niepokdj nauczycieli budza
rysowane przez niego sceny ukrzyzowania, biczowania i sadu Pilata nad Jezusem.
Jako uczen college’u uktada alarmujace opowiadanie o losach Joachima, ucznia
Chrystusa. Natomiast Pasja w rezyserii Mela Gibsona w dorostym mezczyznie
budzi na nowo chore emocje. Wszystko to prowadzi do odkrycia, ze istotnie
Karpinsky ma zaburzony obraz rzeczywistosci, nie oddziela jej bowiem od fikcji.

8 D. Nowacki, Zona prezydenta, Chwin, Stefan, http://wyborcza.pl/1,75517,2789212.html
(10.11.2013).

° S. Chwin, op.cit., s. 171, 184.
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Swoiste kuriozum stanowi opowies¢ Nicka o losach greckiej ksiezniczki, prze-
niesionych na historie przestuchiwanej Krystyny, w ktérych bez trudu mozna
dostrzec posta¢ Antygony. Kazdy z bohateréw, zdaniem Karpinskyego, jest po-
wolany do czynienia doniostych rzeczy, ze wzgledu na mocng wiare i poczucie
misji.

Opowiadanie umozliwia powolne §ledzenie i analizowanie, jest procesem
wiodagcym czlowieka do rozumienia siebie i $wiata. Odstania ono jednoczesnie
pewien stygmat wspodlczesnosci, w ktérym $ledzenie i scalanie wieloznacznej
rzeczywistosci stajg si¢ namiastkg budowania lub zdobywania prawdy o $wiecie
i nas samych. Zdaje sie, ze nic innego nie pozostaje takze czytelnikowi. Zona pre-
zydenta nie wyznacza wyraznej granicy miedzy prawda a falszem, budzi zatem
uzasadniony niepok¢j. Powie$¢, utrzymana w konwencji political fiction, nosi
znamiona traktatu moralnego albo dobrze znanego pisarskiego chwytu ,,dzien-
nika znalezionego w”. Interpretator skazany jest zatem na niepewno$¢ w procesie
interpretacji i odkrywania znaczen, ktdra sktania go do odpowiedzialnej posta-
wy badawczej.
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Model 2. Interpretacja etyczna jako introspekcja
(Manuela Gretkowska, Polka)

Interpretacja rozumiana jako introspekcja jest zaréwno wgladem, jak i analiza
stanow psychicznych, mysli i $wiatopogladu podmiotowosci wypowiadajacej sie
w tekscie literackim. Etyczna interpretacja ujawnia bowiem, ze za tekstem stoi
indywidualny cztowiek, a nadrzednym zadaniem interpretatora jest otwarcie sie
na to, co Inny méwi o sobie. Trzeba jednoczes$nie wskaza¢ na istotny aspekt pisa-
nia samoobserwagcji, ktorej przykladem moga by¢ dzienniki. Literacki dziennik
dazy do wyeksponowania wolnosci i indywidualno$ci podmiotu piszacego, ktd-
rego celem jest poznanie, a zarazem zmiana samego siebie. Postmodernistyczne
uprawomocnienie malych narracji i prywatnych opowiesci stwarza jednoczesnie
mozliwo$¢ odkrywania przez czytelnika literackiej narracji jako autotematyzmu.
Literatura, w tym dzienniki literackie, odsylaja bowiem do $ladéw podmiotowo-
$ci, rbwniez podmiotowosci autora, a takze innych tekstow.

Co wiecej, wedlug Foucaulta dziennik jest przykltadem spod znaku écritu-
re lub [écriture de soi, to znaczy stanowi egzemplifikacje ,,pisania sobg” albo tez
»pisania siebie” w dwdch znaczeniach. Z jednej strony odnosi si¢ do opisywania
wlasnej historii, z drugiej za$ — jest $wiadectwem tego, ze tekst pisze si¢ niejako
sam albo tez o pisaniu siebie traktuje. Pisanie jest zatem $wiadectwem budowa-
nia siebie jako podmiotowos$ci. Podmiotowo$¢ autora istnieje wiec niejako przed
i poza tekstem, nie jest za$§ wyczuwalna tylko w tekécie. Tym samym podmioto-
wos¢ wypowiadajaca si¢ w tek$cie dowodzi swojej zmiennosci i ciagtosci w nar-
racyjnym dyskursie.

Rola interpretatora sprowadza si¢ do ujawniania, Ze pisanie jest ¢wiczeniem
lub metodg cigglego odnoszenia si¢ podmiotu piszacego do samego siebie, a tak-
ze préba rozumienia siebie w konkretnym stanie lub opisywanej sytuacji. Inter-
pretacja nigdy za$ nie jest odszyfrowywaniem stanu lub sytuacji interpretatora
wobec tekstu. Jedynie czytanie moze by¢ obopdlnym ¢wiczeniem duchowym
nadawcy i odbiorcy lub probg autoidentyfikacji. Interpretacja etyczna, pojeta
jako introspekgja, jest bowiem otwarciem si¢ na narracj¢ Innego przy zatozeniu
réwnorzednosci autora, tekstu literackiego i odbiorcy w procesie interpretacji,
a jednocze$nie ich odmiennosci. Interpretator powinien wiec okresli¢, kim jest
podmiotowos¢, ktora wypowiada si¢ w tekscie, i co usiluje mu przekaza¢, nada-
jac swoja korespondencje, a takze co wynika ze spotkania nadawcy i odbiorcy
oraz czego dowiaduje si¢ odbiorca o nadawcy, bedac adresatem korespondencji.

Polka (2001) Manueli Gretkowskiej jest ciekawym przykladem dziennika
intymnego, a takze osobistej wiwisekcji. Dziennik ten implikuje jednoczesnie
interpretacje, ktdrej celem sg wglad w podmiotowy $wiat i etyczna analiza tej
narracyjnej samoobserwacji. Polka stanowi bowiem prywatng opowies$¢ o dzie-
wigciomiesigcznym do$wiadczeniu ciezarnej kobiety, ktdra ukazuje ten pro-
ces w sposob prowokacyjny i niebywale sugestywny. Na miano skandalistki
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Gretkowska zastuzyla, publikujac osobisty pamietnik cigzowy, a $cislej — fizjolo-
giczny zapis tego okresu. Zastanowienia wymaga kwestia, dlaczego pisarka zdo-
byla si¢ na tak ekstremalny ekshibicjonizm i czemu ma zatem stuzy¢ ta pisarska
prowokacja. Innymi stowy, dlaczego czytelnik zostal obdarzony przez Gretkow-
ska tak ogromnym kredytem zaufania, skoro wyznaje:

Pamigtnik cigzy? Faceci nie uwierza. Alkoholizm, polityka, z osobistych rzeczy impoten-
cja - to jest godny temat. Cierpienie, zmaganie si¢ ze soba samym. Jakie$ rodzenie, cigza?
Niemeskie, niekulturalne. Baby powiedza: Wielka rzecz, brzuch sama nositam, nikt mi sig
tu mqadrzy¢ nie bedzie™.

By¢ moze odpowiedz na to pytanie lezy w wypowiedzi partnera pisarki — Pio-
tra Pietuchy: ,,Urodzily i co? Czytala$ takg ksigzke? Dla feministek za kobiece,
dla pisarek banalne, bo normalne. A to jest niesamowite: nosisz perle, cztowie-
ka. Czujesz inne zapachy, wszystko sie zmienia, rewolucja. Sprébuj, przeciez
nie zejdziesz w ginekologi¢™'!. Istotnie, prowokacja literacka Polki tkwi w wy-
korzystaniu tematu, ktory, jak dotad, nie zostal przez pisarzy podjety. Nie spo-
sOb przeciez utozsami¢ w nim rzeczywistosci z fikcja, na fikcje nie ma tu miej-
sca. Dziennik jako forma pisarska zaktadal bowiem intymny charakter zapisow,
jednak ostatecznie nieprzeznaczonych do publikacji. Gretkowska definitywnie
famie t¢ zasade, odstaniajac jednoczes$nie znak wspoltczesnych czaséw. Odpowia-
da w gruncie rzeczy na spoleczne zaspokajanie ciekawos$ci. Przedstawia auten-
tyczng historie, upowszechnia pisarska indywidualno$¢, a jednoczesnie umoz-
liwia bezpieczne podgladanie intymnych scen oraz zaglebianie si¢ w prywatnej,
malej opowiesci, z pozoru niedostepnej dla oka i ucha nieupowaznionych oséb.
Ta literacka prowokacja musi wigc wzbudza¢ kontrowersje. Do czytelnika nale-
zy rozsadzenie, czy ta konwencja burzy spoleczne tabu albo tez czy temat ciazy
jest godny opisania. Co wiecej, cho¢ cigza jest w istocie tematem nadrzednym
dziennika, pisarka pyta takze o prawomocnos¢ pisarskiego autentyzmu i o gra-
nice prywatnosci tworcy. Gretkowska, poproszona o napisanie przez wydawce
~Wywiadu pisarza z samym sobg.. ., bezceremonialnie stwierdza w dzienniku:

Mam dokonad do$¢ trudnej sztuczki — wyjgé kapelusz z krélika, czyli przeprowadzié wywiad
ze sobg. Czyli co? Pindrzy¢ sig przed sobg samg? [...] Ciekawe jest odpowiadac na znane so-
bie pytania? To zaden wywiad, to spowiedz, w dodatku jawna, publiczna. Wigc jako jawno-
grzesznica przystepuje do tego medialnego sakramentu'.

Pisarka ujawnia jednocze$nie problem pisarstwa niejako od kuchni. Nie tyl-
ko czytelnik zmaga sie zatem z materig jezyka, czytajac Polke. Pisarstwo samo
w sobie obarczone jest wieloma niewidocznymi dla odbiorcy problemami, ktére

10 M. Gretkowska, Polka, Warszawa 2007, s. 73.
" Ibidem.
12 Ibidem, s. 160.
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autorka bezpardonowo obnaza. Pyta, jaki jest najwlasciwszy sposéb pisania in-
tymnych zwierzen, jaki nada¢ im ksztalt, jakiego uzy¢ jezyka. Gretkowska arty-
kutuje zmagania tworcy ze stowem, formga pisarstwa i wypowiadanymi poglada-
mi, ktdre skladaja sie na kontrowersyjng prawde, po prostu prawde bez cenzury.
Jezyk dziennika pozbawiony jest poprawnosci politycznej (political correctness),
ujawnia liczne uprzedzenia i animozje pisarki, burzy norme obyczajows, obraza,
atakuje, nie pozostawia ztudzen czytelnikowi. Jest potoczny, dosadny i nierzadko
wulgarny. Nad tym wszystkim wznosi si¢ jednak §wiadomos¢ problemu pisania
dziennika, nie za$ zaciekle lub prymitywne obrazoburstwo. By¢ moze nie ma
innego sposobu na przedyskutowanie tego problemu. Wedtug Justyny Jaworskiej
Gretkowska ma poczucie, ze sprzedaje swoja prywatnos¢. Podkresla ,,Masz, czy-
telniku, czego chciale$: pelna szczero§¢, odklamany obraz $wiata. Jesli czujesz
niesmak, s3 to juz twoje mdloéci”®.

W rozmowie z Piotrem, tuz po udzieleniu wywiadu, pisarka sarkastycznie
komentuje to zajscie:

Pietuszka krazy z niewyrazng mina:

- Wiesz, tak jako$ mnie mdli...

- Co$ mi si¢ zdaje, ze zaszedles w niepozadanag cigze z Twoim Stylem.

- Love for sale, $wiety Pawel zapomnial dodaé: Mifos¢ sprzedajna jest, medialna jest.
— Ale gdybys jej nie mial, brzmialbys$ jak miska cynowa — pocieszam go.

- Ale tak zabrzmialem jak dzwon Zygmunta.

- Sercem trzeba si¢ dzieli¢... ostatnio mu je wymieniali.

- Stowem dzieli¢ tez, ale od razu z calym narodem?

- Narcystyczny postromantyzm - wycieram jedyne dwie tyzeczki, nie dajace sie rdzy.
- Tak. Lakierowany landszaft trafi pod strzechy.

To ostatni raz, wiecej zadnych rodzinnych wywiadéw, zdje¢ — upewniamy sie nawzajem.
Nowe zycie, nowe mieszkanie, nowa morda'“.

Warto zada¢ w tym miejscu pytanie o to, co wynika z tego spotkania nadawcy
i odbiorcy. Gretkowska wykorzystuje pisanie jako strategie zmuszajaca czytelni-
ka do podjecia niewygodnych tematéw, nieeleganckich prawd, upowazniajac go
tym samym do podjecia dyskusji, ujawnienia przed sobg samym wlasnego $wiato-
pogladu. Pisarka bezceremonialnie demaskuje ciemne strony ,blogostawione-
go” stanu i odczarowuje potoczne wyobrazenia na jego temat, takze te dotycza-
ce instynktu macierzynskiego i wlasnej, kobiecej seksualnosci oraz archetypu
malzenstwa. W rozmowie z Beatg Dziggielewska przyznaje, ze decyzja o posia-
daniu dziecka wymaga czasu i namystu, nie moze by¢ podyktowana upltywem
czasu, to znaczy nieublaganym procesem starzenia sie. Gretkowska stwierdza:

B J.  Jaworska, Wlasny pepek, http://www.stary.latarnik.pl/czytaj.php?isbn=83-88221-56-6
(18.11.2009).

4 M. Gretkowska, op.cit, s. 249-250.
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,»Nie wierze, ze dziecko to kontynuacja, §lad. Dziecko to osobna istota. Chyba nie
jestem jeszcze gotowa, aby zosta¢ matkg’®.

W istocie Polka jest $wiadectwem nie tylko dojrzewania do macierzynstwa,
lecz takze dalekim od wzniostosci obrazem kobiety i $wiadomosci wzrastajg-
cego, nowego zycia oraz odpowiedzialnosci za nie. Gretkowska wyznaje: ,,Cia-
za jest schizofreniczna. Jem, chodze, mysle (sobie) i musze¢ jes¢, chodzi¢ i my-
$le¢ za Pole. Nie lubie mleka, ale zlopie pot litra, po czym dostaje zgagi. Nie
mam ochoty wylazi¢, ale trzeba dotleni¢ dziecko. I gadam do siebie, glaszczac
brzuch™'. Natomiast miesigc pdzniej pyta samg siebie:

Czy ja sie batam swojego brzucha? Przelewajacych sie w nim odgloséw, dziwnych ruchow
pod skora? Pierwszy raz z czuto$cig dotykam miejsc, pod ktérymi Pola przesuwa ciatko.
Laskoczg skore, naciskam. Co$ pod spodem rozpierzcha si¢ niby rybki w akwarium?.

Kilka dni pézniej taknie jednak kontaktu z dzieckiem i poszukuje sposobu
na komunikacje z corka:

Celebruje siebie. Czytam, maluje, ogladam stare francuskie filmy. Pola wyczula, ze mamy
wolne. Zastanawiam si¢, czemu nie kopie, i nagle ,,bum”! Odpowiedz? Nie dowierzam,
po pol godzinie znowu si¢ skupiam i pytam w myélach: ,,Malefistwo, wszystko w porzad-
ku?”. Nie wiem: telepatia czy krwia, przez pepowine dociera do niej mdj niepokdj. Z pra-
wej strony, chlupoczac, dochodzi jednoznaczna odpowiedz: ,,Bum!”.

Mozna kochaé swoja watrobe? By¢ zwigzanym uczuciowo ze §ledziona? Pola jest w pewien
sposob jednym z moich narzagdéw (macierzynstwa?). Byla, teraz moglaby juz zy¢ samo-
dzielnie w szklarni inkubatora. Jest i jej nie ma.

Stuk, stuk i juz jest znowu'®.

Wyznania Gretkowskiej przybierajg takze ton narastajacej niepewnosci:

Nie boje sie? Nie wiem... Kiedy zobaczylam Pole kilka miesiecy temu na USG, zaciag-
netam sie pierwszy raz takim astmatycznym oddechem. Chcialam da¢ jej wigcej powie-
trza? Podzieli¢ sie zyciem? W dziecinstwie topilam sie, dusitam zadtawiona zabawka.
Czy to moze by¢ tak gleboko wdrukowane w moje cialo - oddech - rozpaczliwa walka
o zycie?®.

Polke wypelniaja réwnoczesnie opisy skrajnie negatywnych odczu¢ i obaw:

Stoje przed lustrem: piszczele, zebra, bulwa. Cigza jako ukoronowanie kobiecosci (pod-
brzusza?). Wcale nie czuje si¢ bardziej kobieco. Mezczyzna — ktos, kim na pewno nie je-
stem. Kobieta — ktos, kim na pewno nie bede. Mimo dojrzewajacych piersi ze §liwkowymi

15 Ibidem, s. 21.

¢ Ibidem,s. 178.

7 Ibidem, s. 218.

18 Ibidem, s. 224.

¥ Ibidem, s. 275-276.
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sutkami, rozstepow, ktére pewnie si¢ pojawia jak rytualne blizny po inicjacji w kobiecos¢.
Dzien po urodzinach. Deprecha poporodowa?.

Pisarka nie stroni takze od ujawniania histerycznych standéw i niekontrolo-
wanych emocji w trakcie cigzy:

Potrzebuje z kim$ pogadacl. Piotr bierze wszystko do siebie, ze powinien to i tamto, ze si¢
skarze. Chce decydowac o sobie - kiedy urodze, jak. Nic nie zalezy ode mnie. Szamocze
sie, placze. Wiem, wiem... hormonalny zjazd. Strach przed czymkolwiek, przed soba
sama. Niczego nie umiem. Do niczego si¢ nie nadaje. Nie mam prawa jazdy, nie mam
pieniedzy?'.

Polka staje si¢ zatem swoistym pisarskim sposobem na autentyzm i demisty-
fikowanie, bo taka jest wtasnie rola autorskiej podmiotowej obecnosci. Pisanie
dziennika jest réwnoczesnie technikg ,troski o siebie” (w znaczeniu, jakiego uzyt
Foucault), to jest $wiadectwem procesu rozumienia siebie i pracy nad soba. Stad
interpretator musi podja¢ etyczne wyzwanie, aby na drodze introspekcji odkry¢
intencje autora, przestanie tekstu i wlasna sytuacje komunikacyjng. Dyskusyjna
pozostaje kwestia, ktdra czytelnik musi sam rozsadzi¢, mianowicie, czy w istocie
trzeba o tym wszystkim pisaé, czy taka bezapelacyjna szczero$¢ nalezy sie czy-
telnikowi. By¢ moze chodzi o to, aby interpretator zyskat wieksza swiadomos¢
czytelniczego odbioru w tekscie i poza nim. W przeciwienstwie do tego, co sadzi
Jaworska, aby przekonat sie o sprzedajnosci twodrcy i ztamaniu kolejnego tabu,
ktdre ,,poszto na licytacje, zostaliémy na golasa, stropieni i zdezorientowani’*.
Bez watpienia, introspekcyjny model lektury otwiera szanse na glebsze rozumie-
nie sytuacji nadania i odbioru.

2 Tbidem, s. 96.
2 Ibidem, s. 283.

22 . Jaworska, op.cit.
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Model 3. Interpretacja etyczna jako kontrsygnatura (Wojciech
Kuczok, Gndj)

Dekonstrukcyjny model interpretacji tekstu literackiego ujawnia sie zwlaszcza
przez tworcza praktyke czytania. Jak sadzit Derrida, wszystkie teksty podlegaja bo-
wiem takiemu sposobowi odczytywania i interpretowania. Stad kazdy, kto moze
czytaé, zdolny jest rownoczesnie do interpretacji. Zaréwno akt czytania, jak i akt
interpretacji jest jednorazowym, performatywnym zdarzeniem, w ktérym do glosu
dochodzi podmiotowos¢ obecna w tekécie i podmiotowo$¢ interpretatora. Innymi
stowy, ta podmiotowa obecnos$¢, ktora przemawia przez tekst, czeka na odpowiedz
odbiorcy. Tekst literacki jest sladem autorskiej podmiotowosci czy tez swiade-
ctwem istnienia autora. Stanowi on jednoczesnie autointerpretacje, gdyz odstania
pewien obraz rzeczywistosci, a raczej jej interpretacje. Dlatego tez sama interpreta-
cja jawi sie jako tekst, to jest tekstowa interpretacja pewnego obrazu $wiata.

Odpowiedz czytelnika, ktéra w istocie jest interpretacja, zaklada jej etyczny
aspekt. Interpretacja nosi znamiona etycznej wtedy, kiedy jest kontrsygnatura,
to znaczy odpowiedzialng odpowiedzig wobec tekstu. Wedle Derridy odpowie-
dzialnos¢ interpretatora przejawia si¢ w ochronie integralnosci tekstu jako sygna-
tury i innoéci czytelniczej odpowiedzi jako kontrsygnatury. Mozna zatem sadzic,
ze czytanie jest odpowiedzig na wezwanie tekstu i stanowi etyczng powinnosé¢
interpretatora. Realizuje si¢ ona jako twdrczy i aktywny proces lektury tekstu lite-
rackiego, wrazliwy na inna (takze autorska) podmiotowos$¢. Etyczna interpretacja
jest swoistg proba dopuszczenia jej do glosu przez odpowiedz interpretatora, kto-
ry musi porzuci¢ wizje calosciowego i spdjnego odczytania tekstu. Innymi stowy,
interpretator musi tekst literacki uczyni¢ swoim drogowskazem, nie za$ sprowa-
dza¢ cudza idiomatyke (tekstu) do wlasnej (idiomatyki interpretatora).

Zaréwno odpowiedzialne czytanie, jak i etyczna interpretacja odkrywaja
pluralistyczny charakter kontrsygnowania, bo czyta¢ moze przeciez kazdy. Nie
oznacza to jednak, Ze interpretacja jest dowolnoscig. To tekst stanowi jedyny
wyznacznik interpretacji, bedac niejako portretem okreslonej rzeczywistosci lub
podmiotowos$ci. Zadaniem interpretatora staje si¢ uwzglednienie wewnetrznej
idiomatyki tekstu, jego innoéci i autonomii. Idgc tym tropem, trzeba podjaé gre
z tekstem, a tym samym probe wyrazenia tego, co w istocie jest niewyrazalne -
jego swoistosci, indywidualnosci i odrebnosci. Dlatego etyczna interpretacja do-
puszcza mozliwo$¢ czytania btednego czy ,,nieodczytania” (misreading), w kaz-
dym razie nie wymaga interpretacji calo$ciowej., Odpowiedzialna interpretacja,
respektujgc autonomie tekstu, nie moze bowiem by¢ wypelnianiem miejsc nie-
dookreslonych, naddawaniem sensu czy préba zawlaszczenia. Nie moze takze
przyjmowaé formy warto$ciowania albo hierarchizowania odmiennych stano-
wisk interpretacyjnych. Takie zabiegi z gory skazane s na niepowodzenie, po-
niewaz znosityby wymog etycznego kontrsygnowania.

Gnéj (2003) Wojciecha Kuczoka jest szczegdlnym przykladem literackiej
autobiografii, a $cislej — antybiografii. Powies¢ ta implikuje dekonstrukcyjny
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model lektury, jak i umozliwia etyczng interpretacje, pojeta jako derridowska
odpowiedzialna odpowiedz (kontrsygnatura). Interpretacja dekonstrukcyjna
Gnoju wymaga przeanalizowania trzech zagadnien. Po pierwsze, trzeba zwré-
ci¢ uwage na kwestie fikcjonalnosci autobiografii, a takze jej problemu gatunko-
wego. Po drugie, dla dekonstrukcyjnej lektury tekstu interesujaca bedzie auto-
biografia widziana jako podmiotowe portretowanie. Po trzecie zas, nalezy roz-
wazy¢ autobiografie wpisang w dekonstrukeje, to znaczy ujawni¢ pisarski zabieg
tworzenia i odtwarzania.

Powie$¢ Kuczoka, opatrzona informacjg o fikcyjnosci przedstawionych wy-
darzen i postaci, otwiera jednocze$nie ptaszczyzne dyskusji na temat jej prob-
lemu gatunkowego. Podmiotowa, bowiem pierwszoosobowa narracja nadaje jej
wymiar autentycznej autobiografii. W istocie jest przeciez intymng opowiescia
o inicjacji dorastajacego chlopca, a takze $wiadectwem patologicznych rela-
¢ji rodzinnych. Nade wszystko jednak jest literackim obrazem, a zatem fikcja.
Gatunkowa przynalezno$¢ autobiografii jest wysoce problematyczna, poniewaz
przypisanie jej wyzszego statusu literackiego nad dziennikami, wspomnieniami,
reportazami i pamietnikami w zasadzie wskazywaloby na wigksza wiarygodnos¢
opisu rzeczywisto$ci. Nie o rozréznienie prawdziwosci i fikeji tu jednak chodzi.
Jak bowiem sadzil Paul de Man, ,rozréznienie miedzy fikcja i autobiografig nie
sprowadza si¢ do opozycji albo - albo, lecz prowadzi do sytuacji, w ktérej nie
sposob rozstrzygnaé, czy cos jest jednym, czy drugim™. Autobiograficzna po-
wie$¢ nie sprowadza si¢ zatem do okreslonego gatunku, ale trybu wypowiedzi.
Nalezy przez to rozumiel, ze jest pewng figurg odczytywania lub rozumienia,
wiktajaca w procesie interpretacji zardwno nadawce, jak i odbiorce. Dekonstruk-
cyjny charakter autobiografii przejawia si¢ cho¢by w obrotowym ruchu tropéw.
Wedlug de Mana oznacza to, Ze ,element lustrzanego odbicia jest nie tyle sytua-
Cja czy zdarzeniem, ktére mozna umiejscowic¢ w jakiej$ historii, ile manifestacja,
na poziomie odniesienia, pewnej struktury jezykowej . Jasne si¢ staje, ze auto-
biografia jest niejako reprezentacjg i autoreferencja, interpretuje bowiem pewna
rzeczywisto$¢ i te reprezentacje odnosi do wlasnej interpretacji.

Odpowiedzialnie/etycznie pojeta odpowiedZ interpretatora powinna zatem
poprzestawac na nierozstrzygalnosci miedzy prawdg a fikcja, poniewaz etyczne
kontrsygnowanie jest zgodg na dekonstrukcyjne ,,nieodczytanie”. Interpretator
pozostaje zewnetrzny wobec tekstu. W ten sposob, jak sadzi Anna Pilch, ,,skazu-
je si¢ sam tekst na wieczne zamkniecie i nierozpoznanie’, a takze ,,chroni si¢ go
przed uproszczeniami, banalizmami, rozbiezno$ciami z trescig tekstu™>.

Kuczok udziela za$ jednoznacznej odpowiedzi wobec wszelkich niedomo-
wien, zwigzanych z pytaniem o stopien prawdziwosci przedstawionych zdarzen

» P. de Man, Autobiografia jako od-twarzanie, przel. M. B. Fedewicz, ,,Pamietnik Literacki” 1988, z. 2.
2 Ibidem.
> A. Pilch, Kierunki interpretacji tekstu poetyckiego..., s. 167.
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i stanéw emocjonalnych gtéwnego bohatera. Unikajgc niedopowiedzen i falszy-
wych domystéw, w jednym z wywiadéw twierdzi:

jako pisarz utozsamiam sie ze wszystkimi bohaterami, niezaleznie od trybu narracji. Kiedy
pisalem Gnéj, bylem bitym dzieckiem [...]. Dojrzewalem w domu, w ktérym przemoc
psychiczna byta na porzadku dziennym, a relacje domownikéw byly z mojego punktu
widzenia chore i zaklamane. [...] Interesuje mnie wiec opisanie tego, co dzieje sie w tok-
sycznych domach, kiedy si¢ juz drzwi zamkna. By¢ moze lektura Gnoju pomoze si¢ komu$
otrzasna¢ z podobnego pietna®.

Podobienstwo lub analogia do prawdziwych zdarzen bez watpienia nie prze-
sadzajg o autentycznosci autobiografii negatywnej, wskazuja jednak na podmio-
towy charakter narracji. Gndj jest antybiografia, a takze sugestywna metoda pi-
sania o trudnych problemach. Potrzebne sg do tego doskonaly stuch i jezykowa
wyobraznia tworcy, ktére uwierzytelniajg tekstowy $wiat. Jedynie $wiadome nie-
dookreslanie i niedomykanie dzieta w szablonie mozliwych odczytan i podzia-
tow gatunkowych pozwala na etyczng kontrsygnature interpretatora.

Gnéj, wedlug Kuczoka, jako przyklad literackiej antybiografii, stanowi w isto-
cie biografi¢ negatywna. Robert Ostaszewski twierdzi, ze ta antybiografia jest
w gruncie rzeczy ,tekstem” pisanym niejako przeciw biografii, ktéra ma na celu
uzdrowienie chorej biografii albo tez zdezynfekowaniem psychicznych ran bo-
hatera/pisarza®. Przez to pisanie czy opowiadanie staje si¢ remedium albo auto-
terapig. Antybiografia jest niejako wstepem do samodzielnej, wolnej opowiesci,
poza ,zgnojong’ rzeczywistoscia i zgnebiona psychika.

Powie$¢ sklada sie z trzech odrebnych czesci zespolonych przez opowiesé,
ktora snuje gldwny bohater z perspektywy czasu, z perspektywy Potem. Ku-
czok z niezwyklg precyzja odmalowat w trzech kolejnych etapach (auto)portret
gléwnego bohatera i jego rodziny. Pierwsza cze$¢, zatytutowana Przedtem, sta-
nowi wielopokoleniowy obraz rodziny starego K., upadlej arystokracji, Zyjacej
w domu, ktérego uklad pieter odzwierciedlal hierarchie spoteczng jej mieszkan-
cow. Preludium Gnoju sklada sie z historii kilku czlonkéw rodziny ojca gtow-
nego bohatera, ktérego jednak nigdy nie nazywa on swoim ojcem. W istocie
Przedtem jest rozbiorkg dziecinstwa starego K., analizg uwarunkowan jego spo-
sobu postgpowania, wyboréw i zycia, a takze misternie wykonanym portretem
rodzinnej sagi. Migocza tu historie dziadkéw i wujow, nawet tych, ktérzy zanim
sie nimi stali, zostali pochfonieci przez zawirowania historii.. Szczegélng role
w zyciu starego K. odegraly opowiesci ojca o wuju Guciu, niespelnionym mala-
rzu, ktérego jednak nigdy nie poznal. Mimo to jako dziecko, ,,modlit si¢ za jego
zaginiong dusz¢ do $wigtego Spokoju i obiecywal, ze sobie wybierze takie imie

% K. Kubisiowska, Rozmowa z Wojciechem Kuczokiem, http://wyborcza.pl/1,75517,1510505.html
(25.11.2013).

¥ Por. R. Ostaszewski, Gndj, Kuczok, Wojciech, http://wyborcza.pl/1,75517,1510504.html
(25.11.2013).
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na bierzmowaniu, jeéli tylko $wiety Spokoj bedzie nad nim czuwal baczniej niz
nad Guciem, najstarszym z niedosztych wujkéw”. Stary K., absolwent histo-
rii sztuki, takze nie zostal malarzem, ale jego namiastka. Izolujac sie w piwnicy,
w momentach niespelnienia Zyciowego malowal obrazy, jak twierdzi, ¢wiczac
swoj geniusz poza okiem wscibskich laikow. Posta¢ ojca starego K. réwiez zo-
stala przez Kuczoka bardzo precyzyjnie sportretowana. Byl on konstruktorem
budynkdw, a prywatnie — Zyciowo niespelnionym cztowiekiem. Cho¢ zbudowat
wiele doméw na Slgsku, takze ten rodzinny, wcigz dopatrywat sie w nich wad
konstrukcyjnych. Wreszcie zrozumiat,

ze zgliszcza, o ktorych $ni, chodza na jego nogach, jedza jego positki, sypiaja w jego 16zku,
z czasem pojal, ze to on jest ruing, to w nim sa gruzy, ktore go uwieraja przez skore, to on
sam sie uwiera, [...] to nie Zycie go przez cale zycie uwiera, tylko on sam, sam siebie®.

Druga cze$é, zatytutowana Wtedy, jest obrazem domu gtéwnego bohatera,
sktadajacym sie z klatek fotograficznych, negatywoéw, ktére zwykle nie znajdu-
ja miejsca w rodzinnym albumie. Bez watpienia Gndj jest takim niechcianym
albumem, pelnym niewywolanych fotografii, o ktérych najchetniej sie zapomi-
na czy tez usituje wyprze¢ z pamieci. Portret ten jest najbardziej wymownym
opisem doswiadczenia siebie gléwnego bohatera, autonomicznym, niepowta-
rzalnym obrazem i niesprowadzalnym do do$wiadczenia interpretatora. Stano-
wi zatrzymany i utrwalony wizerunek w narracji. Mimo ze histori¢ opowiada
dorosty mezczyzna, wciaz tkwig w nim mocno zaszczepione pierwiastki strachu,
»szczeniackiej natury ludzkiej’, zaleglych kar, a nade wszystko pejcza. Psychicz-
na i fizyczna przemoc starego K. odcisneta pietno na calym zyciu mezczyzny,
znim jeszcze zdazyl poczué sie nim w pelni. Doskonale ilustruje ten moment
nastepujacy fragment Gnoju: ,nigdy nikomu nie powiem »za moich czaséw,
bo zaden czas nie byl méj, nawet kiedy go miatem”. A dalej: ,,Stary K. nie mégt
do siebie dopusci¢ mysli, ze juz si¢ zaczeta we mnie przemiana w samczyka; sta-
ry K. byl przeciez mtody, zbyt mlody, by mie¢ dorastajacego syna, [...] byt prze-
ciez jedynym w tym domu Prawdziwym Mezczyzng™'. W istocie, metodyczna,
wyrachowana i psychiczna przemoc, prowadzi bohatera do niemocy, destrukeji
i checi zburzenia $wiata, w ktérym wzrastal. Wyznaje:

Tam moéwit do »nas«, ktorych bytem jedynym stuchajacym przedstawicielem; bylem stu-
chem swojego pokolenia, tylko stuchem, bo gtosu nikt mi nie udzielil. Zresztg, nie chcia-
tem glosu, chciatem wojny, karabinu, chciatem tylko zrobi¢ staremu K. trzecie oko w ma-
jestacie prawa, [...] bo bez karabinu bylem bezbronny, bo bez wojny bylem bezbronny*.

% W. Kuczok, Gndj, Warszawa 2003, s. 47-48.
2 Ibidem, s. 54.

30 Ibidem, s. 109.

3 Ibidem, s. 172.

32 Ibidem, s. 72.
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W taki sposéb Kuczok sukcesywnie obrazuje proces rozpadu domu jako re-
lacji miedzypokoleniowych. Najwigkszej i najbardziej brutalnej dezintegracji sa-
mego siebie doznaje jednak gléwny bohater. Jego ulubiony sen o zapadnigciu si¢
domu w gnojowisku i fekalnych odmetach, wraz z ojcem i jego rodzenstwem,
odzwierciedla natomiast finalny skutek ztamania psychiki. Otwiera go trzecia,
ostatnia cze$¢ powiesci, zatytutowana Potem. Utrata domu nie konczy bowiem
zmagan z dotychczasowym Zyciem. Staje sie ono somnambulicznym transem, bo
jak twierdzi bohater:

wszedzie tam, dokad dotartem, ciggnalem za sobg cien tego domu, im dalej uciekalem,
tym bardziej sie naprezal, krepowat mi ruchy, spowalnial kroki; [...] zmeczytem si¢ $mier-
telnie w tym cieniu, w tym zimnie, a nim uleglem ostatecznie, zdagzylem straci¢ mowe.
[...] Bytem, juz mnie nie ma*.

Na ocalenie moga liczy¢ jedynie dobre duchy tego domu, matka i pies, a tak-
ze gapie, mieszkancy okolicznych doméw oraz ciemne typy z ulicy Cmentar-
nej. ,Ojczyzna’, to znaczy wszystko, co kojarzylo si¢ bohaterowi z ojcem, zostaje
uémiercona. Swiat matki, zwany przez Kuczoka ,,matczyzng’, zostaje uratowany,
tak jak zwigzane z nig dobre wspomnienia . W walce na plaszczyznie snu i narra-
cji triumf odnosi dobro, zlo zostaje zdegradowane. W tym czaro-bialym $wiecie
wciaz jednak pojawiajg sie reminiscencje z dziecinstwa.

Potem jest zatem coda, epilogiem, ostatnig czgs$cig Kuczokowskiego trypty-
ku, a zarazem niedokonczonym autoportretem i pozornym domknieciem histo-
rii. Istota Gnoju jest opowiadanie z nadzieja, ze pomoze ono domkna¢ historie
narratorowi. Cwiczenie pamieci, przywolywanie dawnych emocji i przypomi-
nanie zdarzen staje si¢ - tak jak we fragmencie Przez dtugi czas ktadtem si¢ spaé
wezesnie, zaczerpnietym z powie$ci Marcela Prousta W poszukiwaniu straconego
czasu® - tlumaczeniem, interpretacjg wlasnej historii i odmalowywaniem por-
tretu rodzinnego. Tworzenie autobiografii jest jednocze$nie procesem odtwarza-
nia wlasnych, minionych do$wiadczen. Natomiast u$émiercanie i wskrzeszanie
obrazuje probe zbudowania $wiata i ludzi na nowo, tym razem na wlasnych za-
sadach, jest zatem leczeniem pamieci. Nie sposob jednak odgadna¢, czy jedno-
cze$nie stanowi skuteczna metode, dlatego mozna sadzié, ze Gndj jako tekst jest
takze interpretacjg pisarskiej niemocy. Opowiadana historia stanowi tylko od-
niesienie, psychologiczne przeniesienie i interpretacje. Mozna ja uwiarygodnic,
upiekszy¢, zamknaé¢ w sarkazmie, ale nie sposéb sie od niej oderwa¢. Dlatego
fikcja musi graniczy¢ z autobiografig. Etyczna interpretacja powinna si¢ zgodzi¢
na to niedopowiedzenie, respektujac autonomie tekstu, jego sygnature. Tylko
w taki sposob interpretator moze da¢ tekstowi odpowiedzialna odpowiedz jako
kontrsygnature.

3 Ibidem, s. 212-13.
3 Ibidem, s. 200, 211.
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Model 4. Interpretacja etyczna jako wrazliwos¢
(Wojciech Kuczok, Sennos¢)

Etyka wrazliwosci w ujeciu Rortyego jest specyficzng postaws interpretacyjna
czytelnika, zmierzajaca do poszerzenia osobistego doswiadczenia w spotkaniu
z innymi podmiotowo$ciami. Etyczna interpretacja jest wiec probg ciagtego
przyswajania innej podmiotowosci, identyfikowania sie¢ z nig jako czlonkiem
kultury literackiej. Nie chodzi zatem o zawlaszczenie, gdy inny zostaje spro-
wadzony do Ja, ale o utozsamienie go ze wspolnota, to jest My. Wrazliwa lektura
tekstu polega bowiem na spotkaniu, to znaczy fuzji horyzontéw nadawcy i od-
biorcy. W zwigzku z tym jest humanistyczng praktyka lektury, doswiadczeniem
i ¢wiczeniem duchowym poprzez wrazliwy odbidr literatury. Przez etyczng wraz-
liwo$¢ nalezy rozumie¢ tolerancyjny stosunek do réznorodnoséci i odmiennosci
podmiotu, ktéry wypowiada si¢ w tekécie literackim. Porozumienie z Innym jest
bowiem aktem wolnego wyboru i wrazliwosci czytelniczej, nie za$ fundamen-
talnym wyznacznikiem interpretacyjnym. Do spotkania w etycznej interpretacji
mozna przystapi¢ badz nie. Etyczna, a zatem wrazliwa postawa interpretacyjna
jest otwarciem si¢ na inne sposoby myslenia i postawy zyciowe, a takze przysta-
pieniem do snucia wlasnej interpretacyjnej refleksji.

Bez watpienia, wedle Rortyego dominujacg role w akcie etycznej interpretacji
odgrywa interpretator, ktdry jest rownocze$nie czlonkiem kultury literackiej.
Czytanie literatury jest za$ podstawowym sposobem na porozumienie z inng
wrazliwo$cig. Poszukiwanie wspolnoty z podmiotem, wypowiadajacym sie
w tekscie, jest jednoczesnie sposobem na autokreacje czytelnika. Dlatego etyczna
lektura tekstu wymaga pasji, entuzjazmu i autentyzmu w spotkaniu z Innym.

Sennos¢ (2008) Wojciecha Kuczoka ewokuje interpretacje, ktdrej dominan-
ta jest wrazliwo$¢ wobec innosci, a jednoczesnie pragnienie identyfikowania jej
z soba. Powie$¢ ta jest konstruktem trzech taczacych si¢ watkow, w ktdrych pi-
sarz rownolegle opisuje trzy odrebne historie bohateréw — Rézy, Roberta i Ada-
ma. Kazdy z nich doznaje w Zyciu swoistego przebudzenia z tytutowej sennoéci.
Powie$¢ Kuczoka sktania tym samym czytelnika do dyskusji nad kondycja i ja-
koscig wlasnego zycia. Dedykacja pisarza dla osob, przy ktorych udziale zdotat
wydoby¢ sie z sennosci, pobudza czytelnika do refleksji. Nie nad tym jednak,
w jakim stopniu opisywane historie stanowig odniesienie autobiograficzne.
By¢ moze rzeczona senno$¢ nie jest jedynie przypadioscig bohateréw powiesci,
ale wizja spolecznego letargu albo kwintesencja natury ludzkiej. Moze chodzi
w istocie o rozbudzenie wlasnej, czytelniczej $wiadomosci. Kuczok tworzy iluzje
przespanego zycia bohaterdw, ktéra powinna by¢ moze prowokowa¢ czytelnikow
do zastanowienia si¢ nad tym, w jakim stopniu realny $wiat spowija oniryczna
zastona, w jakim stopniu udaje si¢ im wyj$¢ z mglistych pélprawd, czy w ogole
czynia ku temu wysitki. Wszystko zalezy jednak od wrazliwosci i autokreacyjno-
$ci interpretatora. Interpretacja moze pozosta¢ dyskusjg na poziomie tekstu lub
sta¢ sie polem do rozwazan o charakterze ogélnoludzkim. Sam Kuczok zacheca
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do twdrczego odbioru powiesci, stwarzajac narratora wszechwiedzacego, ktory
niejako na poczekaniu dopisuje kolejne sceny historii i odstania mozliwe kadry
filmowe. Jest to swoista gra z czytelnikiem. Przemystaw Czaplinski twierdzi,
ze Kuczok stworzyt ,,narratora ironicznego, autotematycznego, igrajacego z for-
mg, wtracajgcego sie do opowiesci, podkreslajacego jej filmowos¢ i zarazem za-
pewniajacego samej fabule wieksza od filmowej swobode¢™.

Znamienny jest cho¢by ten fragment powiesci, w ktérym bezposredni ko-
mentarz ujawnia obecno$¢ narratora. Dotyczy on sceny, gdy poznajemy Roze,
stawng aktorke, ktorej wizerunek widnieje na wszystkich billboardach w miescie.
Gdy bohaterka ponownie popada w narkoleptyczny sen, narrator ujawnia swoja
tworcza dzialalnosé: ,,Przerwijmy te love story, Roza nie powinna tak dlugo leze¢
na podlodze, pozwolmy jej si¢ obudzi¢, doprawdy zasypia stanowczo zbyt czesto,
malzenstwo wyraznie jej nie stuzy”™.

Ingerencja narratora, ktdra dotyka przebiegu zdarzen, przejawia sie takze
w sytuacji, gdy Robert, stawny pisarz popadajacy w artystyczny i Zyciowy stan
uspienia, wyrusza po raz ostatni w gory. Jego historia mogtlaby sie skonczy¢
podczas tej wyprawy, poniewaz nieuleczalna choroba nie pozwala o sobie zapo-
mnieé. Robert jednak spotyka Roze. Narrator dywaguje:

Robert za chwile bedzie zbyt zdrozony, zeby zej$¢ o wlasnych sitach na przystanek; wody
tez nie ma skad zaczerpna¢, pokielbasily mu si¢ kierunki, zrédetka sa po drugiej stro-
nie zbocza. Wykopyrtnie si¢ na osuwisku, zaplacze w kolczaste chaszcze albo po prostu
zastabnie w lesie i nie przetrwa nocnego przymrozku; jesli wyobrazal sobie $mieré w gé-
rach jako heroiczng, zdazy zmieni¢ zdanie. Trzeba mu poméc, gotowismy straci¢ do niego
resztki szacunku. A gdyby tak w Roze go zaplata¢? Toz nieopodal jej domek stoi, wysoko
ponad doling, w odosobnieniu, w gluchym uboczu, lowcy sensacji juz nie dybig z ukrycia,
bo wspdtczynnik medialnosci ostatecznie opadl razem z ptachtami reklamowymi, na kto-
rych widnialo jej oblicze; czemu nie polaczy¢ tych dwéch samotnoséci? Robert wiedziony
instynktem i sila woli dojdzie do tak zwanych pierwszych zabudowan, niechze to bedzie
plot znanej nam posesji; popatrzmy, czy co$ z tego wyniknie®.

Warto wspomnie¢ o demiurgicznej sile narratora, ktéry wykazuje réwnoczes-
nie nadnaturalng zdolno$¢ do wszechwidzenia i wszechwiedzy. Czytelnik styka
sie z taka sytuacja, gdy dochodzi do spotkania Roberta z Adamem, mlodym
lekarzem, ktory uwiklany jest w homoseksualny zwigzek z Pigknisiem. Upadly
na zdrowiu pisarz zdobywa si¢ na nadludzka przenikliwos¢, jakby przemawiala
przez niego ,po$miertna juz roztropnos¢™:

Powiem Ci co$, doktorze, bos mlody i jeszcze nie zdazyles sobie zycia zmarnowac¢. Stuchaj
i zapamietaj: siedem jest grzechdw gléwnych, a najciezszym z nich lenistwo. Pod wieloma

* P. Czaplinski, Nieprzebudzeni, ,artPapier” 2008, nr 17 (113), http://artpapier.com/?pid=2&cid
=1&aid=1523 (28.11.2013).

3 W. Kuczok, Sennosé, Warszawa 2008, s. 58.
37 Ibidem, s. 199-200.
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imionami bedzie sie ono przed toba maskowa¢; jako posepnica albo melancholia bedzie
wystepowac¢ najlacniej. Nie poddawaj si¢ gnusnosci, jak raz cie dopadnie, nigdy nie od-
pusci. Noce prze$pisz, dnie przeziewasz, trudno$ciom umykajac, wysitku unikajac, oslep-
niesz i ogluchniesz na zZywioly wszelkie. Robak roztoczy nad tobg opieke. Zamiast radosci
poczujesz zazdros¢ wobec wszystkich, ktérym zycie smakuje. Nie bedziesz zyt, tylko ples-
nial, z ple$niag na ustach dreptal w miejscu, cudzym piesniom wrogi*.

Mozna wiec sadzié, ze Sennos¢ jest swoistym, jak dowodzi Czaplinski, ,,spek-
taklem pozornie majacym obudzi¢ nas do Zycia, w istocie za$ usypiajacym”™.
Trzeba zwazy¢ na kwestie doniostej roli interpretatora/czytelnika w procesie
etycznej interpretacji, poniewaz czujnos$¢ odbiorcy i jego wrazliwos¢ na artyku-
tujaca si¢ innos$¢ bohateréw decyduja o stopniu, w jakim chce by¢ on usypiany
badz budzony. Jednoczesnie ta etyczna wrazliwo$¢ interpretatora decyduje takze
o bliskosci spotkania i rozleglosci rozumienia probleméw bohateréw literackich.
Interpretacja jest przeciez szansg humanistycznego porozumienia si¢ z innoscia
ilepszego rozumienia siebie.

Bez watpienia Sennos¢ odstania przed czytelnikiem kilka aspektow spolecz-
nego letargu. Wiaze si¢ on z problemem samotnosci, ktéra w przypadku Adama
nalezy rozumie¢ jako wyobcowanie na skutek braku akceptacji jego homoseksu-
alnego zwigzku z Pigknisiem. Gtéwnymi cenzorami ich zycia stajg sie chuligani
dzielnicy, a prywatnie koledzy Pigknisia, ktérzy nie tolerujg tak zwanych ,ciot,
frajerow, wsiokéw”. Ponadto, niewypelnienie spolecznej roli mezczyzny staje sie
aferg wérdd wiejskiej spotecznosci, w ktorej egzystuje ojciec Adama. Nie chcac
pogodzi¢ si¢ z taka sytuacja, postanawia izolowal sie od problemu, wyrazajac
tym samym zgorszenie. Przeciwstawienie si¢ ojcu i stabilny zwigzek z Pieknisiem
uwalniaja Adama z poczucia alienacji. Od kiedy sa razem, nie bedzie juz chciat
przeciez ,polamentowa¢, lakrimozi¢, doloryzowaé, mizererzy¢ z rozpaczy, sie
powié, powy¢, poskowyczel, pozawodzié, pusci¢ sobie jakiego$ smutnego kon-
tratenora, goragcg wode do wanny, a potem krew”®. Zwigzek Adama, mtodego
lekarza stazysty stal si¢ takze dla Pigknisia, krola break dance rodzajem przebu-
dzenia, wewnetrznej przemiany. Istotnie, toczy si¢ w nim swoista walka ,,chlop-
ca z mezczyzng. Ten przetom ilustruje nastepujacy fragment powiesci: ,,Pieknis
sie boi; Adam znowu go dotknat, to si¢ obudzito, to jest doktadnie w pot drogi
od Adama do Pieknisia i tam si¢ powieksza, najprzyjemniej wyczuwalne, kiedy
sg blisko siebie, Pieknis wie, ze od tego nie ma ucieczki™'.

W przypadku Rézy natomiast Zycie jest nieustajacg przemiennoscig zasypia-
nia i budzenia si¢ po to, by niemal natychmiast zasnagé. Mlodg i atrakcyjng ak-
torke z biegiem czasu unieszcze$liwia nieudany zwigzek z Panem Mezem, ktory
notorycznie jg zdradza. Narkolepsja staje si¢ najlepsza metoda na wyobcowanie

3 'W. Kuczok, Sennosé, s. 228.

¥ P. Czaplinski, Nieprzebudzeni.
40 W. Kuczok, Sennosé, s. 145.

4 Ibidem, s. 178.
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i zapomnienie. Rdza przesypia zycie do chwili, w ktdrej poznaje Roberta. Ten,
jako archiwista, a prywatnie obserwator ludzkich nég, wyjawia kobiecie prawde
o niewiernym mezu. Réza doznaje przebudzenia i od tej chwili nie dreczg jej
ani niepewno$¢, ani tez niekontrolowane napady sennosci. Pan Maz pod wply-
wem szczypty lulka i liScia bielunia wyznaje zonie wszystkie grzechy. Ta jednak
nie mdleje ku jego zdziwieniu, ale odpowiada: ,Widocznie juz ci¢ nie kocham.
Chciatabym, zebys si¢ wyprowadzit™*2,

Dla Roberta momentem przebudzenia, a zarazem wolnosci, staje sie wiado-
mo$¢ o nieuleczalnej chorobie. Wiedzac, ze umiera, wyznaje sam przed soba:

Czuje, ze co$ przespatem. Lekkomyslnie wpakowalem sie w bardzo niezdrowe malzen-
stwo z kobieta, ktorej prawdopodobnie nigdy nie kochatem. By¢ moze zrobilem to dla
pieniedzy, ale si¢ przeliczylem. Ciagle mi si¢ wydawalo, ze przynajmniej polowe zycia
wcigz mam przed soba. Ze przyjdzie jeszcze czas, zeby wszystko zmienié. A tu prosze, taka
niespodzianka®.

Ten stan pozwala mu zrozumie¢, ze nic go nie wiaze z dotychczasowym zy-
ciem u boku histerycznej i hipochondrycznej zony. Odzyskuje wene tworcza
i site, by zmieni¢ dotychczasowy stan rzeczy. Dzigki Rozy przezywa ostatnie
chwile swego zycia w poczuciu spelnienia. Gdy juz go nie ma wsrod zywych,
»Robert patrzy tapczywie; wciaz jeszcze nie przywykl, ze moze widzie¢ wszystko
jednocze$nie™.

Przebudzenie z senno$ci bohateréw nie stanowi jednak obietnicy szczesliwe-
go zakoniczenia ich historii. By¢ moze skfania to do wniosku, ze zycie sktada si¢
w istocie z naprzemiennych faz snu i przebudzen, to znaczy, ze nie mozna zy¢,
$nigc na jawie, tak jak nie sposdb zy¢ w cigglym uspieniu. Powies¢ Kuczoka rodzi
wiele pytan. Aby na nie odpowiedzie¢, interpretator musi spotka¢ sie z proble-
mami, ktére implikuje tekst. Aby moc dokonaé wrazliwej etycznie interpretacji,
trzeba bowiem przesledzi¢ te z nich, ktére Kuczok umyslnie pominal, przespat.
Nie wiemy przeciez, jak Rdza zniesie zatobe po Robercie, czy zwigzek Pigknisia
i Adama przetrwa probe czasu i wiejskie pomdwienia. Spostrzezenie Czaplin-
skiego najlepiej, jak si¢ wydaje, ujmuje nie tylko kwesti¢ sennosci bohateréw,
lecz takze zadania, jakie stoja przed odbiorcg powiesci. Stwierdza:

Rzec mozna, ze bohaterowie jego powiesci ze snu powstali, w sen si¢ obroca. Ich jawa
bedzie bowiem przypominala to samo, co wy$nili, wysni¢ za$ potrafig to, co przezyli.
Okazuje si¢ wiec, Ze nie jest wazne, kto juz jest przebudzony, kto za$ nadal $pi - istotne
jest, by$my wiedzieli, kto nam pisze sny*.

2 Ibidem, s. 224.
B Ibidem, s. 146.
* Ibidem, s. 248.
# P. Czaplinski, Nieprzebudzeni.
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Porozumienie jako takie nie potrzebuje bowiem w ogdle narze-
dzi we wlasciwym sensie tego stowa. Jest procesem zyciowym,
ktorym zyje dana wspdlnota. [...] Ludzki jezyk musi jednak
uwazal na szczegolny i niepowtarzalny proces zZyciowy, w jezy-
kowym porozumieniu jest otwierany ,swiat”.

[...] Wszelako w kazdej tradycji prezentuje si¢ zawsze Swiat
ludzki, tj. jezykowo ukonstytuowany. Jako jezykowo ukonstytuo-
wany, kazdy taki Swiat jest sam z siebie otwarty na kazde moz-
liwe wejrzenie i tym samym na kazde rozszerzenie wlasnego
obrazu swiata, a odpowiednio do tego jest dostepny dla innych.

H.G. Gadamer!

Hermeneutyka Hansa Georga Gadamera wywodzisi¢ z filozoficznej tradycji, zapo-
czatkowanej w XIX wieku przez Ernsta Schleiermachera, a kontynuowanej przez
Wilhelma Diltheya w okresie przelomu antypozytywistycznego. Korzeni herme-
neutyki nalezy jednak szukac juz w tekstach starozytnych, objasniajacych dzieta
Homera i Hezjoda, a nastepnie w teologii chrze$cijanskiej, ktérej gtéwnym celem
byta interpretacja Biblii. Nie mozna zatem sadzi¢, iz hermeneutyka jest jedno-
my$lng metoda, bowiem dotyczy ona tak samo dziedziny literaturoznawczej,
jak i filozoficznej, to znaczy szeroko pojetych zjawisk humanistyki. Obejmuje
swoim zasiegiem miedzy innymi zwrot lingwistyczny, etyczny, narratologiczny,

! H.G. Gadamer, Prawda i metoda. Zarys hermeneutyki filozoficznej, przel. B. Baran, Warszawa 2007,
s.599-601.
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antropologiczny czy kulturowy. Koncentruje si¢ natomiast gtéwnie na objasnia-
niu i interpretowaniu tekstéw, a takze przybiera posta¢ hermeneutyki filozoficz-
nej?, jak w przypadku filozofii Gadamera. Podwalin Gadamerowskiej hermeneu-
tyki filozoficznej nalezy poszukiwaé szczegélnie w mysli Martina Heideggera.
Sam Gadamer opisywal spotkanie z niemieckim myslicielem jako prawdziwe
doswiadczenie filozoficzne, ktére wyznaczyto dalsze szlaki jego drogi myslowej
i metode pracy. Gléwnym celem filozofa stato si¢ wypracowanie wlasnej herme-
neutyki, ktéra jednocze$nie moglaby - jak wspominat Gadamer - ,,produktyw-
nie kontynuowa¢ radykalne pytania Martina Heideggera, rozstrzygajace dla mo-
jego rozwoju duchowego, na szerokim polu do$§wiadczenia duchowego - na tyle,
na ile si¢ w nim rozeznaje¢™>. Jest to jednak szczegolna kontynuacja, bowiem staje
sie takze krytyka i proba udoskonalenia mysli mentora.

Michat Januszkiewicz sadzi, ze Heideggerowska hermeneutyka ,uczy nas
podstawowej prawdy: kazde rozumienie dane jest zawsze na gruncie jakiegos
uprzedniego rozumienia™. Warto zwréci¢ wage, ze Gadamer kladzie nacisk
na kwestie, ktore wymykaja sie rozumieniu cztowieka i pozostaja poza jego wola
oraz wiedza. Co za tym idzie, u§wiadomienie sobie, ze czlowiek nie ponosi od-
powiedzialnosci za to, co znajduje si¢ w zasiegu jego rozumienia, wlasnie warun-
kuje samo rozumienie. Wedlug Gadamera filozofia jest swoistym samorozumie-
niem, jednak nie odstania ona calej prawdy o cztowieku, nie sposéb jej bowiem
odkry¢. Innymi stowy, dzieki swiadomosci swojej niewiedzy, zaczynamy lepiej
rozumie¢ samych siebie. Niewiedza wpisana jest w istote rozumu. Rozum zas
pojmuje filozof jako historyczno$¢, poniewaz ujawnia zarazem co$, co go przera-
sta — zakorzenienie, przeszto$¢, to znaczy histori¢. Dazenie do samopoznania i re-
fleksji jest w istocie rozumieniem, ktore ustanawia komunikacje miedzyludzka.
Pozwala przeciez dotrze¢ do tego, co stanowi wspolny mianownik mnie i innego
czlowieka, a szerzej — wspdlnoty. Tylko rozmowa pozwala na ujawnienie sensu
$wiata i przesaddw, w jakie wierzg wspolrozmoéwcy. Dialog wydobywa odmien-
no$¢ ludzkich perspektyw, umozliwia ich réznicowanie, a tym samym korekte
wlasnych przesadéw w stosunku do innych stanowisk. W spotkaniu mie¢dzy-
ludzkim porozumienie ksztaltuje bowiem proces rozumienia siebie.

O ile dla Heideggera centrum stanowilo Bycie (Sein), o tyle dla Gadamera
tym centrum staje sie jezyk. Rozmowa sprowadza si¢ zawsze do komunikacji
w sensie jezykowym. Rozumienie buduje si¢ przez porozumienie, ktdre umoz-
liwia jezyk. Wspolnota miedzyludzka przechowuje zatem swojg historyczno$é
i sens w jezyku, gestach i znakach. Porozumiewanie si¢ daje jednak mozliwos¢
rozwoju jezyka i tworzenia nowych pojeé. Dzieki nim kazda rozmowa odsyla

2 Wigcej o tym zagadnieniu pisze Giinter Scholtz w artykule Czym jest i od kiedy istnieje ,filozofia
hermeneutyczna’?, przet. D. Domagata, [w:] Studia z filozofii niemieckiej, t. 1, Hermeneutyczna tozsamos¢
filozofii, red. S. Czerniak, J. Rolewski, Torun 1994.

* H.G. Gadamer, Rozum, sfowo, dzieje, przet. M. Lukasiewicz, K. Michalski, Warszawa 1979, s. 6.

* M. Januszkiewicz, W-koto hermeneutyki literackiej, Warszawa 2007, s. 13.
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do innej i na tej podstawie mozna méwi¢ o ciggloéci komunikacyjnej i kulturo-
wej. Koncepcja Gadamera nie zaklada jednak, by ktérykolwiek z interlokutorow
mogl postawi¢ symboliczng kropke nad ,,i”. Nikt w rozmowie nie ma ostatniego
zdania, poniewaz rozmowa jest procesem cigglym.

Hermeneutyka filozoficzna nie stawia sobie zadania wytworzenia kryteriow,
dzieki ktérym mozna by odrézniaé¢ prawde od falszu lub wiedz¢ od przesadu.
Refleksja hermeneutyczna do$¢ sceptycznie ustosunkowuje si¢ wiec do wszel-
kich teorii, ktérych emblematem jest usystematyzowana metoda. Najistotniej-
szym skladnikiem refleksji hermeneutycznej jest bowiem doswiadczenie, nie
za$ ekspercka wiedza. Takim do$wiadczeniem hermeneutycznym jest rozmowa,
zaklada ona otwarto$¢ wobec innych perspektyw, takze tych, ktore sg nosnikiem
historii, jak teksty literackie czy filozoficzne i dzieta sztuki. Wszystko to zbliza
koncepcje Gadamera do postmodernistycznej mysli filozoficznej. Otéz istotna
zmiana w teorii filozofa dotyczy przede wszystkim samego pojecia hermeneu-
tyki w stosunku do mysli Heideggera. Gadamer kieruje si¢ w strone tekstu, nie
za$ bycia, co wielokrotnie budzi zastrzezenia zwolennikéw autora Bycia i czasu
i pomdwienia o niezrozumienie istoty hermeneutyki.

Tym, co sprawia, ze hermeneutyka Gadamera nosi znamiona wspdlczesnie
brzmigcej filozofii, jest chocby fakt, iz hermeneutycznos¢ jego koncepciji jest
rozwazana w kontekscie historycznosci, tradycji, a takze jezyka. Dzieki temu
prowadzi do rozumienia siebie i interpretacji tekstu jako $wiadectwa owej hi-
storycznos$ci, co wielokrotnie podkresla Glinter Scholtz w tekscie Czym jest
i od kiedy istnieje ,filozofia hermeneutyczna”?. Warto powtdrzy¢ za Platonem,
ktérego przytacza Gadamer, ze filozofia stuzy czlowiekowi do rozbudzania my-
$lenia i uruchamiania kwestii, ktére istnieja juz w jego doswiadczeniu $wiata.
Stad hermeneutyka wiedzie do ponownego rozpoznania, ktérego nie mozna
myli¢ z powtdrzonym poznaniem, poniewaz jest to ,w najbardziej autentycz-
nym sensie stowa ,,doswiadczenie” —Erfahrung — droga — fahrt — u ktorej celu to,
co juz znane, jednoczy si¢ z nowym poznaniem w trwalg wiedze™.

Omoéwione powyzej kwestie pozostaja nieustajacym przedmiotem analiz
dziet Gadamera. Najwazniejszym z nich jest wydana w 1960 roku praca Wahrheit
und Methode. Grundziige einer philosophischen Hermeneutik (wyd. pol. Praw-
da i metoda. Zarys hermeneutyki filozoficznej, 1993). Trzeba takze wspomniec,
ze niemiecki filozof porusza kwestie uniwersalnosci hermeneutyki w opubliko-
wanym w 1967 roku szkicu Die Unversitat des hermeneutischen Problems (wyd.
pol. Uniwersalnos¢ problemu hermeneutycznego, 1977). Rozwazania dotyczace
czlowieka, jezyka, interpretacji i historycznosci stanowia istote wielu szkicow
Gadamera, zebranych miedzy innymi w zbiorze Rozum, stowo, dzieje, ktory
obejmuje teksty z lat 1939-1972. Wydany w 1998 roku wybor esejow Gadamera
Czy poeci umilkng? jest $wiadectwem jego dalszych filozoficznych poszukiwan.

> H.G. Gadamer, ,,Obywatele dwich swiatow”, przet. M. Lukasiewicz, [w:] Czlowiek w nauce wspot-
czesnej. Rozmowy w Castel Gandolfo, red. K. Michalski, Krakéw 2006, s. 198.
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Inne wazne publikacje to: Platos dialektische Ethik (1931), cztery tomy Klei-
ne Schriften wydane w latach 1967-1977, Hegels Dialektik (1971), Vernunftim
Zeitalter der Wissenschaft (1976); Poetica (1977), a takze komentarze do wier-
szy Paula Celana Wer bin Ich und wer bist Du (1973). W tym samym czasie po-
wstajg wspomnienia Gadamera Philosophische Lehrjare. Eine Riickschau (wyd.
pol. Moja droga do filozofii. Wspomnienia, 2000). Natomiast w 1989 roku zostaje
wydana praca Die Aktualitit des Schonen: Kunst als Spiel, Symbol und Fest (wyd.
pol. Aktualnos¢ piekna: sztuka jako gra, symbol i $wieto, 1993), w ktérej Gadamer
rozwaza problem rozumienia, istotnego dla wspodlczesnej sztuki. Takze w tym
roku ukazuje si¢ Das Erbe Europas (wyd. pol. Dziedzictwo Europy, 1992). W la-
tach 1986-1995 zostaje opublikowane dziesieciotomowe wydanie dziet Gadame-
ra, zatytutowane Gesammelte Werke.

1.1. Humanizm Gadamera jako koncepcja dialogiczna

Dialogiczny charakter hermeneutyki przejawia si¢ w relacji czlowieka do innego
czlowieka, ale takze w jego stosunku do tradycji. Hermeneutyka zajmuje dzieki
temu wazne miejsce we wspolczesnym dyskursie wokot humanizmu. W Praw-
dzie i metodzie Gadamer podkresla znaczenie historycznosci i dialogicznosci
wlasnej koncepcji humanizmu wobec wczeéniejszych wizji. Twierdzi, ze kazdy
»»nowy humanizm« dzieli z tym najstarszym i pierwszym wlasnie §wiadomos¢
bezposredniej i zobowigzujacej przynaleznosci do pierwowzoru, ktory jako mi-
niony jest nieosiggalny, a przeciez obecny™.

Stosunek Gadamerowskiej hermeneutyki do humanizmu wiaze sie z jej ak-
tualnoscia jako sposobem filozofowania. Filozof nie sprowadza bowiem filozofii
do absolutu, a tym samym nie dopuszcza mozliwosci, by postugiwala sie ona
dogmatami w rozwazaniach dotyczacych cztowieka i $wiata. Gadamer glosi
wiec filozofie bez metafizyki, cho¢ uznaje jej roszczenia w mysli o cztowieku.
Co za tym idzie, filozof opowiada si¢ za ludzkim sposobem istnienia. Jego her-
meneutyka jest opisem calosciowej relacji cztowieka do $wiata, co osadza filozo-
fie w konkretnej tradycji kulturowej.

Tradycjonali$ci odmawiajg jednak hermeneutyce praktycznego znaczenia, po-
niewaz wedlug nich jest ona sposobem bycia w $wiecie, a nie stanowiskiem wobec
niego. Czestym zarzutem stawianym hermeneutyce Gadamera jest zamykanie jej
drogi do bycia teorig czy filozofia. Nalezy przy tym podkresli¢, ze wraz z ponowo-
czesnym przemodelowaniem w obrebie filozofii przestaje ona by¢ teorig w daw-
nym tego stfowa znaczeniu, to znaczy klasycznie pojeta naukg. Dzigki temu spo-
strzezeniu powyzszy zarzut wobec hermeneutyki zostaje jednoznacznie odparty.

¢ H.G. Gadamer, Prawda i metoda..., s. 398.
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W Uniwersalnosci problemu hermeneutycznego Gadamer podkresla, Ze istota
hermeneutyki jest komunikacja jezykowa, w ktérej wypowiedz moze by¢ zrozu-
miana tylko jako odpowiedz na jakie$ pytanie, poniewaz

ilekro¢ chcemy sobie wzajemnie co$ powiedzie¢, dokonujemy kolejnego aktu budowy
$wiata w jezyku. Swoista wzajemna przynalezno$¢ ludzi przejawia si¢ w tym, ze kazdy
czlowiek stanowi jak gdyby krag jezykowy, a kregi te stykaja sie ze soba i coraz silniej
tacza. W ten sposdb powstaje znowu jezyk, wyposazony w stownictwo i gramatyke, i jak
zawsze charakteryzuje si¢ owa nieskonczonoscig rozmowy miedzy kazdym moéwigcym
a jego partnerem’.

Na tej podstawie hermeneutyka zmierza ku rozumieniu nas samych - usitu-
je calosciowo odda¢ doswiadczanie przez nas $wiata, to znaczy obejmuje takze
nasz jezykowy dostep do niego. Koncepcja Gadamera rozbudza nasza samo-
wiedze, prébuje oswoi¢ $wiat i ukaza¢ nam nasze domostwo. Filozof proponuje
przejécie droga rozumienia i poznawania, by w konsekwencji usytuowa¢ siebie
wobec §wiata i pomdc w zrozumieniu konsekwencji tej relacji. Wiodzimierz Lo-
renc twierdzi, ze ,,jest zatem wiedza, ktéra przewodzi naszym doswiadczeniom,
posiada moc ksztaltowania nas, a wiec nawiagzuje do tego, jacy rzeczywiscie jeste-
$my. Poznanie i dzialanie sg tu zbiezne™. Poznanie nie ma bowiem znaczenia bez
uprzedniego rozumienia, a rozumienie nic nie znaczy bez dzialania. Rozumienie
wobec tego jest czynnikiem humanizujacym czlowieka. Poprzez komunikacje je-
zykowa nabieramy $wiadomosci wobec wlasnej historyczno$ci. Ta $wiadomos¢
pozwala budowa¢ jezykowy obraz $wiata i szuka¢ porozumienia z cztowiekiem
czaséw minionych. Dialogiczno$¢ i historyczno$¢ naszego istnienia otwiera za-
tem nas samych na $wiat.

Jezyk jako natura cztowieka

W szkicu z 1966 roku Mensch und Sprache (wyd. pol. Czlowiek i jezyk) Gadamer
za Arystotelesem okresla cztowieka jako istote posiadajaca logos. Mimo ze etymo-
logicznie greckie logos oznaczato ‘rozum’ lub ‘myslenie, niemiecki filozof sadzi,
ze nalezy tlumaczy¢ to stowo nade wszystko jako ‘jezyk’ Dopiero ta zalezno$é
ukazuje bowiem, ze istot¢ cztowieka stanowi myélenie i méwienie. Wedlug Ga-
damera dzigki jezykowej komunikacji czlowiek ,,moze méwiac ujawnié cos, cze-
go nie ma w obecnej chwili - tak, ze réwniez kto§ ma to przed oczyma™. Jezyk
umozliwia przeptyw i wspdlnote mysli, a $cislej — tworzy ja. Na tej podstawie

7 H.G. Gadamer, Uniwersalnos¢ problemu hermeneutycznego, przel. M. Lukasiewicz, ,,Pamietnik Li-
teracki” 1977, t. LXVIIL, z. 4, s. 319.

8 W. Lorenc, W poszukiwaniu filozofii humanistycznej. Heidegget, Lévinas, Foucault, Rorty, Gadamer,
Warszawa 1998, s. 191.

° H.G. Gadamer, Czlowiek i jezyk, [w:] idem, Rozum, stowo, dzieje, s. 47.
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Gadamer okresla jezyk jako nature cztowieka, nie za$ zdolnos¢. Nie widzi tym
samym zasadnosci poszukiwan jego istoty przed pojawieniem si¢ jezyka, a takze
badania jego pochodzenia. Wedlug filozofa jezyk nie jest narzedziem, lecz nie-
$wiadomoscig. Oznacza to, Ze myélenie o jezyku nigdy nie wyprzedza samego
jezyka, co Gadamer udowadnia, sadzac, ze mozno$¢ myslenia objawia sie ,,tylko
w jakims$ jezyku i wlasnie to zadomowienie naszej mysli w jezyku jest ta glteboka
zagadka, ktdra jezyk stawia mysleniu™. Innymi stowy, zadomowienie w jezyku
wzrasta wzgledem naszego zadomowienia w §wiecie. Uwarunkowane jest ono
przez wkraczanie w jezyk, dorastanie i dojrzewanie cztowieka, a tym samym
musi poprzedzaé wszelkie poznanie. Gadamer twierdzi, ze ,,jezyk jest wlasciwym
$ladem naszej skonczonosci. Jezyk ma nas zawsze juz za sobg’'!. Nie moze wiec
by¢ przedmiotem jednostkowej §wiadomosci. Swiadomo$¢ jezyka zdobywa sie
w zywym procesie komunikacji miedzyludzkiej, méwienie zawsze jest bowiem
skierowane do kogo$. Jesli zatem ten kto$ rozumie to, co wypowiadamy, moz-
na moéwic¢ o porozumieniu i wspolnocie, a tym samym o uniwersalnosci jezyka
i jego wszechobejmujacej wlasciwosci. Wedtug Gadamera, ktéry podziela spo-
strzezenie Arystotelesa, cztowiek jest istota mdowigca, a jezyk ,,centrum ludzkie-
go bytowania”, mieszczacym sie ,w dziedzinie ludzkiego wspélbycia, dziedzi-
nie porozumienia. [...] Albowiem wszystko, co ludzkie, powinni$my da¢ sobie

powiedzie¢”'2.

Cztowiek wobec tradycji

Podstawowym elementem do$wiadczenia hermeneutycznego jest doswiadczenie
czlowieka w kontekscie dziedzictwa kulturowego, tradycji i jezyka przez wszelkie
ludzkie wytwory, jak teksty literackie i dzieta sztuki. Wiaze si¢ ono z rozumie-
niem ich przekazu w rozmowie. Wedlug Gadamera tradycja jest bowiem przede
wszystkim jezykiem, ale tez jest jezykowo ukonstytuowana. Innymi stowy, czlo-
wiek istnieje o tyle, o ile istnieje historyczna pamieé, poniewaz wlasnie tradycji
zawdziecza istnienie. Gadamer rozumie to poprzez cztowieka jako istote histo-
ryczng, odnoszaca si¢ do przeszloéci. Jak jednak sadzi, w tej relacyjnosci

nie dazymy do nabrania dystansu i do uwolnienia si¢ od dziedzictwa tradycji. Tkwimy ra-
czej stale wewnatrz niej, a nie jest to zachowanie uprzedmiotowiajace, tak izby tre$¢ prze-
kazu tradycji byta pojmowana jako co§ odmiennego, obcego - jest to raczej co$ wlasnego,
wzor i przyktad, samorozpoznanie, w ktorym nasz pézniejszy historyczny osad dostrzeze
juz nie tyle poznawanie, ile najbardziej swobodna modyfikacje tradycji®’.

0 Ibidem, s. 50.
! Ibidem, s. 52.
2 Ibidem, s. 56.
3 H.G. Gadamer, Prawda i metoda..., s. 389.
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Filozof podkre$la twdrczy aspekt zglebiania wiedzy o tradycji, przez in-
terpretacje tekstu dochodzi bowiem do wskrzeszenia jej na nowo. Nie mozna
zatem sadzi¢, iz Gadamer nadaje tradycji kulturowej znaczenia absolutnego.
Chodzi mu raczej o swoiste kontinuum, bo dzieki rozumieniu tradycji cztowiek
ma $wiadomo$¢ ciaglosci procesu, w ktoérym uczestniczy. Przeszios¢ jest zatem
tym elementem, ktéry pozwala czlowiekowi rozumie¢ siebie i $wiat, nie za$
determinantem.

Tradycja jest domostwem czlowieka, tak jak jezyk, poniewaz pozwala mu
lepiej rozumie¢ siebie. Umozliwia cztowiekowi takze dgzenie ludzkie do samo-
realizacji, przez co nalezy rozumie¢ przynalezno$¢ do okreslonej tradycji. W ten
sposob cztowiek podtrzymuje tradycje, ale takze stanowi niezbedne ogniwo
$wiadczace o jej ciaglosci. Koncepcja tradycji moze mie¢ zatem tylko wymiar
dialogiczny, gdyz taka postawa sprzyja tolerancji wobec innych koncepcji czto-
wieczenstwa oraz innych styléw zycia, podtrzymujac wiezi miedzyludzkie. Czlo-
wiek na drodze metodycznych poszukiwan i ksztalcenia, odkrywa gotowos¢
do rozmowy z innym czlowiekiem, uczy rewidowa¢ wlasne stanowisko i posze-
rza wiedze¢ o czasach minionych.

Tadeusz Gadacz, analizujac zjawisko kota hermeneutycznego, pojmuje utoz-
samianie hermeneutyki z metoda jako niedorzecznos¢. Poréwnuje ja do ksiegi,
ktéra

jest zawsze otwarta. Nie ma metody, ktéra prowadzilaby do monopolu prawdy. Tylko
spotkanie z obcym horyzontem w formie tekstu prowokuje do doswiadczenia, ze moj
horyzont jest zbyt waski. Zostajemy zmuszeni przez tekst do zakwestionowania naszych
przedsadow. Przekraczamy w ten sposdb horyzont wlasnego rozumienia.

Kwintesencje¢ hermeneutycznego projektu cztowieczenstwa najdobitniej wy-
raza ostatnie zdanie Prawdy i metody, w ktérym Gadamer wyznaje, Ze ,toczacej
sie rozmowy nie mozna podsumowac”. Jak si¢ zdaje — takze tej, ktora oscyluje
wokot kondycji cztowieka.

Tekst jako otwarcie czlowieka na $wiat

Wedlug Gadamera, aby tekst mdgl odstoni¢ przed nami swojg innos¢, musimy
by¢ $wiadomi swych antycypacji. Jesli bowiem ktos

chce zrozumie¢ jakis tekst, jest gotow raczej na przyjecie tego, co tekst 6w ma do powie-
dzenia. Dlatego hermeneutycznie wyksztalcona §wiadomo$¢ musi by¢ wrazliwa na innoé¢
tekstu. Taka wrazliwos¢ jednakze nie zaktada ani ,,neutralno$ci” wobec swoich mnieman,

' T. Gadacz, Rozmowa z Gadamerem, www.tygodnik.com.pl/numer/275012/gadacz.html (08.12.2009).
* H.G. Gadamer, Prawda i metoda..., s. 757.
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ani tym bardziej ich wymazania, lecz zawiera §wiadome przyswojenie sobie wlasnych
wstepnych mnieman i uprzedzen's.

Rozmowa z tekstem przynosi niespodziewane skutki, nigdy nie da si¢ prze-
widzie¢ ani jej przebiegu, ani takze tego, co odkryjemy o sobie na drodze po-
rozumienia. Porozumienie z tekstem nie sprowadza si¢ jednak do znajomosci
konkretnego jezyka, ale konsensusu w okreslonej kwestii niesionej przez tekst.
Hermeneutyczna rozmowa sama w sobie jest porozumieniem, ktére nie potrze-
buje narzedzi do jego uzyskania. Kazdorazowo chodzi o rozumienie samego
tekstu, nie za$ o rekonstrukcje genezy tekstu. Gadamer sadzi, ze dzieki porozu-
mieniu z tekstem dochodzi do fuzji horyzontéw, to znaczy stapiania si¢ hory-
zontu tekstu i czytelnika. Oznacza to, ze rozumienie nie ma nic wspélnego z cof-
nieciem si¢ w minione czasy, lecz jest proba nadania tekstowi wspotczesnego
wymiaru. Wedlug filozofa pisanie jest rodzajem samoalienacji, stad lektura teks-
tu musi by¢ jej przezwyciezeniem, stanowigc najwazniejsze zadanie rozumienia.
W przekazie pisemnym dochodzi do spotkania, w ktérym ,,nie tylko dowiadu-
jemy sie o czyms$ jednostkowym, ale uobecnia si¢ przed nami dawny cztowiek
w swej ogdlnej relacji do swiata”’. Co za tym idzie, $wiadomos$¢ historycznego
ukonstytuowania ludzkiego myslenia prowadzi cztowieka ku lepszemu rozumie-
niu siebie i wlasnego stosunku do $wiata. Spotkanie z tekstem jest wedlug Gada-
mera rodzajem podrozy, z ktorej wracamy bogatsi o nowe do$wiadczenia, ktore
nie pozwalaja nam widzie¢ rzeczywistosci tak jak dawniej. Otwarcie na nowy
horyzont chroni nas przed absolutyzacja wlasnego stanowiska. Niczym emi-
granci, ktérzy juz nie powrdcy do miejsc, ktore na dobre opuscili, wcigz bedzie-
my w nich mie¢ wazne punkty odniesienia.

1.2. Gadamerowska hermeneutyka
jako etyka kontynuacji

Gianni Vattimo w Spoleczeristwie przejrzystym stwierdza, ze Prawda i metoda
jest pracg o mocnych fundamentach etycznych. W hermeneutycznej koncepcji
niemieckiego filozofa mozna odnalez¢ wiele argumentéw potwierdzajacych teze,
iz etyka hermeneutyczna, w odréznieniu od moralnosci, jest etosem. Wloski
filozof uwaza, ze

kazdy, kto zna [to] dzieto, ma calkowitg jasnos¢, ze etyka jest jednym z podstawowych
czynnikow okreslajacych jego ksztalt. By¢ moze nawet jasno$¢ co do tego, ze hermeneutyka

16 Ibidem, s. 372.
7" Ibidem, s. 528.
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zajmuje coraz bardziej wyrazista pozycje na scenie filozoficznej wlaénie za sprawa swej
zdecydowanie etycznej orientacji oraz potwierdzenia roli etyki jako istotnego elementu
krytyki tradycji metafizyki, a takze scjentyzmu, bedacego jej najnowszym wcieleniem®.

Vattimo w Beyond interpretation'® lokuje etyke hermeneutyczna Gadamera
w obszarze etyki kontynuacji. Wskazuje jednoczesnie, ze jako jedyny hermeneuta
uprawia antymetafizyczng etyke, oparta na kontynuacji tradycji i jej zakorzenie-
niu, a takze rewidowaniu uprzedzen i wskrzeszaniu autorytetéw. Gadamer wy-
jasnia etycznos$¢ hermeneutyki jako sprawiedliwo$¢ dziejows, gdzie to,

co sie prezentuje w idei absolutnej autokonstrukcji rozumu jako ograniczajacy przesad,
nalezy w istocie do dziejowej realnosci. Jesli chcemy odda¢ sprawiedliwo$¢ skonczenie-
-dziejowemu sposobowi bycia czlowieka, to potrzeba nam zasadniczej rehabilitacji poje-
cia uprzedzenia i uznania tego, ze istnieja zasadne uprzedzenia®.

Trzeba przy tym zwazy¢ na okolicznosci, w jakich rodzg si¢ wyzwania etycz-
ne w obrebie hermeneutyki. Gadamer w szkicu Freundschaft und Selbsterkennt-
nis. Zur Rolle der Freundschaft in der griechischen Ethik (1985, wyd. pol. Przyjazn
i poznanie siebie. O roli przyjazni w greckiej etyce) wskazuje na trzy przyczyny.
Po pierwsze, chodzi o zdetronizowanie kantowskiej etyki obowigzku oraz feno-
menologicznej etyki warto$ci. Jako kolejng przyczyne wymienia filozof kryzys
wywolany katastrofa I wojny $wiatowej. Na koniec stwierdza natomiast, ze etyka
hermeneutyczna wzrasta w atmosferze wzmozonej krytyki stanowisk neokan-
towskich, dokonanych przez dialogistow takich jak Martin Buber, Franz Rosen-
zweig i cho¢by Ferdinand Ebner. Na tej podstawie mozna sadzié, ze etyka prze-
szta gruntowne przeobrazenia od czaséw Georga Wilhelma Friedricha Hegla
i Serena A. Kierkegaarda, a nastepnie Maxa Schelera i Nicolaia Hartmanna az
po refleksje niesiong przez prace Martina Heideggera.

Etyka hermeneutyki przejawia sie natomiast w tym, iz ukazuje, czym powin-
no by¢ ludzkie Zycie, nie dajac jednak prostej filozoficznej wykltadni. Wobec tego,
trzeba przyzna¢, ze hermeneutyka Gadamera daleka jest od wzorca humanitas,
ktoéry umieszczat cztowieka w gotowym sztafazu cech i wartosci. Niemiecki filo-
zof ukazuje mozliwos¢ bycia cztowiekiem dzieki rozumnemu wgladowi i mozli-
wosci dokonywania wyboru tego, co stuszne i dobre. Takie cele w istocie stawiali
przed cztowiekiem takze mysliciele starozytni, dlatego nie dziwig niezliczone
odwolania Gadamera do Arystotelesa lub Platona. Wedlug Gadamera cztowiek
potrzebuje ksztalcenia, na drodze ktdrego urzeczywistnia si¢ jego czlowieczen-
stwo, to jest swoisty efos. Wymaga to od czlowieka $wiadomosci wlasnej kultu-
ry i tradycji oraz otwartoéci na to, co inne, w tym na innego czlowieka i tekst.

'8 G. Vattimo, Spofeczeristwo przejrzyste, przet. M. Kaminska, Wroclaw 2006, s. 111.

! Tlumaczenie w jezyku polskim ukazato sie jako Poza interpretacjg: znaczenie hermeneutyki dla
filozofii, przetl. K Kasia, red. nauk. A. Kuczynska, Krakéw 2011.

2 H.G. Gadamer, Prawda i metoda..., s. 382.
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Tylko w taki bowiem sposéb mozliwe jest kontynuowanie ogdlnoludzkiego dys-
kursu, to znaczy niekonczacej si¢ rozmowy. Nie ma zatem prawdy ostatecznej,
gdyz w hermeneutycznie pojetej rozmowie Zzadna ze stron nie ma ostatecznego
stowa. Skoro wszystko jest kwestig interpretacji, to — jak twierdzi Gadamer - nie
sposdb weryfikowacl jej wedle zabsolutyzowanych zasad. Filozof sadzi, ze war-
tosci wygenerowane przez grecka metafizyke w rzeczywistosci zafatszowuja ich
prawdziwy sens. Dlatego tez musza si¢ sta¢ transparentne, by mogly zosta¢ po-
nownie rozpoznane.

Katarzyna Rosner wyjasnia, ze prawda, ktéra wynosimy z tradycji danej kul-
tury, nie jest wiedzg odnoszaca si¢ do przesztosci, ale kwestia, ktéra wymaga
cigglej aktualizacji. Podazajac za Arystotelesem, trzeba wigc stwierdzi¢, ze takze
wiedza moralna wymaga doswiadczenia, to znaczy ,,zdolnosci odniesienia ogol-
nych wymogdw etycznych do konkretnego problemu moralnego™.

Niektorzy badacze zarzucaja koncepcji Gadamera brak wyznaczania okreslo-
nych wartosci i zapatrzenie w tradycje czy jej absolutyzowanie na modte klasycz-
nego humanizmu. Jest to jednak niestuszne, bowiem filozof w zadnym stopniu
nie podwaza koniecznosci wzbogacania czy tez rewidowania naszych idei i po-
gladow. Jego koncepcja przynosi bowiem ogdlnoludzka wizj¢ i podaje jedynie
pewne mozliwosci czy sposoby rozumnego Zycia.

Etyka jako postawa czlowieka ku poznaniu siebie

W szkicu Uber die Moglichkeit einer philosophischen Ethik (1963, wyd. pol.
O mozliwosciach etyki filozoficznej) Gadamer za Arystotelesem sytuuje etyke
w obrebie wiedzy praktycznej. Uwaza jg za specyficzng postawe ludzka i nazy-
wa najwyzszym sposobem bycia czlowieka. Jak bowiem sadzi, ,,etyczny wybdr
nie jest kwestig teoretycznej wiedzy, lecz jasnoéci, ostroéci i udreki sumienia.
Wszelka zdystansowana wiedza zagraza temu, Ze obecne w moralnej (sittliche)
sytuacji wyboru Zgdanie ulega ukryciu lub ostabieniu”. Oznacza to, Ze wiedza
moralna i wybdr etyczny nie moga by¢ utozsamiane z okre§lonymi pojeciami,
takimi jak dzielnos$¢ lub sprawiedliwos¢, ani tez nosi¢ znamion samowywyzsze-
nia czlowieka. Realizacja etosu dokonuje si¢ w konkretnej sytuacji i jest reakcja
na te, a nie inng sytuacje. Gadamer za przyklad podaje przypowies¢ o ubogim
Samarytaninie, udowadniajgc, ze etyka nie jest wiedza, tym bardziej wiedzg sto-
sowang na dystans. Wiedze moralng moze posiada¢ tak samo kazda jednostka,
jak i wybitny polityk dziatajacy wedlug racji stanu. Chodzi bowiem o to, by etyka

2t K. Rosner, Gadamerowska koncepcja doswiadczenia hermeneutycznego, [w:] Hermeneutyka jako
krytyka kultury. Heidegger, Gadamer, Ricoeur, Warszawa 1991, s. 163.

2 H.G. Gadamer, O mozliwosciach etyki filozoficznej, [w:] idem, Teoria, etyka, edukacja. Eseje wybra-
ne, przel. P. Dehnel i in.,Warszawa 2008, s. 127.
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nie stala si¢ kwestig szkoly filozoficznej czy egoistycznych pobudek jednostki, ale
sprawa dojrzatosci i rozumienia siebie jako wypelniania ludzkiej postawy, etosu.

Aby taka sytuacja mogta zaistnie¢, cztowiek musi stang¢ naprzeciw innego
czlowieka, poniewaz tylko dzieki niemu bedzie mdgl pozna¢ samego siebie.
Gadamer sadzi, Ze Inny jest lustrem ujawniajagcym nade wszystko nasze odbicie,

czy to w sensie przykladu, ktory z niego bierzemy, czy, i to jest jeszcze istotniejsze, w sensie
wzajemnosci, ktdra rozgrywa sie miedzy przyjacidtmi, w ten sposob, ze oni, kazdy w dru-
gim, widza to, co wzorcowe, tzn. rozumiejg si¢ ze wzgledu na to, co wspoélne, tak jak udaje
sie im doj$¢ do wzajemnego postrzegania®.

Filozof ma na mysli szczegolny rodzaj relacji, jaka jest przyjazn miedzy
ludZmi. To, co wspdlne, wydobywa si¢ bowiem jedynie ze wspolspostrzegania,
wspélpoznawania, wspotmyslenia, wspotzycia i wspolistnienia mnie i innego
czlowieka. Wspdélnota, jaka zawiazuje z Innym, wymaga jednak dialogu, poro-
zumienia i rozumienia. Dialogicznos¢ jest zatem swoista zdolnosciag hermeneu-
tyczng, w ktérg wyposazony jest kazdy czlowiek. Etyczno$¢ hermeneutyki spro-
wadza si¢ do umiejetnosci powotania na nowo czlowieka do rozmowy z Innym
czlowiekiem. Tylko dzigki temu mozna moéwic o etyce w obrebie hermeneutyki
Gadamera jako kontynuacji.

1.3. Empatia w etycznej interpretacji

Hermeneutyka Gadamera jest koncepcja spajajaca kwestie dialogicznosci, tra-
dycji i historycznosci oraz jezyka w refleksji zaréwno na temat czlowieka, jak
i stosunku cztowieka do tekstu. Filozof stosuje rodzaj paraleli, w ktérej tradycja
idzie w parze z interpretacja. Aby utrzymac ciaglo$¢ tradycji, musi ona wciaz by¢
aktualizowana dzigki coraz to nowym interpretacjom. Hermeneutycznie pojeta
interpretacja musi ponadto by¢ otwarta na inno$¢, a tym samym powinna ak-
ceptowa¢ konflikty interpretacyjne. Sam Gadamer podkresla przeciez, ze ludzie
nie tylko postuguja sie réznymi jezykami, lecz takze tez réznie mysla i rozumiejg.
Wszystko jednak sprowadza si¢ do tezy przy$wiecajacej hermeneucie jako in-
terpretatorowi, ktory nie moze roéci¢ sobie praw wylacznosci do prawdziwego
rozumienia. Gadamer sadzi, ze hermeneutg nie jest ten, kto ,,sobie wyobraza,
ze moze lub Ze musi mie¢ ostatnie sfowo”. Interpretacja jest bowiem specy-
ficznie pojetym do$wiadczeniem, poniewaz nie zaklada identyfikacji z sytuacja
Innego - czlowieka lub tekstu. Jest raczej rozumieniem tego, ,co inny mowi,

% H.G. Gadamer, Przyjaz# i poznanie siebie. O roli przyjazni w greckiej etyce, [w:], idem, Teoria, etyka,
edukacja..., s. 154.

2 H.G. Gadamer, Prawda i metoda..., s. 757.
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polega [...] na porozumieniu w danej sprawie, a nie wstawianiu si¢ w polozenie
innego, na bezposrednim udziale w jego Zyciu™>. Co wiecej, do porozumienia
nie moze doj$¢ tam, gdzie uwaga zostaje skierowana na Innego jako jednostke,
poniewaz rozmowa ,nabiera hermeneutycznego sensu, gdy w gre wchodzi rozu-
mienie tekstow”?. Takie wspolmyslenie i wspotrozumienie jest zatem empatig
poznawczg, ktora wcale nie wyklucza rozumienia stanéw emocjonalnych Innego
i reagowania na nie. W ten sposdb hermeneutyka daje mozliwo$¢ zaistnienia in-
terpretacji i ulatwia rozumienie tekstow literackich.

Wedlug Gadamera literatura jest przede wszystkim jezykowym i duchowym
przekazem, daje przeciez mozliwo$¢ podjecia rozmowy z tekstem w akcie lektu-
ry. Co za tym idzie, przechowuje tradycje danej kultury i jej wzorce, podtrzymu-
jac je lub modyfikujac. Filozof uznal, ze interpretacja jako proces odszyfrowy-
wania jest jednoczesnie sztuka tajemng, w jej obrebie dokonuje sie ,,przemiana
czego$ obcego i martwego w bezposrednig wspotobecnosé i zazytos¢. Zaden
z pozostalych przekazow, jakie docieraja do nas z przesztosci, nie jest réwny
pismu”?. Hermeneutyczna interpretacja zmierza do przekraczania obcosci i in-
nosci tekstu, nie jest mechaniczng rekonstrukejg znaczen tekstu. Znaczenie nie
jest bowiem czyms$ zewnetrznym wzgledem tekstu, otwiera si¢ ono w czasie dia-
logu czytelnika i tekstu. Kazdorazowa rozmowa z tekstem i kazde zadane pytanie
zblizajg nas coraz bardziej ku porozumieniu i rozumieniu. Trzeba tylko pozwo-
li¢, aby tekst przemoéwil, by na nas oddziatal. Dzigki temu bedziemy mogli skon-
frontowac nasze przeswiadczenia z tymi, ktdre wyslawia tekst.

Katarzyna Rosner® dowodzi, ze hermeneutyczna rozmowa polega na pod-
daniu sie tekstowi, ktéry odpowiada na konkretnie zadane pytanie lub problem.
Jesli pojmujemy tekst jako odpowiedz, to jednocze$nie rozumiemy zadawane
przez niego pytanie. Reakcja emocjonalna czytelnika, niesiona przez akt lektu-
ry, splata si¢ z rozumieniem i wspétodczuwaniem miedzy Ja a Ty. Akceptacja
innego Ja w procesie empatii otwiera etyczny wymiar interpretacji. Etyczna jest
nie tylko relacja miedzy tekstem a odbiorcg, oparta na dialogu, lecz takze swo-
ista otwarto$¢ czytelnika na inno$¢ tekstu, innos¢ pogladéw artykulowanych
przez tekst. Etycznie i empatycznie pojeta interpretacja tekstu nigdy nie jest
wiec zawlaszczeniem jego innosci i znaczen. Co wigcej, nie moze prowadzi¢
do wywtlaszczenia czytelnika i dominacji tekstu. Do$wiadczenie hermeneutycz-
ne jest zatem balansowaniem miedzy wlasnym a obcym. Prowadzi do samoro-
zumienia tylko wtedy, kiedy czytelnik jest gotow na przyjecie innej perspektywy
i konfrontacji z wlasnymi wyobrazeniami, uprzedzeniami. Interpretacja tekstu
to swoiste koto, poniewaz aby zrozumie¢ siebie, trzeba wyj$¢ poza wlasny hory-
zont, pozna¢ wlasny w konfrontacji z innym. Szerszy, historyczny kontekst, jaki

% Ibidem, s. 519.
¢ Ibidem, s. 522.
¥ Ibidem, s. 238.
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Por. K. Rosner, Gadamerowska koncepcja doswiadczenia..., s. 167-168.
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otwiera tekst, umozliwia uruchomienie przedrozumienia, ktére wiedzie z kolei
ku rozumieniu siebie i porozumieniu z tekstem. Porozumienie musi za§ wytwo-
rzy¢ wspolny jezyk.

Etyczny wymiar interpretacji hermeneutycznej wiedzie takze ku nowym wy-
zwaniom stawianym interpretatorom i czytelnikom, ktore najlepiej oddaja stowa
Gadamera zaczerpniete z Prawdy i metody:

Swiat do$wiadczeniowy filologa i jego ,bycia ku tekstowi’, umieszczony przeze mnie
na pierwszym planie, jest w rzeczywisto$ci tylko wycinkiem i stanowi pole metodologicz-
nej ilustracji do$wiadczenia hermeneutycznego, ktdre jest wplecione w calos¢ ludzkiej
praktyki. W niej rozumienie tekstow pisanych ma wprawdzie szczegdlng wage, ale stanowi
zjawisko poézne i dlatego wtorne. Doéwiadczenie hermeneutyczne siega w rzeczywisto$ci
tak daleko, jak daleko siega w ogéle gotowo$¢ do rozmowy istot rozumnych?®.

Empatyczna interpretacja, rozumiana jako wspotmyslenie nadawcy i odbiorcy,
postuzy w dalszej czesci za przyklad etycznej lektury tekstu literackiego. W mo-
delach lektury zostanie przedstawiona interpretacja na podstawie powiesci Lala
Jacka Dehnela.

» [bidem, s. 742.



ROZDZIAL 2

HERMENEUTYKA PAULA RICOEURA
JAKO GLOBALNA WIZJA CZLOWIEKA.

NARRACY]JNE I ETYCZNE
UKONSTYTUOWANIE PODMIOTU

Taka jest w moim rozumieniu plodnos¢ analizy strukturalnej
osoby na plaszczyznie etycznej i moralnej. Triada konstytutyw-
na etyki moze by¢ uwazana za paradygmat szerszego ukladu
tréjsktadnikowego, ktéry obejmuje calg teorig podmiotu mo-
wigcego, podmiotu dzialajgcego i podmiotu znoszgcego dziata-
nie, podmiotu-narratora, i wreszcie podmiotu etycznie i moral-
nie odpowiedzialnego za swoje dzialanie.

P. Ricoeur!

Paul Ricoeur, obok Gadamera i Heideggera, nalezy do najwybitniejszych herme-
neutéw XX wieku. Zanim statl si¢ kontynuatorem mysli tych filozoféw, przedmiot
jego rozwazan stanowil egzystencjalizm Karla Jaspersa i Gabriela Marcela, jego
mentora. Od Edmunda Husserla przejal natomiast metode pracy filozoficznej,
poddajac ja jednak gruntownej krytyce. Prace z lat 1947-1950 stanowig owoc
tych zainteresowan®. Dopiero jednak w hermeneutyce Ricoeur odnajduje grunt
dla swoich dalszych rozwazan. Prawde i metode Gadamera uwazat za dzieto naj-
istotniejsze, stalo si¢ ono silng inspiracjg dla jego wlasnych poszukiwan her-
meneutycznych. Praca niemieckiego filozofa stanowila jednocze$nie podstawe

! P. Ricoeur, Osoba: struktura etyczna i moralna, przel. J. Fendrychowa, [w:] Zawierzy¢ cztowiekowi.
Ksigdzu Jozefowi Tischnerowi na szesédziesigte urodziny, Krakéw 1991, s. 53.

2 Mowa tu o nastepujacych pracach Paula Ricoeura: Karl Jaspers et la philosophie de lexistence (1947)
i Gabriel Marcel et Karl Jaspers. Philosophie du mystére et philosophie du paradoxe (1948), a takze pracy
doktorskiej Philosophie de la volonté (1950), bedacej owocem zainteresowan fenomenologia Husserla.
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budowanego przez Ricoeura stanowiska filozoficznego. Jego zdaniem dialog jest
podstawg ludzkiego istnienia, a

doswiadczenie jezykowe sprawuje swa funkcje posredniczaca tylko dlatego, ze partnerzy
dialogu nikng dobrowolnie w obliczu tego, co powiedziane i co jak gdyby kieruje dialo-
giem. Gdziez jednak to panowanie tego, co powiedziane, nad rozméwcami staje sie bar-
dziej jawne niz tam, gdzie mowa (Sprachlichkeit) zmienia sie w pismo (Schriftlichkeit), lub
- innymi stowy - tam i wtedy, gdy mediacja przez jezyk staje si¢ mediacja przez tekst? To,
co umozliwia nam komunikacj¢ na odleglos$¢, jest zatem ,,sprawg tekstu”, nie nalezy za$
do autora lub czytelnika’.

Francuski filozof podsumowuje, iz Gadamerowska sprawa tekstu prowadzi
takze jego do wlasnego rozumienia hermeneutyki.

Warto wyjasni¢, ze interpretacja tekstu w filozofii Ricoeura nie stanowi wy-
miernej metody o okre$lonych zasadach i sposobach wykorzystania jej w praktyce.
Droga do hermeneutycznie pojetej interpretacji wiedzie przez doglebng refleksje
odnosnie do czlowieka i jego kondycji. Otéz wedle francuskiego filozofa, her-
meneutyka pozwala na lepsze rozumienie cztowieka dzieki interpretacji wiasnie,
odstania bowiem jego sposob bycia i stosunek do innego czlowieka oraz $wiata.
Nie nalezy jednak sadzi¢, ze gléwnym zamierzeniem Ricoeura bylo stworzenie
podwalin teorii interpretacji. Do lat szes¢dziesigtych gléwnym problemem jego
filozoficznej refleksji byla interpretacja symboli i metafor jako no$nikéw kultury.
W tym okresie powstala znaczaca praca, znana takze polskiemu odbiorcy, zatytu-
fowana La symbolique du mal (1960, wyd. pol. Symbolika zta, 1986).

Trzeba podkresli¢, ze centralnym punktem filozofii Ricoeura jest przede
wszystkim czlowiek. Problem interpretacji tekstow dominuje jednak az po ostat-
nie dziela filozofa i stanowi ciggly refleksje zmierzajacg wlasnie ku poznaniu
czlowieka. Katarzyna Rosner twierdzi, iz Ricoeur odkrywa z czasem, Ze istotnie
jedyna droga poznania czlowieka jest interpretacja. To teksty, a nie symbole, sta-
nowig jej przedmiot. Nie moze wigc by¢ mowy o powrocie

do naiwnego, przedkrytycznego rozumienia symboli. Skoro za$ samo$wiadomos$¢ nie jest
dana bezposrednio, intuicyjnie, filozofia musi sta¢ sie interpretacja, poniewaz aktu egzy-
stencji nie mozna uchwyci¢ inaczej niz przez jej rozproszone w $wiecie motywy, stanowia-
ce jego Swiadectwa®.

Wedtug Ricoeura tymi $wiadectwami sg teksty literackie. Czlowieka i litera-
ture taczy Scisty zwigzek, bowiem to tekst konstytuuje podmiot. Innymi stowy,
czlowiek zyskuje dzieki tekstowi szerszy obraz wlasnego Ja. W tekscie Egzysten-
cja i hermeneutyka filozof dowodzi, ze interpretacja ujmuje zawsze jaki$ obszar

* P. Ricoeur, Jezyk, tekst, interpretacja, przel. P. Graff, K. Rosner, Warszawa 1989, s. 223.

* K. Rosner, Paul Ricoeur - filozoficzne Zrodta jego hermeneutyki, [w:] P. Ricoeur, Jezyk, tekst, inter-
pretacja, s. 21.
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ludzkiego zycia. Hermeneutyka bowiem zawsze ,,odkrywa jaki$ aspekt egzysten-
cji, ktory jg uzasadnia jako metode™.

Wielu badaczy wskazuje takze na filozofi¢ Ricoeura jako refleksje egologicz-
na, ktorej zrddel nalezy szuka¢ w inspiracji niesionej przez psychoanalize Sig-
munda Freuda. Sam Ricoeur daje temu wyraz w publikacji De lintérpretation.
Essai sur Freud (1965; wyd. pol. O interpretacji: esej o Freudzie, 2008). Wbrew
wczesniejszym przekonaniom dowodzi, ze czlowiek nie jest zdolny do pozna-
nia siebie dzigki introspekeji czy interpretacji znakéw i symboli. Jedynie tekst
wiedzie go ku samopoznaniu, ktore jest procesem cigglym i niekonczacym sie
w miare uptywu czasu. Hermeneutyka Ricoeura jest w istocie hermeneutyka
istnienia, poniewaz interpretacja tekstow ma pomoc cztowiekowi w ustosunko-
waniu sie do $wiata. Oznacza to, ze sprzyja rozumieniu siebie i okreslaniu w sto-
sunku do symboli i tekstéw, nie jest za$ ich rozumieniem. Mozna wiec sadzi¢,
ze hermeneutyka francuskiego filozofa jest swoistym procesem odnajdowania
siebie w interpretacji. Co za tym idzie, interpretacja przybiera forme kota, w kto-
rym wstepne rozumienie jest w rzeczywistosci zgadywaniem lub rozumieniem
naiwnym, natomiast wyjasnianie zapoczatkowuje kolejne rozumienie, by w kon-
sekwencji doprowadzi¢ do rozumienia dojrzalego. Nalezy wyjasni¢, ze rozu-
mienie naiwne jest procesem czysto intuicyjnym i nie podlega zadnym regulom,
a rozumienie dojrzale charakteryzuje si¢ rozumieniem tekstu jako struktury
i catosci®. Wedlug Ricoeura celem interpretacji jest zrozumienie tekstu, nie zas
cudzego przezycia lub intencji autora ukrytych w tekscie. Interpretacja tekstu
literackiego ma sens hermeneutyczny, jesli czytelnik odnosi znaczenia tekstu
do wlasnej sytuacji egzystencjalnej. W zadaniach stawianych hermeneutycznej
interpretacji wida¢ wyrazny wplyw prac Gadamera. Mowa tu zwlaszcza o Praw-
dzie i metodzie.

Wlodzimierz Lorenc odnajduje w hermeneutyce Ricoeura takze wyrazny
wydzwiek etyczny’. W tym miejscu wspomne jedynie, ze nie oznacza to jednak,
iz filozofia francuskiego mysliciela jest w istocie etyka, ale stanowi jej znaczacy
element. Przemyslenia Ricoeura dotyczace etycznej i moralnej struktury czto-
wieka majg swoje Zrodto w inspiracji etyka jako filozofia pierwsza Emmanuela
Levinasa. Dzieki niemu Ricoeur odkrywa, ze cztowiek jest swoista etyczng ca-
toscig. Przede wszystkim za$ jest mowiacym i dzialajacym podmiotem, a takze
bohaterem i narratorem swych opowiesci. Co za tym idzie, jest istotg posiada-
jacg wiedze moralng, czemu Ricoeur poswieca prace Soi-méme comme un autre
(1990; wyd. pol. O sobie samym jako innym, 2003). We wcze$niejszym, trzytomo-
wym dziele Temps et récit (1983-1985; wyd. pol. Czas i opowiesc, 2008) rozwaza

> P. Ricoeur, Egzystencja i hermeneutyka. Rozprawy o metodzie, przel. E. Bieftkowska i in., oprac.
S. Cichowicz, Warszawa 1985, s. 199.

¢ Por. P. Ricoeur, Jezyk, tekst, interpretacja, s. 160-161 oraz 163-167.

7 Por. W. Lorenc, Hermeneutyczne koncepcje cztowieka. W kregu inspiracji heideggerowskich, Warszawa
2003, s. 214-215.
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zagadnienie do$wiadczenia cztowieka, ktdre - jego zdaniem - przyjmuje zawsze
forme narracyjna.

Oprocz tego refleksje filozoficzne Ricoeura obejmujg zagadnienie prawdy, hi-
storii, polityki i sprawiedliwo$ci, a takze hermeneutyki biblijnej, ktorym poswieca
on wiele miejsca w innych publikacjach, znajdujgcych sie jednak poza horyzontem
niniejszego omoéwienia. Warto wspomniec, Ze swoistym zwienczeniem tworczosci
Ricoeura jest filozoficzna autobiografia Réflexion faite. Autobiographie intellectuelle
(1995; wyd. pol. Refleksja dokonana: autobiografia intelektualna, 2005).

2.1. Humanizm Ricoeura jako calosciowa wizja
czlowieka

Wizja cztowieka zbudowana przez Paula Ricoeura stanowi spdjng konstrukgje,
ktéra Patrick L. Bourgeois okresla jako globalng wizje (a global vision), czy tez
spojrzenie cato$ciowe (a view on the totality)®. Umiejscowienie cztowieka w ob-
rebie kultury jako fundamencie - wedlug francuskiego filozofa - spetnia bo-
wiem wymaganie, by widzie¢ go w sposéb totalny. Umiejscowienie to widoczne
jest przede wszystkim w twdrczosci cztowieka, ktora przejawia si¢ w interpre-
towaniu wytwordw kultury, a $cislej literatury. Bez nich nie bytoby $wiadectwa
istnienia czlowieka, a tym bardziej §ladu jego refleksji nad swoja istota. Egzy-
stencja czlowieka musi by¢ przedmiotem nieustajacej interpretacji i odniesienia
do wlasnej sytuacji, dzigki czemu prowadzi cztowieka do samorefleksji i samoro-
zumienia. Interpretacja jest wiec swoistym procesem poznawczym, bo pozwala
cztowiekowi na nowo przyswoic i doswiadczy¢ siebie. W Egzystencji i hermeneu-
tyce Ricoeur wydobywa znaczenie walki o rozpoznanie siebie jako podstawowe
dazenie ludzkie, wiodace go do obalenia arbitralnej prawdy. Postugujac sie lite-
rackimi przykladami postaci tragicznych®, filozof sadzi, ze istnienie cztowieka
nie polega na zyciu w prawdzie, ale poszukiwaniu jej. Literatura wlasnie, jako
wytwor kultury, przechowuje prawde o czlowieku jako podmiocie kulturowym.
Ludzkie istnienie odbija sie niemal w kazdym wytworze cztowieka, co umozliwia
mu odnalezienie swego podmiotu dzigki interpretacji. Interpretacja wytworéw
kultury jest zatem stopniowym odstanianiem prawdy o czlowieku.

¢ Por. PL. Bourgeois, Eidetics, Existence and Experience, [w:] Extension of Ricoeur’s Hermeneutics,
Hague 1975, s. 58-59.

® Mowa tu o bohaterach tragedii Sofoklesa. Na przykladzie Edypa Ricoeur rozwaza znaczenie
konfliktu interpretacji, wykorzystujac analizy Freuda. Gléwnym zalozeniem filozofa jest przekonanie,
ze mozna postugiwa¢ si¢ kilkoma hermeneutykami jednocze$nie, co jednak musi prowadzi¢ do wniosku
o dwuznacznosci kazdego symbolu w procesie interpretacji. Por. P. Ricoeur, Egzystencja i hermeneutyka,
s. 124-146.
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Wedlug Wlodzimierza Lorenca, ktéry rozwaza hermeneutyke Ricoeura jako
probe odszyfrowywania dziedzictwa przeszto$ci, proces ten

nie moze by¢ zakonczony, z uwagi na ogrom obszaru zjawisk kulturowych, ani tez nigdy
nie udaje si¢ rozproszy¢ watpliwosci pojawiajacych sie w toku tej deszyfracji. Sytuacja
ta nie powinna nas jednak zniecheca¢, skoro mozliwoé¢ dotarcia do sfery zrédlowej po-
wstaje wylacznie na podstawie ekspresji kulturowych. Méwiac krétko: Nie dysponujemy
inng droga wiodaca do odzyskania podmiotu'.

Ekspresja kulturowa wyraza si¢ zwlaszcza w jezyku. Zwazywszy, ze jezyk jest
podstawowg formg przekazu, to jest przeciez takze domeng dziatan cztowieka.
Sam czlowiek jest jezykowo ukonstytuowang istota i tylko w taki sposéb komu-
nikuje swoje czltowieczenstwo. Mozna wiec sadzié, ze pisanie stanowi najwyz-
sze stadium rozwoju i $wiadomosci czlowieka. Przez to skadinad jest on zdolny
do tworzenia narracji. W tym wzgledzie takze interpretacja jest szczegdlnym
procesem narracyjnym, to znaczy jezykowym.

Hermeneutyka jako proba odnalezienia podmiotu

Whbrew przekonaniu postmodernistow o kresie podmiotu, Paul Ricoeur nieusta-
jaco ponawial pytanie o sens istnienia czlowieka, probujac wydoby¢ go z kryzysu
ego cogito jako podmiotu solipsystycznego, idealistycznego i subiektywistycznego.
Wedlug filozofa ludzie wcigz podejmujg probe okreslenia wlasnego sposobu by-
cia. Zwlaszcza wtedy, kiedy dochodzi do interpretacji tekstu literackiego, odnie-
sienia go do wlasnych doswiadczen i nadania wspdlczesnego znaczenia. Wedle
Ricoeura kultura jest w istocie ,epigenezg i ortogenezg »obrazéw« moéwigcych
o dojrzewaniu cztowieka™'. Oznacza to, ze kultura jest czynnikiem odstania-
jacym i odkrywajacym droge cztowiekowi. Probe odnalezienia czy odzyskania
podmiotu musi jednak poprzedza¢ refleksja,

czy nie jest rzeczg konieczng, by czlowiek swymi korzeniami w co$ wrastal?, niesiony
byl jakim$ Zyciem?, jakim$ stowem wiecej niz ludzkim?, by byl chroniony od rozpaczy,
od bezsensu, od nihilizmu? A to trzeba glosi¢ nie przeciw innym, ale wraz z innymi, po-
niewaz odkryta przez nas mozliwo$¢ wyglada tak: jezeli Bog umarl, to czyz réwniez nie
umarl cztowiek?'2.

Ricoeur udowadnia, ze cztowiek nie jest od poczatku wyposazony w wiedze
o sobie, musi ja budowaé na drodze hermeneutycznej wedréwki. Jest to naj-
lepszy sposdb, aby wyj$¢ z poczucia niepewnosci i wieloznacznosci, by scali¢

10 W. Lorenc, Hermeneutyczne koncepcje..., s. 258-259.
""" P. Ricoeur, Egzystencja i hermeneutyka, s. 223.

12 P. Ricoeur, Podtug nadziei. Odczyty, studia, szkice, przetl. S. Cichowicz i in., oprac. S. Cichowicz,
Warszawa 1991, s. 29.
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rozbita ontologie". Tradycja i historia odgrywaja w interpretacji siebie zna-
czacy role, ale wcale nie gwarantuja uzyskania calo§ciowego obrazu siebie czy
wypreparowania ostatecznej ontologii. Kazdy czlowiek bowiem, oprocz tego,
ze oscyluje wokol roznych kultur, sam jest uczestnikiem jednej z nich. Dopro-
wadza to do sytuacji rozbicia czy tez rozcztonkowania podmiotu. Czlowiek,
majac zdolno$¢ rozumienia innych kultur, moze tym samym by¢ czlonkiem
kazdej z nich, mimo Ze wciaz jego korzenie tkwig w tej tradycji i spotecznosci,
ktéra go uksztattowala. Ta swoista sprzecznos¢ udowadnia, ze czlowiek jest by-
tem jednostkowym, zbiorowym i globalnym réwnocze$nie. Bycie czlowiekiem
realizuje si¢ zatem poprzez uczestnictwo w kulturze. Odzyskanie podmiotu we-
dlug Ricoeura polega na tym, ,aby si¢ na dzialanie tekstu wystawi¢ i uzyska¢
oden siebie poszerzonego™*. Tekst literacki jest swoistym projektem ludzkiej
egzystencji, ,posredniczy w naszym rozumieniu samych siebie”. Co za tym
idzie, czytanie tekstu pozwala odpowiedzie¢ sobie na pytanie, ,kim jestem?”,
nie za$ zdawkowo stwierdzié, ze ,jestem”. Filozof sadzi, ze zycie czlowieka ma
prenarracyjny charakter, dlatego podstawg istnienia jest interpretacja i dgzenie
do odzyskania siebie. Sens ludzkiego bycia kryje si¢ za proba scalania ontologii
podmiotu i $wiadomoscig, ze nie jest to do konca mozliwe. Hermeneutyka nie
ma bowiem na celu ujawnienia prawdy o cztowieku, ale podejmowanie wysitku
interpretowania siebie wobec tekstu albo tez to, by ,,pojmowac¢ siebie w obliczu
tekstu”'®. Ten zabieg sprzyja lepszemu rozumieniu siebie, a przez to stopniowe-
mu odzyskiwaniu siebie. Podmiot interpretujacy jest zatem bytem, ktory dzieki
egzegezie poznaje siebie, a $cislej swoj sposdb bycia w $wiecie. Mozna wiec sg-
dzi¢, ze ,jest to problem przyswojenia (Aneignung) lub zastosowania, odnie-
sienia (Anwendung) tekstu do aktualnej sytuacji cztowieka”, poniewaz ,wbrew
roszczeniu podmiotu, jakoby znal on sam siebie dzieki bezpo$redniej intuicji,
trzeba stwierdzi¢, ze rozumiemy siebie jedynie odbywajac dookolng droge po-
$roéd znakow ludzkosci utrwalonych w dzietach kultury””’. Hermeneutyczna
interpretacja jest wlasnie taka droga, a zarazem sposobem zakorzenienia czto-
wieka w §wiecie.

Wedle Ricoeura interpretacja ma kolisty charakter, poniewaz wiedzie od by-
cia w $wiecie, przez rozumienie i interpretowanie, a w koncu zmierza do wyslo—
wienia, poniewaz ,mowa jest tak zbudowana, ze jest zdolna wskaza¢ na grunt
istnienia, z ktérego wyrasta, i samg siebie rozpoznaé jako sposéb bycia*®. In-
nymi stowy, hermeneutyczny charakter istnienia realizuje si¢ poprzez méwie-
nie, gdyz jezyk pozwala istnie¢ i ukazywac sie rzeczom, a jednoczesnie scala

* Zob. Ibidem, s. 198-203.
4 P. Ricoeur, Jezyk, tekst, interpretacja, s. 244.
15 Ibidem, s. 242.
1o Jbidem, s. 244.
17 Ibidem, s. 243.

P. Ricoeur, Egzystencja i hermeneutyka, s. 274.
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$wiat i podmiot. Istnienie czlowieka przybiera nieustannie wymiar narracyjny.
Wedlug francuskiego filozofa, cztowiek jest sensu stricto bytem narracyjnym.

Czlowiek wobec tekstu jako byt narracyjny

Stopniowe sktanianie si¢ Ricoeura ku hermeneutyce tekstu podyktowane bylo
spostrzezeniem filozofa, ze tekst jest ogdlniejsza kategorig hermeneutyki niz sym-
bol. W przeciwienstwie bowiem do symbolu tekst stanowi ptaszczyzne dostep-
na dla kazdego czytelnika i odbiorcy tekstu. Symbol zas, gleboko zakorzeniony
w okreslonej tradycji oraz kulturze i przez nie deszyfrowalny, nie moze stanowi¢
uniwersalnej kategorii hermeneutycznej. Poglebia przeciez obco$¢ tekstu. Wie-
loznaczno$¢ symbolu utrudnia interpretacje, zamiast otwiera¢ mozliwos¢ czytel-
niczej komunikacji miedzy tym, co wlasne i obce. Wedle Ricoeura, tylko tekst
wydobywa pozytywne znaczenie obcosci, poniewaz jest ,czym$ znacznie wiecej
niz konkretnym przypadkiem komunikacji na dystans. Tym samym przez tekst
objawia si¢ podstawowy rys doswiadczenia ludzkiego — jego historycznos¢: fakt,
ze jest ono komunikacjg obcych i na odlegtos¢™.

Centralnym punktem hermeneutycznej teorii interpretacji Ricoeura staje sie
zatem tekst. W nim, jak sadzi filozof, czlowiek odnajduje siebie i rozpoczyna
hermeneutyczng droge ku rozumieniu siebie i $wiata. Co za tym idzie, cztowiek
zyskuje to rozumienie, gdy zatraca sie¢ w lekturze tekstu, gdy dostrzega rodzaj
referencji miedzy sobg a tekstem. Innymi stowy, ,przemiana $wiata jest zara-
zem ludyczng przemiang ego”. Tekst umozliwia poznanie siebie dzigki temu,
ze roztacza narracyjnie ukonstytuowang wizje $wiata. Czlowiek moze nato-
miast rozumie¢ t¢ wizje tylko w sposob narracyjny. Jak bowiem sadzi Ricoeur,
mowa umozliwia goscinno$¢ narracyjng, przez co nalezy rozumie¢, ze pozwala
czlowiekowi na wiaczanie w obreb wlasnej historii historii innych ludzi*'. Nar-
racyjnos$¢ jest procesualnym sposobem opowiadania, a ,,Zycie to historia [...]
poszukujaca sposobu opowiedzenia o niej. Zrozumie¢ samego siebie to by¢ zdol-
nym do opowiadania o samym sobie historii zrozumialych i zarazem mozliwych
do przyjecia przez innych’?. Tekst literacki jest wigc jednocze$nie sposobem
jezykowego budowania si¢ tozsamosci ludzkiej poprzez rozumienie innych sty-
16w bycia. Dzigki temu mozna méwi¢ o procesualnosci, to jest czasowosci, jako
analogii miedzy zyciem a narracja. Zycie tym jednak rozni sie od narracji, ze jest
przezywane, natomiast narracja — opowiadana. Mimo tej réznicy zycie przydaje
narracji nowych znaczen, gdyz - jak twierdzi Katarzyna Rosner - ,,poki narracja
nie jest zamknieta, znaczenie, jakie przypisujemy poszczegélnym zdarzeniom,

19

P. Ricoeur, Jezyk, tekst, interpretacja, s. 225.
» Ibidem, s. 244.
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Por. P. Ricoeur, Filozofia osoby, przet. M. Frankiewicz, Krakéw 1992, s. 54.
? Ibidem, s. 58.
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nie jest ostateczne, poniewaz dalszy przebieg akcji moze ukaza¢ ich sens w no-
wym $wietle”?. Co za tym idzie, gdy ,czytelnik odkrywa nowe zwiazki miedzy
wydarzeniami i nowe znaczenia wczesniejszych wydarzen; prowadzi to do rewi-
zji znaczenia przypisanego wczeséniej, znanej juz struktury narracyjnej”*. Ozna-
cza to, ze dzigki juz istniejagcym kodom kulturowym, ktére skrywa tekstowa nar-
racja, cztowiek ma szanse na lepsze rozumienie wlasnego doswiadczenia i siebie.

Ricoeur podkreslal, Ze narracyjna tozsamos¢ jest niezbednym ogniwem mie-
dzy tozsamoscia mowigcego i dzialajacego podmiotu a tozsamos$cia podmiotu
etyczno-moralnego. Wszystkie te tozsamosci scalil w globalnej wizji cztowieka.
Znaczace w tej kwestii staje sie spostrzezenie filozofa, ktory sadzi, ze

opowiadania skfadaja si¢ na niewyczerpany skarbiec, z ktérego zapozyczamy niezliczone
wzorce samorozumienia. Na calo$¢ literatury mozna wobec tego patrze¢ jako na labora-
torium eksperymentéw myslowych, ktére za posrednictwem lektury mozemy zastosowa¢
wobec samych siebie?.

Trzeba jednak podkresli¢, ze literatura ma znaczenie zwlaszcza w procesie
odzyskiwania i konstytuowania si¢ podmiotu. Nade wszystko jednak stanowi
wazny element w podsycaniu czlowieka do zycia etycznego. Zdaniem francu-
skiego filozofa czlowiek jako osoba dazy do zycia dobrego, uwzgledniajac aspekt
zycia z innymi ludZmi i dla innych.

2.2. Etyka jako fundament struktury czlowieka

W koncepgji etyki Paula Ricoeura silng inspiracje¢ stanowily refleksje niesione
przez mysl Emmanuela Levinasa, ktore filozof poddat gruntownej krytyce. Waz-
nym elementem filozoficznych aporii staje si¢ problem asymetrii i wzajemno$ci
relacji Ja-Ty. Zdaniem Ricoeura nalezy

wyj$¢ od dwoch dyssymetrii: dyssymetrii ja-ty w sensie poznania i dyssymetrii ty-ja w po-
rzadku etycznym, by dzieki tej skrzyzowanej dyssymetrii zrozumie¢ w jakiejs mierze wza-
jemno$¢ i obopdlnosé, a tym samym [...] uwolni¢ to pojecie z jego banalnoéci, przydaé
mu w pewnym sensie dramatyzmu i problematycznosci, zdoby¢ go silg autorytetu zamiast
uyjmowaé w doswiadczeniu codziennym, ktére nie zauwaza paradoksu widocznego juz
w zamianie zaimkow osobowych?.

% K. Rosner, Paul Ricoeur wobec wspétczesnych dyskusji o narracji, ,Teksty Drugie” 2002, nr 3, s. 132.
* Ibidem.
% P. Ricoeur, Filozofia osoby, s. 41.

% Wywiad z Paulem Ricoeurem, ,,Bulletin du Centre protestant détudes”, nr 7, listopad 1991, Genéve.
Cyt. za: M. de Saint-Cheron, Rozmowy z Emmanuelem Levinasem, przel. K. Kot, Warszawa 2008, s. 13-14.
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Wedlug Ricoeura nie istnieje jedna etyka, szczegélnie taka, ktéra badataby
jednowymiarowy aspekt relacji Ja-Ty. Co wigcej, nie akceptuje on stanowiska,
ktore pozbawialoby cztowieka wzajemnosci w relacji etycznej.

Trzeba jednak podkresli¢, ze refleksja etyczna stanowita obszar nieustajacej
filozoficznej eksploracji Ricoeura. Filozof sadzil, ze etyka obejmuje cato$¢ pro-
cesu filozoficznego, poniewaz filozofia tylko wtedy jest etyka, kiedy ,,prowadzi
od wyobcowania do wolnoéci i szczescia™”. Innymi stowy, filozoficzna refleksja
jako etyka zawsze poprzedza krytyke moralnosci. Celem etyki staje si¢ bowiem
proba uchwycenia sposobu istnienia cztowieka. Francuski filozof réznicowat
znaczenie dwoch poje¢ - greckiego éthos (etyka) i tacinskiego mores (moral-
nosé¢é), sytuujac je w doswiadczeniu czlowieka. Wedlug filozofa etyka oznacza
wigc dazenie do dobrego zycia, czyli do czynienia dobra, natomiast moralno$¢
niesie z sobg aspekt obowigzku, normy i zakazu, bedac powszechnie uznawanym
uzusem. Refleksja Ricoeura opierala si¢ na prymacie etyki nad moralnoscia,
to znaczy waznosci czynienia dobra nad zobowigzaniem. Jednoczesnie filozof
postulowal koniecznos$¢ rozpatrywania dazen etycznych przez pryzmat nor-
my. Sadzit, ze nawet gdy norma wchodzi w konflikt z dobrym zyciem, cztowiek
musi wnikliwie i stosownie ocenia¢ sytuacje etyczng, to jest kierowaé sie ma-
droscig praktyczng. Przez dazenie etyczne nalezy rozumie¢ dazenie czlowieka
do zycia dobrego, z innymi i dla innych. Dazno$é¢ etyczna powinna si¢ opiera¢
nade wszystko na zdolnosci do $wiadomego i celowego dzialania, a to znaczy
»~dokonywania i uzasadniania wyboru, przedkladania jednej rzeczy nad inng”*.
Co za tym idzie, by osiggna¢ dobre zycie, trzeba umiec troszczy¢ si¢ o innych
i szanowa¢ samego siebie. Ricoeur twierdzi: ,,Cud wzajemno$ci polega na tym,
ze osoby sg uznawane za niemozliwe do zastgpienia w tej wymianie jedna za dru-
ga. [...] Troska o drugiego cztowieka przywraca réwno$¢ tam, gdzie nie jest ona
dana, jak to ma miejsce w przyjazni miedzy rownymi sobie”?. Przyjazn zaklada
bowiem sprawiedliwo$¢ i réownos¢, ktdre przeciez przybierajg forme normy mo-
ralnej. Filozof rozumie t¢ kwestie¢ jako przejscie od szacunku dla siebie do poczu-
cia sprawiedliwo$ci wobec innego czlowieka. Tym, co konstytuuje przeniesienie
dazenia etycznego na plaszczyzne obowiazku moralnego, jest widmo przymusu
i przemocy. Tylko praktyczna madros¢ etyczna, to znaczy swiadome rozpozna-
nie sytuacji, pozwala czlowiekowi respektowa¢ normy i zakazy moralne.

Mozna sadzi¢, ze etyczny wymiar niejako wpisany jest w strukture cztowie-
czenstwa. Nie stanowi on jednak jedynie pryzmatu, przez ktéry cztowiek odkry-
wa siebie. Ricoeur dowodzit, ze

teoria jezyka, teoria dzialania, teoria zdan sa czyms$ wiecej niz wstepem do teorii etyki
i moralnoéci. Zglebiajac czlowieka méwiagcego, czlowieka dzialajacego i tego, ktory znosi

©

7 P. Ricoeur, Egzystencja i hermeneutyka, s. 118.

* P. Ricoeur, Osoba: struktura etyczna i moralna, s. 38.

» Ibidem, s. 39.
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dziatanie (souffrant), czlowieka narratora i bohatera jego opowiesci o zyciu tworze solidng
podstawe dla analizy czlowieka moralnego™.

Wezystkie te struktury skladajg si¢ na podstawe teorii osoby. Na poziomie
lingwistycznym Ricoeur proponuje badanie aktéw mowy jako wyrazu szacunku
dla samego siebie. Otdz szacunek wynika z dotrzymania obietnicy danej innej
osobie. Dlatego ptaszczyzna lingwistyczna ma zarazem charakter etyczny. Prze-
nosi sie ponadto na poziom dziatania, na ktérym zwalczajgc przemoc, w trosce
o inng osobg, cztowiek powinien dostosowad swoje czyny do sytuacji, to znaczy
postapi¢ etycznie. Prowadzi to do spdjnosci tozsamosci narracyjnej, takze na po-
ziomie etycznym. Czlowiek wcigz bowiem tworzy wlasng narracje, a ponadto
uczestniczy w procesie ksztaltowania sie historii innych ludzi, cho¢by poprzez
akt lektury. Literatura stanowi doskonaly przyklad etycznych dzialan cztowieka
w ciggu wiekéw. Na tej podstawie Ricoeur stwierdza: ,,Zadna historia zycia nie
zamyKka si¢ na sobie, lecz jest spleciona ze wszystkimi historiami zycia, w ktére
dany czlowiek jest wplatany. W pewnym sensie historia mego zycia jest czg¢scia

historii zycia innych ludzi™'.

Etyczna struktura tozsamosci cztowieka

Etyczne rozwazania Ricoeura oscylujg szczegolnie wokot zagadnien, ktére spaja
hermeneutyka siebie. Wedle filozofa bycie soba (soi) mozliwe jest w pelni tyl-
ko na poziomie etyki. Kwestia ta wymaga jednak glebszej refleksji. Otdz wedle
Ricoeura, bycie soba - tlumaczone tez jako sobo$¢ czy ten-ktory-jest-soba -
spaja tozsamos¢ osobowa, ktdra ksztaltuje sie miedzy

tozsamoscia jako jednakowoscia i tozsamoscia jako byciem sobg (selfhood). O ile ilustracja
pierwszego czlonu opozycji jest charakter, a drugiego - zjawisko obietnicy, to zadaniem
jest wypracowanie, krok po kroku poziomow struktury, ktérej punktem kulminacyjnym
jest zdolno$¢ dotrzymywania stowa, wzorzec etycznego wymiaru bycia sobg (selfhood)®.

Trzeba wyjasnid, ze obietnica jest rodzajem samookreslenia cztowieka i spro-
wadza si¢ poczatkowo do aktu mowy. Obietnica moze zaistnie¢ podczas wza-
jemnej wymiany wypowiedzi, to znaczy miedzy Ja a Ty. Ja niejako sklada obiet-
nice Ty. W ten sposéb rozmowa pozwala na rozpoznanie i okreslenie siebie.
Implikuje jednocze$nie zaistnienie kolejnego poziomu etycznej struktury tozsa-
moéci, ktérym jest wyrazenie zdolno$ci do podjecia okreslonego dzialania i ak-
tywnosci w stosunku do innego czlowieka. Dzigki temu zostaje uwzgledniony
czasowy charakter narracyjnej tozsamosci, ,poniewaz zaréwno wypowiedzi

% Ibidem, s. 36.
3 Ibidem, s. 52.
32 P. Ricoeur, Filozofia osoby, s. 37.
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jak i dziatania dokonujg si¢ w czasie i tworzg czasowe powigzania wypowiedzi
i dziatan™®.

Wedle Ricoeura: ,,Pojecie narracyjnej tozsamosci zapewnia odpowiednie
warunki dla wyraznej dialektyki pomiedzy idem i ipse jako biegunami osobo-
wej tozsamosci™*. Idem odnosi si¢ do jednakowosci, poniewaz to tacinskie wy-
razenie oznacza ‘ten sam, ‘tenze’ czy ‘tenze wlasnie. Ipse uwzglednia natomiast
aspekt bycia sobg, wskazujac na tego, ktdry jest sam osobiscie. Tozsamo$¢ idem
wyznacza bycie tym, czym si¢ jest, i wskazuje na charakter. Odpowiada jedno-
cze$nie na pytanie ,,Czym jestem?”. Charakter cztowieka jest nosnikiem stalych
cech i dyspozycji, ktore pozwalajg rozpoznaé jednakowos¢ i niezmienno$¢ osoby
w czasie. Tozsamo$¢ ipse wskazuje na mozno$¢ dzialania i odpowiada na py-
tanie ,Kim jestem?”. Ujawnia si¢ ona w akcie obietnicy, ktéra ,stanowi jeden
z najwznioslejszych sposobéw wyrazania si¢ pozytywnej samooceny i szacun-
ku dla siebie samego, poniewaz ztamanie stowa oznacza zdrade swojej zdolno-
$ci do dziatania zgodnie z wlasnymi wzorcami zachowania”®. Poréwnanie tych
dwdch tozsamosci jest probg ujecia procesu zachowania siebie, to znaczy po-
zostawania sobg w miare uptywu czasu. O ile Ricoeur okre$la charakter jako
staly element, o tyle tozsamo$¢ ipse jest czlowiekowi zadana, to znaczy spetnia
sie w dziataniu. Mozna wigc sadzié, ze obietnica jest swoistym zobowigzaniem
do pozostania sobg wobec siebie i innych. Tozsamo$¢ osobowa buduje si¢ bo-
wiem na drodze toczacej si¢ historii, spetnianych zobowigzan i szacunku do sa-
mego siebie w relacji z innymi ludZzmi. Tylko narracyjny charakter tozsamosci
ujawnia zalezno$¢ mig¢dzy sobo$cia a innymi. Wzajemnos$¢ generuje uznanie
siebie i Innego, bowiem odkrywa dialogiczng strukture czlowieka. Tym samym
otwiera przestrzen etyczng i moralng, poniewaz z jednej strony wiedzie czlo-
wieka ku dobremu Zyciu, z drugiej zobowigzuje go do czynienia dobra. W ten
sposéb rodzi sie takze odpowiedzialnos¢. Relacja z Innym powoluje cztowieka
do odpowiedzialnosci za swoje dzialania. Odpowiedzialno$¢ trzeba rozumieé
jako zdolnos¢ czlowieka, ktéra wymaga rozbudzenia, rozpoznania i rozumienia.

Co wigcej, aby zaistnialo rozumowanie narracyjne, ktére bytoby jednoczesnie
elementem samorozumienia, czlowiek musi si¢ zmierzy¢ z opowiescig. Historie
innych, wypowiadane w trzecioosobowych opowiadaniach, otwieraja przestrzen
miedzy idem a ipse. T przestrzenia jest narracyjna tozsamos¢, ktora

mozna postrzegaé jako posredni stopient pomiedzy staloscig charakteru (w psychologicz-
nym sensie tego stowa) oraz pewnego rodzaju samopodtrzymywania, ktérego ilustracja jest
obietnica. Sci$lej méwiac, wyobrazniowe wariacje, wywodzace sie z toposu ,,narracyjnej

3 Ibidem, s. 41.
3 Ibidem, s. 40.

% Ibidem, s. 43. Por. takze rozwazania dotyczace réznicy tozsamoéci idem i ipse: P. Ricoeur, O sobie
samym jako innym, przet. B. Chelstowski, Warszawa 2005, s. 29-41 oraz zagadnienia tozsamosci osobowej
i narracyjnej, s. 188-2311i232-250.
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tozsamosci” i wspierane przez eksperymenty myslowe, ktére uwznioéla literatura, umozli-
wiajac pokazanie calego szeregu zwiazkéw miedzy jednakowoscia i byciem sobg*.

Kwestia doswiadczenia etycznego

Wedlug Ricoeura literatura jest szczegdlnym rodzajem opowiesci, poniewaz
mocno wrasta w do$wiadczenie ludzkiej egzystencji. W istocie literatura prze-
nika Zycie, a ono daje jej fundament. Do$wiadczenie, ktore opisuje francuski
mysliciel, jest jednak specyficzne. Odnosi si¢ do narracyjnej tozsamosci cztowie-
ka, ktéra wyraza si¢ przez tworzenie narracji i artykulowanie w nich wszelkich
doswiadczen. Dzigki temu mozna méwi¢ o ludzkiej egzystencji jako swoistej
opowiesci. W pracy O sobie samym jako innym Ricoeur podkresla znaczenie
etycznych implikacji opowiesci literackich. Jego zdaniem ,,sztuka opowiadania
jest sztukga wymiany do$wiadczen™ w tym znaczeniu, ze daje mozliwos¢ ko-
rzystania z nich jako madrosci praktycznej. Madros¢ praktyczna jest po prostu
mediacja miedzy sadami i normami zawartymi w tekstach literackich, a przenie-
sieniem ich na konkretne sytuacje zyciowe. Oznacza to wedle filozofa, ze ,w wy-
mianie do$wiadczen, jaka urzeczywistnia sie¢ w opowiesci, nie zaniedbuje sie
sposobnosci, by dziatania uzna¢ za wlasciwe lub potepi¢, sprawcow zas pochwa-
li¢ Iub zgani¢™®. Fikcja literacka umozliwia bowiem $ledzenie loséw postaci,
odkrywanie réznych motywéw dzialan, a co za tym idzie, takze réznych spo-
sobow warto$ciowania. Ricoeur sadzi, ze literatura jest niczym laboratorium,
w ktorym czytelnik moze dokonywa¢ rozmaitych odkry¢. Kazdy tekst implikuje
zatem doswiadczenie etyczne, ktdre jest jednoczesnie doswiadczeniem myslo-
wym realizujgcym sie w sferze dobra i zta. Warto podkresli¢, ze kazda opowiesé
odstania mozliwo$¢ dzialania, poniewaz nadaje skostnialym zasadom zyciowy
wymiar, ktory odzwierciedla si¢ cho¢by w wieloetapowych losach postaci litera-
ckiej. W ten sposdb literatura ukazuje sposobnoé¢ dzialania jako proces lub pro-
jekt. Do$wiadczenie etyczne ma charakter doswiadczania wlasnej sobosci wobec
historii innych ludzi, to znaczy pozwala zobaczy¢ siebie innego przez pryzmat
doswiadczenia innosci.

Doswiadczenie etyczne otwiera dialektyke bycia sobg i bycia innym jedno-
cze$nie. Zdaniem Ricoeura jedno nie jest przeciwienstwem drugiego, poniewaz
- jak wyjasnia w O sobie samym jako innym — spotkanie z innym czlowiekiem,
chocby dokonujgce si¢ poprzez tekst literacki, uruchamia wzajemno$¢ doswiad-
czenia inno$ci. Otdz Ja staje sie Innym w spotkaniu z Ty, tak jak Ty jest innym dla
Ja. Dzieki innemu cztowiekowi Ja moze do$wiadczy¢ siebie jako siebie innego.

3 Ibidem, s. 41.
%7 P. Ricoeur, O sobie samym jako innym, s. 271.
% Ibidem.
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Whbrew koncepcji asymetrycznej relacji Ja-Ty Levinasa Ricoeur czyni te wza-
jemno$¢ fundamentem relacji etycznej.

W dos$wiadczeniu etycznym najistotniejszym aspektem jest jednak zacho-
wanie siebie. Innymi stowy, dazenia czlowieka zmierzaja ku samookresleniu
siebie wobec wlasnych decyzji i dzialan, to jest uczynieniu siebie odpowiedzial-
nym wobec nich. Odpowiedzialnos¢ nalezy rozumie¢ jako poswiadczenie siebie.
Samoidentyfikacja jest mozliwa jedynie wtedy, kiedy czlowiek czuje si¢ zobo-
wigzany wobec innego, skladajac mu obietnice. Wywiazanie sie z niej jest wiec
$wiadectwem wlasnej tozsamos$ci wobec innego czlowieka, wiernoscia sobie.
W spotkaniu z Innym czlowiek odnajduje siebie, takze jako innego, co konsty-
tuuje jego tozsamo$¢ osobowa na plaszczyznie etycznej. Tylko dzieki rozumie-
niu siebie w sposéb etyczny moze dojé¢ do przeniesienia madrosci praktycznej
na sfere zasad i norm moralnych.

2.3. Doswiadczenie jako kategoria etyki interpretacji

Hermeneutyczna sztuka interpretacji Ricoeura zaklada ciagla potrzebe odwoly-
wania si¢ do do$wiadczen egzystencjalnych, ktore ksztaltujg interpretacje i nada-
ja jej wlasciwy cel. Wedle filozofa interpretacja nie jest ani dowolnoscig, ani tez
droga, ktora prowadzi czlowieka w blizej niesprecyzowanym kierunku. Zmierza
raczej do odkrywania podmiotowosci w kazdym tekscie literackim. Oznacza to,
ze egzystencja czlowieka od wiekéw zapisana jest w roznych opowiesciach, kto-
re wielokrotnie poddawane byly interpretacji. Kazda opowies¢ jest jednocze$nie
forma opisu i nakazu. Malgorzata Kowalska sadzi, ze

zaréwno w rzeczywistych opowieéciach o zyciu, jak w literaturze element opisowy jest
bowiem nierozerwalnie spleciony z elementem normatywnym i warto$ciujagcym; w tym
sensie opowies¢ bylaby wprowadzeniem do etyki, a zrazem ilustracja sposobow, na ja-
kich dazenie etyczne i normy moralne urzeczywistniaja si¢ w historii i sa przetwarzane
w wyobrazni*.

Hermeneutycznie rozumiana interpretacja jest wiec niejako interpretacja
juz dokonanych obiektywizacji. Czytanie stanowi za$ rodzaj przyswojenia, fuzji
horyzontéw czytelnika i pisarza. Jesli interpretator mysli w zgodzie z tekstem,
zmierzajac za jego znaczeniem, jednoczes$nie pozwala rozumie¢ jego wlasne do-
$wiadczenia i uruchamia nowe rozumienie tekstu. Wedle Ricoeura* sens teks-
tu nie tkwi w intencji autora, ale tam, gdzie tekst otwiera przed czytelnikiem
swdj $wiat. W nim bowiem spotyka si¢ jednoczesnie sytuacja czytelnika i autora.

¥ M. Kowalska, Wstep. Dialektyka bycia sobg, [w:] P. Ricoeur, O sobie samym jako innym, s. XXXVI.
0 Por. P. Ricoeur, Egzystencja i hermeneutyka, s. 323.
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Tekst stanowi zatem wspolny $wiat, swoistg plaszczyzne, na ktorej rozposcieraja
sie rozmaite sposoby ludzkiego istnienia i doswiadczenia. Natomiast dzigki in-
terpretacji dochodzi do przeciecia si¢ dwoch niezaleznych §wiatow — $wiata od-
biorcy i $wiata tekstu. Katarzyna Rosner twierdzi, ze ,,ludzkie rozumienie, ktére
jest ostatecznie samorozumieniem, dokonuje si¢ zawsze w sposob zapo$redni-
czony - nie przez doswiadczenie §wiata jednak, lecz przez interpretacje cudzych
tekstow stanowigcych dziedzictwo kultury”!. Etycznie pojeta interpretacja wie-
dzie odbiorce tekstu kultury do lepszego rozumienia siebie.

Filozofia i literatura stanowig w tym wzgledzie szczegdlny, bo narracyjny
sposob interpretowania ludzkiej egzystencji. Do$wiadczenie siebie wobec inno-
$ci tekstu jest podstawowym aspektem etycznej interpretacji, a takze etycznym
roszczeniem wobec zadan filozofa, humanisty i interpretatora. Etyczna interpre-
tacja wymaga bowiem odpowiedzialnosci w zakresie dzialan interpretacyjnych
i $wiadomosci wlasnego zakorzenienia. Tylko badawcze podejscie, zaposredni-
czone przez tekst w doswiadczeniu innego czlowieka, jest zdolne do sprawiedli-
wego moralnie osadu. W pracy Czas i opowies¢ Ricoeur wielokrotnie podkresla,
ze literatura jest zrodlem etycznej typizacji bohateréw, dlatego za jej posredni-
ctwem odbiorca styka si¢ z rozmaitymi dzialaniami etycznymi. Odkrywa jed-
noczes$nie uniwersalnos¢ ludzkiego etosu w postaci literackiego everymana. Nie
chodzi jednak o to, by $wiat tekstu stal si¢ przystawalny do rzeczywistosci w sen-
sie nasladownictwa, ale by pozwalal na poglebiong refleksje samego siebie. Sci-
$lej, rzecz w tym, by tekst umozliwial czytelnikowi do§wiadczenie samego siebie.

Kategorig mimesis najlepiej oddaje struktura kota hermeneutycznego®. We-
diug Ricoeura wikla ono réwnoczesnie autora, czytelnika i tekst literacki, dystan-
sujac te trzy przenikajgce si¢ wzajemnie $wiaty. Filozof twierdzi, Ze s3 one jednak
od siebie odrebne. Dzieto jest swoistym posrednikiem miedzy twdrcg a odbiorca,
gdyz fabuta tekstu literackiego stanowi metafore ludzkiego dziatania. Tekst po-
zwala tym samym na refiguracje (refiguration) znaczen w obrebie czytelniczej
recepcji (mimesis I1I). W $wiecie tworcy (mimesis I) zawiera si¢ natomiast przed-
rozumienie ludzkiego dzialania jako symbol lub stala struktura zycia. Jednoczes-
nie ujawnia si¢ ono w $wiecie tekstu (mimesis II) i odbiorze czytelniczym. Elzbieta
Wolicka, rozwazajac kategorie mimesis w filozofii Ricoeura, sadzi, Ze narracyjnie
ukonstytuowane doswiadczenie ludzkie ,wraz z jego sferg etycznej i praktycznej
dzialalnosci, daje si¢ rozpozna¢ jako »nadajace sie do opowiedzenia«, a nawet
»domagajace sie opowiedzenia«™.

Trzeba zwazy¢ takze na inng wazng kwesti¢, poruszang przez francuskie-
go filozofa. Sadzit on mianowicie, Ze réznicowanie czy tez zjednywanie autora

41 K. Rosner, Paul Ricoeur wobec wspotczesnych dyskusji o narracji, s. 135.

2 Por. P. Ricoeur, Intryga i historyczna opowies¢, przet. M. Frankiewicz, t. 1, Czas i opowies¢, Krakow
2008.

* E. Wolicka, Filozofia a nauka o literaturze. Paula Ricoeura proba nowej interpretacji kategorii
»mimesis”, ,Teksty Drugie” 1995, nr 5, s. 72.
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i narratora nie ma sensu, poniewaz jasne jest, ze ,,narrator nigdy nie jest autorem,
ale to zawsze autor ulega metamorfozie w fikcyjna posta¢ bedaca narratorem™.
Autor bezwzglednie pozostaje demiurgiem $wiata, ktéry rozposciera przed od-
biorcg sam tekst. Zdaniem filozofa nie tylko narrator jest swoista fikcjg, ale tez
czytelnik, ktdrego dzieto powoluje do odgrywania tej roli. Mozna wigc sadzié,
ze transformacja horyzontu odbiorcy jest kwestia ,wejScia w obcy $wiat, zrzuce-
nia swego dotychczasowego »siebie«, aby przyja¢, jak w zabawie, siebie narzuco-
nego przez dzieto™. Tylko w taki sposdb nastepuje rozumienie i do§wiadczanie
siebie wobec innosci czy obcosci horyzontu, jaka ofiaruje tekst. Warto nadmie-
ni¢, ze kwestia interpretacji czytelniczej powinna kazdorazowo uruchamiaé
rézne, to znaczy odmienne do$wiadczenia odbiorcy tekstu literackiego. Taka sy-
tuacja musi zatem rodzi¢ konflikt interpretacji, nie uda si¢ bowiem sprowadzi¢
ludzkiego doswiadczenia hermeneutycznego do wiedzy absolutnej czy ostatecz-
nej interpretacji. Kazda interpretacja jest indywidualng analizg okreslonego spo-
sobu mys$lenia, dlatego przybiera forme niekonczacej si¢ drogi. Ricoeur stwier-
dza: ,Jezeli czytelnik jest wzywany, aby zrozumie¢ siebie wobec tekstu, to dzieje
sie tak, poniewaz tekst nie jest zamkniety sam na siebie, ale otwarty na $wiat,
ktory opisuje i odtwarza™¢. Zaréwno ludzkie dzialania, jak i do§wiadczenia maja
charakter quasi-tekstow, wcigz mozna bowiem czytac i interpretowac je na rézne
sposoby, poszerzajac horyzont i znaczenia tekstow literackich. Etyczna interpre-
tacja zmierza do samoidentyfikacji i samorozumienia interpretatora wzgledem
tekstu, to znaczy do$wiadczenia siebie w komunikacji z tekstem.

Interpretacja, ktérej dominantg jest doswiadczenie siebie w lekturze tekstu lite-
rackiego, postuzy w dalszej czeéci za przyklad etycznej praktyki interpretatora.
W modelach lektury zostanie przedstawiona interpretacja na podstawie powie-
$ci Prawiek i inne czasy Olgi Tokarczuk.

# P. Ricoeur, Jezyk, tekst, interpretacja, s. 282.
* Ibidem, s. 284.
46 P. Ricoeur, Filozofia osoby, s. 20.
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HERMENEUTYKA NIHILISTYCZNA
GIANNIEGO VATTIMO.

WIZJA ,SLABE]” ONTOLOGII I ETYKI

[...] hermeneutyka, aby mogla naprawde spetni¢ nowe wyma-
gania, ktore pojawily sie¢ w momencie jej zaistnienia jako koiné,
musi si¢ na nowo okresli¢ w sposob bardziej koherentny i ry-
gorystyczny, odnajdujgc swg wlasng, Zrédtowq inspiracje, czyli
heideggerowskg medytacje o metafizyce i jej przeznaczeniu.

G. Vattimo'

Gianni Vattimo, przez wielu badaczy zaliczany do grona postmodernistow?, oso-
biscie rozwiewa watpliwosci na ten temat, wyraznie opowiadajac si¢ za herme-
neutycznym sposobem uprawiania filozofii. Jednoczesnie filozof sadzi, ze post-
modernizm jest niejako ostatnim ogniwem na drodze rozwoju hermeneutyki.
Jego zdaniem centralnym punktem we wspolczesnych dyskusjach filozoficznych
i krytycznoliterackich jest wlasnie hermeneutyka jako ,wspdlny styl myslenia
o filozofii i kulturze™. Ten styl myslenia nazywa on nowg kulturalng koine, ktd-
ra oznacza w jezyku greckim to, co wspdlne, powszechne i publiczne. Wedlug
Vattimo- ,filozofia hermeneutyczna, aby by¢ w zgodzie z wlasnymi zalozenia-
mi, nie moze da¢ sie sprowadzi¢ do kolejnego »opisu« struktur doswiadczenia™.
Hermeneutyka jest bowiem w istocie swoistym zdarzeniem, a takze odpowiedzia
wobec rodzimej tradycji i dialogiem z innymi tradycjami. Stad hermeneutyka

! G. Vattimo, Hermeneutyka - nowe ‘koiné’, ,,Teksty Drugie” 1996, nr 1, s. 125.

2 Szerzej o postmodernistycznych implikacjach w filozofii Vattimo pisze Wtodzimierz Lorenc w pra-
cy Hermeneutyczne koncepcje cztowieka, s. 341-342.

* Ibidem, s. 121.
4 Ibidem, s. 128.
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widziana jest przez wloskiego filozofa jako dialog, nie za$ teoria dialogu. Waz-
nym elementem rozwazan Vattimo staje si¢ zatem historycznos¢ widziana jako
wartos$¢. Wigze sie ona z wizjg postnowoczesnosci jako kresu historii, jest ,,zwat-
pieniem w prawomocno$¢ historyzmu, ktory zaklada pacyfistyczng, linearng
i jednorodng koncepcje czasu historycznego. Ten inny sposdb do$wiadczania
historii nie oznacza jednak, Ze najzwyczajniej zostawilo si¢ za sobg historyzm
i metafizyke™. Aby zrozumie¢ te kwestie, trzeba zwroci¢ uwage na inspiracje
niesione przez filozofi¢ Heideggera. Otéz Vattimo za niemieckim filozofem ro-
zumie to nowe do$wiadczenie historii jako Verwindung — przebolenie czy powol-
ng rekonwalescencje, powrdt do siebie lub ozdrowienie. Heidegger uzywal tego
okreslenia do opisu dziedzictwa metafizycznego jako czego$ dalekiego i bliskiego
czlowiekowi. Sadzil bowiem, ze metafizyka jest nam obca, zwazywszy na diuga
historie, ktora jest juz jednak poza naszym zasiegiem. Bliska jest natomiast z po-
wodu bezwzglednej przynaleznosci, na ktoérg nie mamy wpltywu. Mozna sadzi¢,
ze istotnie do$wiadczamy historycznosci w doznaniu powrotu, to doswiadcze-
nie jest jednak takze ,,upadaniem (versagen) — przynajmniej o tyle, o ile powrét
jawi sie¢ nam zawsze jako odzyskanie kondycji, z ktorej »upadlismy«”®. Erozja
historii jest zatem procesem ciaglego jej przekraczania i emancypacji cztowieka,
ktory zyjac wérdd wielu uniwerséw, nie odnajduje w nich Zadnej obiektywnej
wizji $wiata. Linearno$¢ i totalno$¢ historii nie znajduje zatem odbicia w $wiecie
rozproszonym i niespdjnym.

Filozofia Vattimo, silnie inspirowana my$lg Nietzschego i Heideggera’, nie
stanowi jednak wizji calosciowej czy skonczonej. Hermeneutyka wloskiego fi-
lozofa przybiera posta¢ nihilistycznej koncepcji, co nie oznacza jego zdaniem
negatywnosci. Spetniony nihilizm stanowi bowiem szanse¢ na otwarto$¢ wobec
innych doswiadczen i historii, a takze wykluczajacych sie wzajemnie wizji czlo-
wieka i $wiata. Nade wszystko jednak ujawnia si¢ przez odrzucenie mocnych
kategorii metafizycznych, w tym mocnego podmiotu, co wskazuje na wyrazna
inspiracje mysla Nietzschego. Zamiast faktow istnieja zatem same interpretacje,
co prowadzi Vattimo do widzenia hermeneutyki w radykalnie ontologicznym

* G. Vattimo, Postnowoczesnos¢ i kres historii, przel. B. Stelmaszczyk, [w:] Postmodernizm. Antologia
przektadow, oprac. R. Nycz, Krakéw 1997, s. 133.

¢ G. Vattimo, Slad sladu, przet. M. Kowalska i in., [w:] Religia. Seminarium na Capri prowadzone
przez Jacquesa Derride i Gianniego Vattimo, przet. M. Kowalska i in., Warszawa 1999, s. 109-110.

7 Nietzschemu poswieca nastepujace prace: Ipotesi su Nietzsche, Turyn 1967; Introduzione a Nietzsche,
Bari 1985; Dialogo con Nietzsche. Saggi 1961-2000, Mediolan 2001. Heideggerowi natomiast: Essere, storia
e linguaggio in Heidegger, Turyn 1963; Introduzione ad Heidegger, Bari 1971.

Warto wspomnie¢, ze Vattimo uprawia filozofie bedaca specyficznym komentarzem. Trafne jest
w tym wzgledzie spostrzezenie Magdaleny Kaminskiej, odnoszace si¢ do analizy spoteczenstwa po-
nowoczesnego, ktore, jak sie wydaje, bezspornie stanowi stalg ceche uprawiania hermeneutyki przez wto-
skiego filozofa. We wprowadzeniu do Spoleczeristwa przejrzystego (Wroctaw 2006) Kaminska twierdzi:
»Komentarz ten buduje czestokro¢ tak, ze zasadniczy rys niejednoznacznego i paradoksalnego oblicza
ponowoczesnosci staje sie widoczny wéwczas, gdy podaza sie okrezng droga — komentujac innego autora
badZ uzywajac narzedzi, ktérym tamten przypisal niekiedy marginalne znaczenie”, s. 8.
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wymiarze, w ktérym czlowiek jako wynik sladowosci historii i tradycji odstania
nature z gruntu interpretacyjna, a wiec ,,stabg”.

Na ten stan rzeczy bez watpienia wplywa przekonanie wloskiego filozofa,
zawarte w pracy Il pensiero debole (1983), ze wspodlczesna filozofia pozbawio-
na jest fundamentu, czyli podstawy. Jego hermeneutyka przybiera wiec posta¢
teorii ,,stabej” czy tez ,,stabego” myslenia (pensiero debole), usytuowanego poza
normatywnoscig i wszelkimi probami usystematyzowania. Zdaniem Magdaleny
Popiel okreslenie to jest ,,prowizoryczne, méwigce zaledwie o tym, ze nie nalezy
bac¢ si¢ drogi wiodacej w strone cienia, nie mozna by¢ sparalizowanym brakiem
$wiatla, jednego, stalego, pewnego: wyznacza zaledwie kierunek drogi, rychto
sie rozwidlajgcej”®. Vattimo mysli stabej przeciwstawil my$l mocng, rozumia-
na ogolnie jako tradycja metafizyczna, podnoszaca problem fundamentu filo-
zofii, analizujaca byt w kategoriach obecnosci i stabilnosci. Myél staba nie jest
za$ calo$ciowq koncepcja, przypomina tropienie $ladéw pozostawionych przez
poprzednikéw czy uwiklanie w tradycje, ktorg odtwarza jako parodie, pastisz.
Wedlug Andrzeja Zawadzkiego mysl staba otwarta jest ,,na przekaz, przestanie,
dziedzictwo, akceptujac jego ,,staby’, bo zawsze zaposredniczony w konkretnej
tradycji i naznaczony utomnoscia, przy-padloscia i u-padtoscia, charakter -
na-$laduje, kroczy po $ladach, tropi je i odczytuje, opowiada na nie wlasnym
$ladem™.

Analogicznie debolezza (‘stabos$¢”) obejmuje nie tylko myslenie, lecz takze
ontologie i etyke. W pracy wydanej w 1985 roku, zatytulowanej La fine della
modernita (wyd. pol. Koniec nowoczesnosci, 2006), Vattimo podejmuje rozwaza-
nia dotyczace kryzysu podmiotu (ontologia del declino) jako przejawu nihilizmu
w erze postindustrialnej i postchrzescijanskiej. W wydanej trzy lata pézniej pub-
likacji La societa trasparente (wyd. pol. Spoleczeristwo przejrzyste, 2006) ujawnia
za$ wizje zycia jako nieustannej medialnej komunikacji, iluzorycznie zmierzaja-
cej do samoidentyfikacji, ktora trafnie odzwierciedla wspoétczesne doswiadcze-
nie czlowieka.

Etyka hermeneutyczna Vattimo daleka jest natomiast od etyki absolutnej,
jawi sie bowiem jako postawa wspoélczucia (pietas), rozumianego przez mi-
tos¢ (caritas) wobec §ladéw pozostawionych przez ludzkie $wiadectwa i mitos¢
do bliznich. Opiera si¢ przede wszystkim na modelu komunikacji i wspélnoty,
by w konsekwencji przybra¢ forme etyki interpretacji, czemu filozof daje wyraz
w pracy Etica dell’ interpretazione (1989). Etyka jest obecna w filozofii wloskiego
filozofa do dzi$, mowa tu o nastepujacych publikacjach: Oltre linterpretazione.
11 significato dellermeneutica per la filosofia (1994; wyd. pol. Poza interpretacjg:
znaczenie hermeneutyki dla filozofii, 2011) oraz Nichilismo ed emancipazione.
Etica, politica e diritto (2003).

¢ M. Popiel, Wioskie drogi postmodernizmu, ,,Teksty Drugie” 1996, nr 1, s. 136.
° A. Zawadzki, Noica, Vattimo: ,,mysl staba” i jej konsekwencje, ,Teksty Drugie” 2003, nr 6, s. 178.
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4.1. Humanizm jako kryzys lub koncepcja stabego
podmiotu

Wedlug Vattimo wspotczesnie mamy do czynienia z wizjg cztowieka jako bytu
pozbawionego stalych struktur. Kategoria Verwindung jest wigc spoiwem takze
dla humanizmu rozumianego jako kryzys. Czlowiek podlega bowiem nieustan-
nie dwém przeciwstawnym sifom, na skutek uwiklania w struktury historii i kul-
tury. Byt pozbawiony stalej obecnosci skazany jest na stawanie sie i zanikanie,
przynaleznos¢ i brak wiasnej struktury, procesualnos$¢ i niecigglosé. W zwiazku
z tym uczestniczy w swoistej grze tozsamosci i réznicy. Ponowoczesna kondy-
cja cztowieka jawi si¢ jako przyjscie do siebie, akceptacja i przebolenie niesta-
bilnej sytuacji. Brak stabilnej postaci czy trwalej istoty cztowieka daje podsta-
wy do orzekania o wspdlczesnej wizji humanizmu jako ,,stabej” ontologii czy
kryzysie humanizmu. Wedle wloskiego filozofa nalezy sadzi¢, ze gloszona przez
Nietzschego

$mier¢ Boga nie jest metafizycznym stwierdzeniem, ze Bog nie istnieje. Ma ono by¢
po prostu przyjeciem do wiadomosci ,wydarzenia’, jako ze §mier¢ Boga jest wlasnie, prze-
de wszystkim, koficem stabilnej struktury bycia, a wigc takze koncem wszelkiej mozliwo-
$ci oznajmienia, ze Bog albo istnieje albo nie istnieje’®.

Kryzys humanizmu, rozumiany w kategorii Verwindung, jest zatem przyczy-
ng poszukiwania aktualnej wizji czlowieka, nie za$ powielania dotychczasowych
koncepcji w kategoriach ,mocnych” struktur. Zdaniem Vattimo, ,ostabienie”
podmiotu nastgpilo na skutek rozpowszechnienia si¢ srodkéw masowego prze-
kazu, dominacji informacyjnej. Kultura masowa daje natomiast ztudzenie zycia
w nie swoim $wiecie, miedzy fikcjg a realnoscig. Co wigcej, poteguje wrazenie
niejednorodnosci $wiata i punktéw widzenia. Cztowiek staje si¢ w ten sposdb
nosicielem najrozmaitszych §ladéw doswiadczen, opowiesci i interpretacji. Jako
byt zdolny jest natomiast do przechowywania tych odpryskow i interpretowania
$wiata jako opowiesci. Vattimo sadzi, ze prawde o czlowieku przechowuja lite-
ratura i dzieta sztuki, stowem - $§wiadectwa egzystencji ludzkiej. Prawda jednak
nie istnieje, przynajmniej rozumiana w kategoriach metafizycznych. Dopiero
interpretacja jg stwarza, cho¢, jak sie zdaje, jest procesem, ktéry nie ma konca.
Czlowiek wciaz musi natomiast dokonywa¢ autorefleksji, uczestniczy¢ w grze in-
terpretacyjnej, ktora jawi sie jako chaos informacji i doznan lub obraz réznorod-
noéci kulturowej i ptynnosci znaczeniowe;j.

Zdaniem filozofa nihilizm jest jedynym sposobem doswiadczania rzeczywi-
sto$ci i wolno$ci. Twierdzi on, ze

10" G. Vattimo, Dialektyka, réznica, mysl staba, ,Teksty Drugie” 2003, nr 5, s. 131.
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rezygnacja z obecnosci nadaje filozofii postmetafizycznej, a zwtaszcza hermeneutyce, cha-
rakter nieustannie opadajacy (deiettivo). Wykroczenie poza metafizyke, innymi stowy, nie
moze dokona¢ si¢ inaczej, jak tylko przez nihilizm. Jednak sens nihilizmu, jezeli nie ma
sie przeksztalci¢ w metafizyke niczego - jak statoby sie, gdybysmy wyobrazili sobie proces,
w ktérym byt w koncu nie jest, za$ nie-byt, nico$¢, jest — moze by¢ pojmowany jedynie
jako nieskonczony proces redukcji, wysubtelniania, ostabiania'!.

Humanizm postrzegany jako kryzys jest wynikiem niemozno$ci odwotania
sie do jakiegokolwiek fundamentu, rozumianego jako Grund, czyli podstawa,
fundament, ugruntowanie. Jest zatem jedynie wyartykutowang obawa, nie zas
rzeczywistym kryzysem. Vattimo sadzi, ze ,nie dotyka on tresci humanistyczne-
go idealu, a tylko jego mozliwosci historycznego przetrwania w nowych warun-
kach nowoczesnej egzystencji”'. ,,Staba” ontologia, ,,staby” byt lub ,,oslabienie”
kategorii bycia czy pojecia bytu sa zatem konsekwencjg kresu metafizyki. Cho-
dzi przeciez o przezwycigzenie czy tez przekroczenie humanizmu rozumianego
w kategoriach metafizyki. Cho¢ jest to tylko potowiczne wyzwolenie sie, ponie-
waz koncepcja ,,stabego” podmiotu, bedac wyzbyciem si¢ stalych struktur, jest
jednoczes$nie powrotem do nich. Tyle ze ze swiadomoscig tej réznicy i nowym
doswiadczeniem. Podmiotowosci jako takiej nie da si¢ po prostu odrzuci¢, ale
trzeba ja na nowo odkryé¢, to znaczy powréci¢ do samego siebie. Dlatego kryzys
humanizmu - jak sadzi Vattimo -

prawdopodobnie prowadzi do ,,celowej redukcji podmiotu” tak, aby byt on w stanie usty-
sze¢ wezwanie bycia, ktdrego juz nie odnajdziemy ani w stanowczym tonie Grund, ani
myslenia mysli, badz tez ducha absolutnego, lecz ktére roztapia swa obecnos¢-nieobec-
nos¢ w siatce spoteczenstwa, przeksztalcajacego sie coraz bardziej w nadzwyczaj wrazliwy
organ komunikacji®.

Wizja transparentnego spoleczenstwa

Symptomy ,oslabienia” przenikajg jednoczesnie na analize spoleczenstwa po-
nowoczesnego, ktdre jawi si¢ jako plaszczyzna decentracji kulturowej i natloku
informacyjnego. Zdaniem Vattimo masowa komunikacja, dostarczajaca wielu
wizji $wiata, buduje niejednorodna rzeczywisto$¢ ukonstytuowang jako prze-
kaz réznych jezykéw. Mozna wigc sadzi¢, ze odstania jednoczes$nie narracyjny
charakter otaczajacego $wiata i zycia. Rodzi to utopijne przekonanie, ze dzigki
wszechobecnosci mass mediéw spoleczenstwo zyskuje swoista przejrzystosc
(transparenza), a $cilej — samoprzejrzystos¢. Jest to jednak ztudne przekona-
nie, bowiem wraz ze wzrostem powszechnosci informacji medialnych cztowiek

I G. Vattimo, Slad sladu, s. 116.
12 G. Vattimo, Koniec nowoczesnosci, przel. M. Surma-Gawlowska, Krakow 2006, s. 31.
3 Ibidem, s. 42.



216  Hermeneutyka nihilistyczna Gianniego Vattimo

wcale nie uzyskuje wiekszej swiadomosci siebie. Jest poddany chronicznej nie-
pewnosci i wystawiony na dziatanie obcych stylow Zycia, na podstawie ktérych
nie sposdb zbudowac stalej tozsamosci. Otaczajacy $wiat zaciera granice rzeczy-
wistosci i fikeji, dajgc ztudzenie basniowosci i fabularyzacji czy tez odrealnienia,
a takze mozliwo$ci Zycia obcym zyciem.

Wedle Vattimo mass media stanowig wazny element narodzin spoleczenstwa
ponowoczesnego, jednoczesnie ,,czynigje spoteczenstwem chaotycznym”'*. Chaos
jest w nim szansg na emancypacje podmiotu. Rozdrobnienie obrazu $wiata,
wbrew metafizyce, oparte jest ,,na oscylacji, pluralizmie i catkowitej erozji samej
»zasady rzeczywisto$ci«. Dzieki temu czlowiek wspotczesny moze zrozumied,
ze prawdziwa wolno$¢ nie jest wolnoscig [...] na poziomie koniecznej struktury
rzeczywistosci i dostosowania si¢ do niej”". Bez watpienia, wielo$¢ wizji §wiata
dostarczanych przez przekazy medialne wplywa na utrate poczucia stabilnosci
i rzeczywistosci. Wyzwala to jednocze$nie tesknote za czasem minionym i che¢
powrotu do ustabilizowanej krainy dziecinstwa. Zdaniem Vattimo dezorientacja
i nostalgia mogg prowadzi¢ do neurotycznej postawy. Tylko w taki sposéb czto-
wiek ma jednak szanse uzyska¢ wlasny obraz tozsamosci, ktdry wytania sie na tle
réznic $wiatopogladowych, kulturowych i jezykowych. Wtoski filozof twierdzi:
»Jesli w $wiecie wielu kultur wyznaje wlasny system wartosci — religijnych, este-
tycznych, politycznych, etnicznych - bede mial takze wyrazng swiadomo$¢ hi-
storycznoéci, przygodnosci i skonczonosci wszystkich takich systemow, tacznie
z wlasnym”™®. Radio, telewizja, Internet, najrozmaitsze gazety i magazyny, a takze
uprawomocnienie ,,matych” opowiesci generuja wizje spoteczenistwa komunika-
cyjnego, silnie uwiklanego w mechanizmy nacisku i wtadzy. Mimo iluzorycznej
samoprzejrzystosci spoleczenstwo ponowoczesne nie zyskuje jednak wolnosci
wiodacej do wyzwolenia tozsamos$ci podmiotu. W natfoku informacyjnym i fa-
bularyzacyjnym spoteczenstwo nie ma wigkszych szans na transparentny obraz
siebie. Wedlug Vattimo wspdlczesnie jeste$Smy skazani na zycie w $wiecie nie-
jednolitym, ktory nie wzmacnia naszego poczucia bezpieczenstwa. Filozof sadzi:
»To $wiat, ktéremu filozofia »odpowiada« tym, co obecnie mozna zasadnie na-
zwad zwrotem hermeneutycznym”.

4 G. Vattimo, Spofeczetistwo przejrzyste, s. 18.
15 Ibidem, s. 21.
' Ibidem, s. 23.
17 Ibidem, s. 39.
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4.2. Etyka hermeneutyczna

Kryzys metafizyki, w rozumieniu wyzdrowienia i powrotu do siebie (Verwin-
dung), stanowi podstawe rozwazan natury etycznej. Vattimo pyta w Etica dell’
interpretazione, czy mozliwe jest unikniecie implikacji metafizycznych w projek-
cie nowej interpretacyjnej etyki. Hermeneutyczna etyka jest bowiem zwigzana
z przekonaniem filozofa, ze czlowiek bezustannie podlega réwnorzednym wply-
wom imperatywow i dowolnosci. Istotne znaczenie majg tutaj powiazania czlo-
wieka z historig i $wiadectwami innych ludzi jako do$wiadczeniami egzystencji.
Vattimo buduje tym samym koncepcje etyki w wersji zlaicyzowanej, co oznacza,
ze jest ona niejako powrotem do uniwersalistycznych zasad tradycyjnej etyki
»absolutnej” i ostabieniem wzgledem zobowigzan moralnych. Nazywa ja ety-
ka dobr, gdyz opiera sie ona na tacinskim pietas i rozumiana jest jako postawa
lito$ci. Pietas oznacza lito§¢, milos¢ i wspoélczucie skierowane ,,do istoty Zyja-
cej i do jej $ladow — tych, ktdre ona pozostawia, i tych, ktére nosi w sobie jako
otrzymane z przeszto$ci”'®. Warto zwrdci¢ uwage na bezposrednie nawigzanie
do wspdlczujaco-litosciwego przypomnienia, bedacego przedmiotem rozwa-
zan Heideggera oraz $wieta pamieci, ktére postulowal Nietzsche.

Otdz postawa litosci nakierowana jest na wszelkie warto$ci, niesione przez
czlowieka i jego $lady, ktore ujawnia przeszlosé. Vattimo twierdzi, ze ,,podstawy
mozliwej etyki, w ktorej najwyzsze wartosci - te, ktére funkcjonujg jako dobra
same w sobie, a nie w perspektywie innych oczekiwan - sg symbolicznymi wy-
tworami, pomnikami, §ladami Zycia’". Wymaga to jednak od cztowieka dialogu
z innymi, uczestnictwa w nieustajacej interpretacji. Dzigki zrédtowemu rozu-
mieniu etyki zyskuje on wieksza $wiadomos¢ i rozumienie wlasnych korzeni. So-
lidarnos¢ i szacunek wzgledem dobr oraz wartosci, a takze symetryczne relacje
miedzyludzkie najlepiej charakteryzujg hermeneutyczny wymiar etyki. Wedtug
Vattimo rozpad metafizyki uczynil miejsce dla praktykowania etyki jako wolno-
$ci wobec i dla pietas. Wspélczesny cztowiek, doswiadczywszy w komunikacji
miedzyludzkiej ekstremalnej przygodnodci stylu zycia i bycia, a takze swej nie-
-obecnosci moze czyni¢ uzytek z tego do$wiadczenia, uczestniczac w spoltecznej
grze interpretacyjnej, ktora tez przybiera postac etyki. Wiedzie bowiem ku plu-
ralistycznie rozumianej etyce interpretacji.

18 G. Vattimo, Postnowoczesnos¢ i kres historii, s. 137.

1 G. Vattimo, Dialektyka, réznica, mysl staba, s. 135.
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Hermeneutyka jako etyka komunikacji

Zdaniem Vattimo etyka jest czym$ odmiennym wobec moralnosci, dlatego nie
mozna jej sprowadza¢ do odgérnych nakazéw czy wytycznych. Otwiera bowiem
horyzont etosu, a

jesli formuluje jaki$ imperatyw, to taki, w ktérym uznawszy, Ze interpretacja jest aktem
przekiadu [...] zaleca przywrécenie réznych logoi — dyskurséw wyspecjalizowanych je-
zykow, lecz takze sfer intereséw, dziedzin ,,autonomicznych” racjonalnosci - logosowi —
wspolnej $wiadomodci, panujgcemu substratowi wspdlnych wartosci zywej historii spo-
tecznosci znajdujacym wyraz w jej jezyku®.

Hermeneutyczna etyka, wyrazajaca si¢ w naruszaniu stabilnych granic i trwa-
tych tozsamo$ci, daje rownoczeénie szanse na zaistnienie wspolnej swiadomosci
komunikacyjnej, to znaczy jezykowej. Etyka komunikacji, ktorej wyrazicielami
sg Otto Apel i Jurgen Habermas, otwiera przed etyka hermeneutyczng mozli-
wos¢ widzenia jezyka jako czynnika o wyznacznikach uniwersalistycznych, jakie
przeciez naklada na niego wymoég i doswiadczenie komunikacji. Innymi stowy,
etyczne do$wiadczenie mozliwe jest tylko wtedy, kiedy zaklada sie nieograni-
czona komunikacje lub dzialania komunikacyjne. Etyka komunikacji nie jest
wszakze jedynym rezultatem powotania etyki hermeneutycznej. Wedle Vattimo
istotniejsze jest rozumienie historycznosci jako swoistej przynaleznosci, ktora
przejawia czlowiek. Dzieki niemu bowiem kazdy przedmiot jest jednoczesnie
artykulacjg i interpretacjg ,tradycji (jezyka, kultury), do ktdrej przynalezy eg-
zystencja i ktdrg na nowo stwarza, §lac nowe przekazy partnerom rozmowy”?.
W ten oto sposob etycznos¢ styka sie z historycznoscia, przez co nalezy rozu-
mie¢, ze hermeneutyka jedynie przez wiernos¢ historycznosci jest w stanie
spetni¢ wymog bycia koncepcja etyczng. Hermeneutyka wloskiego filozofa jest
w istocie filozofig spoleczenstwa, zanurzonego w masowej komunikacji.

Hermeneutyka jako etyka interpretacji

Etyka hermeneutyczna zdaniem Vattimo jest rezultatem epoki korica metafizyki,
a takze adekwatng odpowiedzig na sytuacje rozchwianej ponowoczesnosci. Jako
nowa koiné odstania prawde w procesie interpretacji. Dlatego etyka komunikacji
zostaje zastapiona przez wloskiego filozofa etyka interpretacji. W interpretacji
czlowiek odnajduje swe zadomowienie, poniewaz jest ona artykulacja tego, cze-
go doswiadcza i rozumie jako wlasne powolanie. O ile etyka komunikacji nie
kreuje zadnej podstawy dla moralnosci, o tyle etyka interpretacji przynosi jej
mocniejsze przestanki. Cho¢ ze wzgledu na ,,staby” charakter teorii nie dostarcza

% G. Vattimo, Spoleczeristwo przejrzyste, s. 112-113.
2 Ibidem, s. 119.
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fundamentalnych podstaw. W przypadku etyki interpretacji mamy przeciez
do czynienia z hermeneutyka ,,pozytywnego” nihilizmu. Stad etyka interpretacji
moze ,,urzeczywistni¢ swe powolanie etyczne bez potrzeby odbudowywania me-
tafizyki ani bez kapitulacji przed blahoscig relatywistycznej filozofii kultury”.
Nie chodzi bowiem o to, by na jej drodze uzyska¢ stabilng strukture $wiata lub
prawde absolutna. Interpretacja wiedzie ku lepszemu rozumieniu i doswiadcza-
niu rzeczywistosci. Wartosci, dostepne cztowiekowi za posrednictwem kultury,
tradycji i jezyka, sg niezbednym czynnikiem samorozumienia i samoidentyfika-
cji. Hermeneutyczna prawda jest otwartoscig i do$wiadczeniem, w ktérym jasne
staje sie przeswiadczenie Vattimo, ze tylko ludzkie $lady odstaniajg calosciowy
obraz cztowieka i $wiata. Swiat, niczym przepastna biblioteka, dostepny jest tyl-
ko dla tego, kto potrafi czytaé, bo dzigki tej umiejetnosci potrafi takze uczestni-
czy¢ w procesie powstawania prawdy.

Wedlug Michala Januszkiewicza wspoélczesny czlowiek ,,doswiadcza praw-
dy nie jako adekwacji (»jest tak a tak«), lecz jako wiesci, wydarzenia, ktére -
za sprawg interpretacji — majg moc przemieniania zycia®*. Dzieki interpretacji
zdobywamy cho¢by namiastke stabilno$ci, a tym samym kontynuujemy wszelkie
dobra, ktére dzigki tej przemianie zostaja rozbudzone w naszym wnetrzu. Etyka
interpretacji, cho¢ nie daje stabilnosci dlugotrwalej, otwiera cztowieka na ryzyko
wielu odczytan, to znaczy pluralizm etyki interpretacji.

4.3. Pluralizm etyki interpretacji

Hermeneutyczna interpretacja — wedlug Vattimo - stanowi droge, ktéra wcigz
rozwidla sie na wielo$¢ odczytan i §wiatopogladéw. Nie prowadzi tym samym
do ustalonych wczesniej odczytan przez weryfikowanie znaczen i sensow tekstu.
Jest otwartos$cia i ten pluralizm interpretacyjny w pelni akceptuje. Nie $wiadczy
to jednak o stabo$ci etyki interpretacji. Etycznie pojety pluralizm interpretacyjny
rozpoéciera sie bowiem w spotkaniu réznych horyzontéw. Vattimo stwierdza:

Interpretacja nie jest tu rodzajem opisu ze strony ,naturalnego” obserwatora, lecz zda-
rzeniem dialogicznym, w ktérym interlokutorzy sa jednakowo poddani ksztalcacej grze.
Rozumieja sie oni nawzajem w takiej mierze, w jakiej sg zawarci w ramach trzeciego
horyzontu, ktérym nie dysponuja, ale w ktérym, i poprzez ktdry, s3 uwarunkowane ich
dzialania®.

2 [bidem, s. 125.

% M. Januszkiewicz, Etyczny wymiar hermeneutyki (wokdt Gianni Vattimo), [w:] Filozofia i etyka in-
terpretacji, red. A.F. Kola, A. Szahaj, Krakéw 2007, s. 303.

# G. Vattimo, Hermeneutyka — nowe ‘koiné’, s. 125.
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Interpretacja wikla zatem zaréwno interpretatora, jak i tego, kto wypowiada
sie w tekscie czy przez tekst, ale nade wszystko te dwa horyzonty spaja dzieto
literackie. Tekst stanowi ptaszczyzne, na ktorej dochodza do glosu rézne $wiato-
poglady i perspektywy. W tej dialogicznej relacji spotykaja si¢ dwie postaci -
»obserwowany” i ,,obserwator”. Aby jednak ozywi¢ dzielo literackie, ,,obserwo-
wany” i ,obserwator” musza si¢ spotkaé na jego plaszczyznie. Oznacza to, ze in-
terpretator i ten, kto wypowiada sie w tekscie czy przez tekst, umozliwiajg zejscie
sie dwdch odrebnych horyzontéw. Tak pojeta interpretacja odstania horyzont
tekstu, pozwalajac doswiadczy¢ prawdy jako zdarzenia i zderzenia tych trzech
niezaleznych §wiatéw. W taki sposdb na gruncie interpretacji, obok intencji czy-
telniczej, spotykaja si¢ intencja autorska i intencja samego tekstu. Interpretator
jest niejako posrednikiem, ktéry uczestniczy w ogdlnoludzkiej komunikacji.
Jego zadaniem jest zrozumienie sytuacji innego czlowieka przez wstuchanie sie
w jego komunikat, ale tez wlaczenie w procesie interpretacji wlasnego $wiato-
pogladu, aksjologii i wiedzy, a nade wszystko wrazliwosci. Nie moze by¢ jedno-
cze$nie mowy - zdaniem Januszkiewicza - o posadzaniu badacza ,,0 irracjonalizm
czy brak rzetelno$ci w dokonywanych dzialaniach. Wszystkie te aspekty osobo-
wosci interpretatora wylaniaja sie (czy powinny wylania¢) z wypowiedzi inter-
subiektywnie komunikowalnych, racjonalnych i poddajacych si¢ rozumieniu™.
Dialogiczna interpretacja dopuszcza zatem swoista gre innosci i podobienstwa,
obcosci 1 wzajemno$ci, jednostkowos$ci odbioru i pluralizmu interpretacyjnego,
subiektywnosci i obiektywnosci. ,,Stabe” fundamenty interpretacyjne prowadza
jednak do uniwersalizacji zdarzenia interpretacji jako doswiadczenia o charakte-
rze pluralistycznym i wieloznacznym. Prowadzi to réwnoczesnie do zachwiania
regul i struktur tekstu, podwazajac tym samym jego status.

Zdaniem Vattimo samo dzieto nosi przeciez znamiona kruchosci i nietrwalo-
$ci, nie jest juz bowiem dzielem monumentem. Andrzej Zawadzki sadzi, ze §la-
dowos¢ dziela jest w istocie ,,przekazem skierowanym ku innemu, wystawionym
na jego odczytanie i interpretacje, stanowiace — jako $lady czasu - immanen-
tny skladnik dzieta, a nie przygodny »bagaz« narzucony na jego obiektywna
i niezmienng strukture czy tez istote”*. Hermeneutyczna interpretacja pozwala
na wieloznaczne doswiadczenie prawdy przez spotkanie horyzontu twoércy i od-
biorcy, a takze horyzontu tekstu i cudzych interpretacji. Dzieto rozumiane w ,,sta-
bych” kategoriach, podobnie jak hermeneutyczna interpretacja, otwarte jest
na roznorodno$¢ perspektyw i sposobow postrzegania $wiata. Pluralizm etyki
interpretacji uprawomocnia jednoczesnie tworcze czytanie i kreatywno$¢ inter-
pretacyjng, dopuszczajac do gtosu wielo$¢ dyskurséw. Dzieki temu interpretator
podejmie trud interpretacji o charakterze produktywnym, to znaczy twoérczym.
Wnosi co$ wlasnego do spotkania z tekstem, a jednocze$nie przetwarza sensy juz

» M. Januszkiewicz, W-koto hermeneutyki literackiej, Warszawa 2007, s. 148.

% A. Zawadzki, Koniec nowoczesnosci: nihilizm, hermeneutyka, sztuka, [w:] Koniec nowoczesnosci,
s. XIX.
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istniejace i reinterpretuje je. Dlatego zdaniem Vattimo interpretacja produktyw-
na stwarza ,,nowe sensy doswiadczenia, a nowe sposoby przejawiania sie $wiata,
ktdre nie sg po prostu inne od tych danych wczesniej, lecz dotaczajg sie do nich
w discursus, ktérego cala »logicznosé« [...] polega na cigglosci™.

Dos$wiadczenie estetyczne, jakim jest spotkanie z tekstem, umozliwia prze-
zywanie obcych historii, zdobywanie nowych doswiadczen, a tym samym -
cho¢ chwilowo - zamieszkiwanie w wielu $wiatach. Trzeba zauwazy¢, ze takie
spotkanie ma charakter imaginacyjny i toczy si¢ w wyobrazni. Mimo to Zycie
w pluralistycznym $wiecie, podobnie jak etyka interpretacji, jest gra miedzy
przynaleznoscig a dezorientacjg, a takze $wiadoma przygodnoscig. Pluralistycz-
ne doswiadczenie interpretacyjne jawi si¢ jako doswiadczenie czy tez mozliwo$é
nowego sposobu zycia i bycia. By¢ moze etyczna interpretacja oparta na wielo-
znacznosci jest ostatecznie tym sposobem istnienia, ktéry nie pozwala, by w miare
dojrzewania zawezac swoje horyzonty zycia czy zamykac sie w granicach klaustro-
fobicznego $wiata.

Interpretacja rozumiana jako otwarto$¢ na pluralistyczna lekture tekstu lite-
rackiego postuzy w dalszej czeéci za przyklad etycznej praktyki interpretatora.
W modelach lektury zostanie przedstawiona interpretacja na podstawie powie-
$ci Madame Antoniego Libery.

7 G. Vattimo, Historia zbawienia, historia interpretacji, przet. A. Zawadzki, ,Teksty Drugie” 2005,
nr4,s. 119.
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KSZTALCENIE ODBIORU TEKSTU WOBEC
HERMENEUTYCZNE] ETYKI INTERPRETAC]I

Hermeneutyczny model lektury, posrdéd wczesniej omdéwionych etyk interpre-
tacji — (pre)ontologicznej i postmodernistycznej, wydaje si¢ najszerzej komen-
towanym i najczesciej wykorzystywanym w praktyce i wymienianym po$réd
najnowszych kierunkéw i koncepcji interpretacyjnych sposobem edukacyjnego
dialogu'. Swoja popularno$¢ z pewnoscig zawdzigcza komunikacyjnemu cha-
rakterowi relacji nadawcy i odbiorcy. Co wigcej, nauczyciel w roli hermeneuty
jest posrednikiem w procesie poznawania $wiata tekstu i budowania przez ucz-
nia wlasnego wyobrazenia rzeczywisto$ci. Uczen jako odbiorca jest natomiast
najwazniejszym ogniwem spotkania interpretacyjnego. Dzigki otwartosci dzie-
ta na wieloé¢ odczytan i refiguracji czytelniczych literatura stanowi doskonate
zrédlo wiedzy o sobie, $wiecie i innych ludziach. Zaréwno odbiorca, nadawca,
jak i tekst w dialogicznej interpretacji maja réwnorzedny i podmiotowy cha-
rakter. Hermeneutyczna interpretacja jest mozliwa tylko dzieki do$wiadczeniu
wnoszonemu przez interpretatora. Takze horyzont tekstu otwiera przed czytelni-
kiem nieznane mu wczesniej aspekty ludzkiej egzystenciji.

Warto podkresli¢ jeszcze jeden powdd, dla ktérego inspiracja niesiona przez
hermeneutyczne dziatania interpretacyjne wydaje si¢ wspotcze$nie wazna w edu-
kacji polonistycznej. Ot6z trzeba zwazy¢ na wychowawczy charakter literatury.
Zdaniem Barbary Myrdzik? aby bylo mozliwe wychowanie przez literature,
najpierw musi zaistnie¢ proces wychowania dla literatury. O ile w wychowaniu
dla literatury nauczyciel odgrywa zasadnicza role, o tyle w wychowaniu przez
literature uczen pozostaje sam na sam z tekstem jako odbiorca i interpretator.
Dzigki temu, jak podkreslal Gadamer, na drodze nauczania ,,decydujace jest to,

! Por. przyp. nr 2 niniejszej pracy.

2 Por. B. Myrdzik, Rola hermeneutyki w edukacji polonistycznej, Lublin 1999, s. 46.
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ze mlodego czlowieka wyposaza sie w konicu w zdolnos¢ uzupetniania wtasnych
brakow w wiedzy za pomoca wlasnej aktywnosci™.

W trzeciej czesci tej ksigzki zostaly zaprezentowane trzy hermeneutyczne
koncepcje cztowieka oraz wizje etyki - Hansa Georga Gadamera, Paula Ricoeura
oraz Gianniego Vattimo. Zostaly one nast¢pnie przeniesione na rozwazania do-
tyczace etyki interpretacji, skad wylonily sie trzy oddzielne kategorie interpre-
tacyjne. Co za tym idzie, dostarczyly one réwnoczesnie inspiracji dla okreslo-
nych modeli lektury. Gadamerowska koncepcja interpretacji, ktérej dominanta
jest empatyczny aspekt spotkania horyzontu nadawcy i odbiorcy, umozliwila
etyczng lekture powiesci Lala Jacka Dehnela. Etyka interpretacji Ricoeura, po-
jeta jako samoidentyfikacja interpretatora w procesie lektury, dostarczyla inspi-
racji do odczytania powiesci Prawiek i inne czasy Olgi Tokarczuk w kategorii
doswiadczenia. Pluralistyczny charakter etycznej interpretacji stal si¢ natomiast
podstawg lektury powiesci Madame Antoniego Libery.

* H.G. Gadamer, Wychowanie jako wychowanie siebie, [w:] Teoria, etyka, edukacja. Eseje wybrane,
przel. P. Dehnel i in.,Warszawa 2008, s. 267.
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MODELE LEKTURY

Model 1. Interpretacja etyczna jako empatia
(Jacek Dehnel, Lala)

Hermeneutyczna interpretacja pojeta jako empatia zwigzana jest z otwartoscia
interpretatora na innos$¢ horyzontu, jaki implikuje tekst. Przez otwarto$¢ nalezy
rozumie¢ gotowos$¢ odbiorcy do rozmowy z tekstem. Dialog jest bowiem spo-
sobem oscylowania wokot tego, co wlasne, i tego, co inne, obce. Innymi stowy,
wyjécie poza wlasny horyzont daje interpretatorowi szanse na skonfrontowanie
go z innym horyzontem. Co za tym idzie, wedle Gadamera, staje si¢ podstawa
samorozumienia. Tylko na tej podstawie mozliwe jest rozumienie pytan zada-
wanych przez tekst literacki. Mozna wiec sadzi¢, ze hermeneutyczny dialog znosi
innos¢ tekstu, budujac porozumienie, a $cislej wspotrozumienie dwoch odreb-
nych podmiotowych horyzontéw, a takze wspétmyslenie. Dzigki temu etyczna
interpretacja jawi si¢ jako empatyczna lektura tekstu.

Za sprawg dialogicznego doswiadczenia interpretator ma szanse zmierzenia
sie z tradycja. Hermeneutyka Gadamera zaklada bowiem, Ze interpretacja stano-
wi kontynuacje tradycji, a zatem jest nieustanng jej aktualizacjg. Mozna sadzi¢,
ze interpretacja podtrzymuje i modyfikuje wzorce kulturowe, rdwnoczesnie je
przechowujgc. Zapewnia je wspolmyslenie na plaszczyznie interpretacyjnego
porozumienia odbiorcy i podmiotowosci, ktéra artykuluje swojg obecnos¢ przez
tekst. Kontynuacja nie polega jednak na identyfikowaniu si¢ interpretatora z sy-
tuacja innego, lecz jest prébg rozumienia tekstu. Hermeneutyczny dialog musi
nieustannie trwaé, nikt przeciez nie moze mie¢ w nim ostatniego stowa. Em-
patyczna lektura tekstu akceptuje zatem konflikty interpretacyjne, umozliwiajac
otwarto$¢ na innosci.

Lala (2006) Jacka Dehnela daje mozliwos¢ empatycznej interpretacji, po-
niewaz stanowi przyklad swoistego miedzypokoleniowego dialogu. Jako wspél-
opowiadanie babki i wnuka jest préba kontynuacji tradycji i podtrzymania
opowiesci. Obrazuje jednocze$nie zejscie si¢ dwoch horyzontéw narracyjnych
i interpretacyjnych. Powie$¢ otwiera zatem pole dla wspdtmyslenia i wspot-
rozumienia, a tym samym hermeneutycznie pojetej interpretacji etycznej. Wobec
tego warto skupi¢ sie na nastepujacych aspektach powiesci. Po pierwsze, omo-
wienia wymaga kwestia pigter narracji, ktore ujawniajg dialogiczny charakter
opowiesci i przekazu. Ponadto, Lala otwiera pole do dyskusji nad zdystansowa-
nym sposobem interpretowania tradycji literackiej. Pozwala cho¢by na ujmowa-
nie powiesci jako nowatorskiej formy sagi. Co wigcej, sklania do wspottworzenia
opowiesci, a takze rewidowania jej przebiegu i znaczen na drodze interpretacji.

Powies¢ ta jest historig zycia Heleny Bienieckiej, ze wzgledu na wyjatkowa
urode nazywanej ,Lalg’, ,,Lalunig’, ,Lalky’, babci Jacka Dehnela. Z wielopoko-
leniowej opowiesci wylaniaja si¢ najrozmaitsze watki historyczne, widziane
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oczami dorastajacej Lali, a takze przekazane jej przez innych czlonkéw rodziny.
Przekaz ma w powiesci bardzo duze znaczenie. Dzieki miedzypokoleniowemu
dialogowi czytelnik na biezgco uczestniczy w powstawaniu powiesciowego $wia-
ta. GIéwnym narratorem uczynil Dehnel tytulowa Lale, nazywajac jej strumien
opowiesci ,wielka narracjg”. Nie ulega jednak watpliwosci, ze to on udzielit jej
glosu. Nasuwa si¢ zatem pytanie o to, kto w istocie opowiada. Babcia przeciez
mowi nieskladnie, gubi watki i ubarwia historie, Zyje jakby w bezczasie. Cier-
piac na demencje, przybiera najrézniejsze maski: ,,Zosi samosi’, ,,zastraszonej
staruszki’, ,apatycznego truchetka’, ,Przemadrzalej Sowy”, zwodzi, zastawia
putapki lub uktada ,chytroplany” Lala, mimo uplywu czasu, jest heroiczna
kobieta, obdarzong niebywalym poczuciem humoru i inteligencja. Nawet mo-
menty fizjologicznej niemocy kwituje zartobliwie, elegancko wymawiajac stowo
majstersztyk: ,,przy-pusz-czal-nie”. Nie uzywa za$ ostrych kategorii w rodzaju:
»nigdy”, ,zawsze” lub ,wszedzie”. Jej osobista opowies¢, tak jak jezyk, tagodnieje
i rozmywa si¢. Wnuk Jacu$ (Jacek) jest $wiadkiem powolnego rozpadu babci,
a takze obiektywnym narratorem wspomnien. Dezintegracja w Lali dotyczy nie
tylko procesu starzenia si¢ umystu kobiety i jej ciala, lecz takze nieustannej erozji
opowiesci, ktora przybiera forme blaknacej, starej, sepiowej fotografii. Dehnel
obrazuje jg nastepujaco:

Rozpad babci najlepiej bylo wida¢ po rozpadzie narracji. Z poczatku brakowalo tyl-
ko drobnych sktadowych, [...] potem znikaly fragmenty historii, szczegoly mieszaly sie
ze sobg, [...] a babcia, jak to babcia, dbala o narracj¢ i uzupelniala ja wyobraznia, czyli
substancja innej natury. Z czasem zaczely znikaé cate opowiesci, albo, co gorsza, jedne
historie mieszaly si¢ z innymi, dochodzito do niezwyklych kontaminacji i absurdalnych
zdarzen*.

Ze $wiadomoscia uptywajacego czasu Dehnel tak rozpoczyna opowiesé:

Juz teraz dom w Oliwie wyglada inaczej. A kiedy babcia umrze, a umrze niebawem, i moge
to napisac zupelnie spokojnie, bo po pierwsze, dawno wszyscy pogodzilimy sie z tg my-
$la, a po drugie, ona i tak tego nigdy nie przeczyta, bo w ogéle juz nie czyta, wszystko sie
zmieni nie do poznania. Rzeczy zostana odziedziczone i bedg sobie musialy znalez¢ inne
potki i szafy w innych mieszkaniach. [...] Wiec taki jest koniec tej historii. A gdzie si¢
zaczyna?’.

Pisarz wielokrotnie podkresla, Ze ta opowies¢ ma charakter czastkowy, roz-
proszony, fragmentaryczny i achronologiczny. Glos, kolejno$¢ opowiadanych hi-
storii, a zatem totalna sita sprawcza, nalezy bowiem do narracji babci. Lala prze-
ciez zawsze rozpoczynala opowiesci, a raczej opowies¢, tyle ze ,rozklaczajac” ja,
»rozklebiajac”, zarzucajac niczym sie¢, by w dowolnym momencie ja przerwac,
a potem na nowo zespoli¢. Jej narracja przypomina, zdaniem wnuka, zielony

4 J. Dehnel, Lala, Warszawa 2007, s. 201-202.
5 Ibidem, s. 5-6.
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groszek, wypuszczajacy wciaz nowe pedy. Nie sposob jej ogarnaé, nic by to prze-
ciez nie dalo. Trzeba ten fakt przyja¢ do wiadomosci, kiedy Jacus wikla sie w jej
migotliwosci i uczciwie oznajmia:

Nie wiem, gdzie zacza¢ te historie, bo przeciez zaczynalem ja tyle juz razy; i teraz,
i dziesie¢ lat temu, [...] kiedy niczego nie zapisywalem, tylko opowiadalem moim przy-
jaciotom, kuzynom, ukochanym i pasazerom ekspresow relacji Gdansk-Warszawa
i Warszawa-Gdansk®.

Nie tylko przekazywana opowies¢ stanowi o nietypowej formie narracji, po-
niewaz opowiadanie w Lali dokonuje si¢ niejako w dwdch spdjnych czasach -
w czasie narracji zdarzen i czasie rozméw wnuka z babcig i przyjaciéimi, kiedy
»czas miniony bedzie ukladal czas mijajacy”™. Narrator objasnia te nietypowa
forme powiesci gadanej, usprawiedliwiajgc ja wzajemnym zachodzeniem na sie-
bie réznych zdarzen, ktore w koncu uniemozliwily babci jej napisanie. Wyjasnia,

miala pisa¢ na emeryturze: zebra¢ i przerobi¢ wszystkie stuchowiska radiowe, troche¢ uzu-
pelnic¢ i wyda¢; ale wtedy akurat sie urodzitem. A wraz ze mna mnostwo zaje¢, ktérych ten
dom nie widzial od lat; przewijanie, usypianie, nianczenie, tracanie grzechotki koricem
palca. I bardzo szybko ksigzka drukowana zmienita si¢ w ksigzke mdéwiong®.

Historia Lali nie zostataby uwieczniona, a raczej przekazana, gdyby nie dy-
stans wnuka i che¢ wspdtmyslenia z babcig, to znaczy empatii. Powies¢ stanowi
interpretacyjne wyzwanie dla czytelnika, ktdry chcac zrozumie¢ histori¢ Heleny
Bienieckiej, musi wspdtuczestniczy¢ w procesie jej tworzenia. Proces ten doko-
nuje si¢ niejako na jego oczach. Dlatego, etyczna interpretacja musi nosi¢ zna-
miona wspoélrozumienia i dialogu z innoscia - innoscig ludzi, $wiata, opowiesci
i jezyka, ujawniajacych si¢ w powiesci.

Warto si¢ zastanowi¢ nad powodem tej miedzypokoleniowej opowiesci. Hi-
storia pradziadkéw Brokléw i Dehneldw, dzieje dworu w Lisowie, a takze epizo-
dy z kieleckiego getta czy powojenna przeprowadzka do Gdanska, tak samo jak
opisywane wydarzenia na wschodzie z lat 1875, 1917 (rewolucja bolszewicka),
1919 (narodziny Lali), oraz I i druga II §wiatowa, stajg sie historig stuchaczy/czy-
telnikow, w tym osobistg historig Jacka, zastyszang i upodmiotowiong. Przeziera
ona przez przedmioty — zastawe z Cmielowa, sztuéce, wazony, sosjerki, ksigzki,
bizuteri¢ i meble. Ale nade wszystko klasyczne wyksztalcenie Lali, znajomo$¢
literatury i uwielbienie dla muzyki, przekazuje wnukowi w narracyjnym spad-
ku, obok swego pamietnika, ktéry pisala jako jedenastolatka. Ten wspomina
Z rozrzewnieniem:

¢ Ibidem,s. 7.
7 Ibidem, s. 19.
8 Ibidem, s. 59.
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Na studia do Warszawy wyjezdzatem solidnie wyekwipowany przez babcie w gruby pakiet
kronik, zbiér opowiesci o tym, jak naprawde wygladaja studia w Warszawie. Byt to, do-
dajmy, odczyt w odcinkach (ktérego przedruk zaczyna si¢ tu, a skonczy kilkanascie stron
dalej), wyglaszany przez wiele popotudni i wieczoréw podznego lata, kiedy $cinalismy
na dzialce kwiaty do bukietéw albo wracali$émy do domu pdznym wieczorem, pogryzieni
przez komary, obcigzeni kilogramami opadlych papieréwek, syci smaku dojrzewajacych
przez caly dzien malin i poziomek, wygrzebywanych spod intensywnie zielonych lisci’.

Wszystkie miasta, miejscowosci i wsie, stajg si¢ miejscami wiecznego poby-
tu babci, brak miedzy nimi wyraznych terytorialnych podzialéw. Tak samo czas
ulega ujednoliceniu, babcia zapomina bowiem o podziale na czas terazniejszy
i zespala zamierzchle czasy z obecna chwilg. W sytuacji niepamieci tylko wszech-
wladna wyobraznia przenosi ja w miejsca opowiadanych historii i minionych
przezy¢. We wspomnieniach Jacka pozostanie ikona, cesarzows, boginig. Tylko
opowies¢, nieskladna, cho¢ wierna prozodii babci, pozwala utrwali¢ ja na wieki.
Przez opowies¢ wnuka przeswituje $wiadomos¢ nieubtaganego uptywu czasu,
niewypelnionego jeszcze tesknota. Stwierdza:

Kiedy tak siedzi jak stara chinska cesarzowa, niepomna wtadzy ani powinnosci, okutana
w jakies pledy i wielkie kamizele, w koncu taka chudziutka, lekka i drobna, trudno ja pola-
czy¢ z nasza pamiecia, w ktérej nie ma miejsca na wycieranie nosa, pampersy i ciagle mil-
czenie. Tyle tylko, ze si¢ uémiecha — dlatego mozemy si¢ pociesza¢, ze jest na swoj sposdb
szcze$liwa, ale to tak jak mdéwienie o uczuciach ukwiatu albo rafy koralowe;j*.

Powie$¢ Dehnela jest w istocie autoreferencyjna, stanowi bowiem pisanie
o trudzie pisania. Mamy zatem do czynienia z narracja, ktérg nie sposdb nazwac
naiwng. Pisarz jednoznacznie odrzuca miano klasycyzujgcego tworcy, i stusznie.
Wiecej jest w jego pisarstwie gry na poziomie formy, jezyka i konwencji, a zatem
reinterpretacji literackiej tradycji. Marta Mizuro stusznie twierdzi, ze

Dehnel podchodzi do familijnych przekazéw ze zdrowym dystansem. Nie dlatego, ze po-
sadza swoich przodkéw o sktonnosci do konfabulacji, raczej o luki w pamieci. Z ich powo-
du mitu nie da si¢ odda¢ w caloéci, w formie spojnej narracji — zaréwno ten, kto dostarcza
do niej materialu, jak i ten, kto go odtwarza, zawsze musi trafi¢ na zerwang nitke'.

Gra z konwencja ma jeszcze jedng konsekwencje. Mianowicie, nie sposéb
rozstrzygnaé, czy Lala jest biografig babci, saga czy tez autobiografia wnuka.
Sam tekst, jak si¢ zdaje, ewokuje to pytanie. Odpowiedz na nie jednak nie pada.
Z jednej strony powies¢ jest saga, wypelniong opisami prawdziwych miejsc i wy-
darzen historycznych. Przywolane zostajg autentyczne osoby — twdrcy, pisarze,

o Ibidem, s. 158.
10 Ibidem, s. 5.

" M.Mizuro, Uratowacébabcig, http://czytelnia.onet.pl/0,69595,0,19371,0,0,uratowac_babcie,recenzje.
html (8.01.2010).
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tlumacze, a prywatnie adoratorzy Lali — tacy jak Julian Rogozinski, Bolestaw Le-
$mian czy cho¢by domniemany Adolf Sowinski. Biografia tytulowej bohaterki,
pozbawiona chronologii, jest historig zlozona z odpryskéw i sladow, a $cislej,
przekazang ustnie, tak jak w eposie. Z drugiej strony opowies¢ jest $wiadectwem
dorastania chlopca i osadzania w kulturze dzigki opowiesciom i naukom babci.
To dos¢ nietypowy Bildungsroman, ktory konczy si¢ nastepujacym podsumowa-
niem: ,,I tak calo$¢ sie wypelnia. Wlaénie sie rodze. I koncze ksigzke. Zreszta,
jesli mam by¢ szczery, wszystko to si¢ i tak dzialo naraz - i nawet teraz, kiedy juz
za chwile zamkniecie oktadki”*2.

Lala bez watpienia zmusza do refleksji nad tym, czy istotnie opowiadanie
o osobach i zdarzeniach, a takze pamie¢ ocala je mimo uptywu czasu i zmiany
rzeczywistosci. W tekécie jasno ujawnia sie przekonanie pisarza, ze trud pisar-
skiego warsztatu nie moze odda¢ historii ani jej uwieczni¢, zatrzyma¢ niczym
zatopiong w bursztynie. Dehnel podejmuje jednak te probe, nie stroniac od wy-
stowienia watpliwosci. W przywolanej rozmowie z babcig oznajmia:

Fatalnie. Nic si¢ nie klei. Bo albo muszg i$¢ chronologicznie, a to bez sensu, bo ty nigdy nie
opowiadasz chronologicznie, albo dygresjami, a wtedy nikt si¢ nie zorientuje, o co chodzi.
Lala natomiast z przekonaniem odpowiada: ,,To sobie przeczyta dwa razy”*.

By¢ moze to jedyny klucz, ktory pozwoli czytelnikowi wejs¢ z tekstem w dia-
log, wspoltworzac swiat, opowiadajac swoje historie. Dzieki ponownej lekturze
i empatycznej postawie interpretacyjnej moze uda si¢ ozywi¢ Lale.

2 Ibidem, s. 403.
3 Ibidem, s. 326.
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Model 2. Interpretacja etyczna jako doswiadczenie
(Olga Tokarczuk, Prawiek i inne czasy)

Koncepcja etycznej interpretacji jako doswiadczenia wyrasta z przekonania
Ricoeura, iz kazdy tekst literacki jest nosnikiem etycznych dazen czlowieka oraz
rozmaitych sposobow jego dziatania. Narracyjna opowies¢ wprowadza przez
to interpretatora/czytelnika w etyczng przestrzen. Innymi stowy, kazdy tekst li-
teracki jest forma opisu i Zrédtem etycznej typizacji bohaterdw, a takze impliku-
je pouczajace problemy czy tez podsuwa wartosciujace kwestie do rozwazenia.
Dzigki temu interpretacja jest w istocie spotkaniem z Innym, czy tez do$wiad-
czeniem innej podmiotowosci.

Literatura przechowuje narracyjne zapisy i $lady ludzkiego Zycia, a takze
od stuleci stanowi ich nieustanng interpretacje. Etyczna interpretacja jest wiec
niejako reinterpretacja okre§lonych obiektywizacji ludzkiego do$wiadczenia.
Co za tym idzie, czytelnik w spotkaniu z tekstem dokonuje powtdrzenia oraz
przetworzenia znaczen mitéw i symboli na plaszczyzne wlasnego doswiadcze-
nia, to znaczy rozumienia siebie i $wiata. Jedynie na drodze aktu czytelniczego
moze bowiem doj$¢ do fuzji horyzontéw dwdch podmiotowosci. To znaczy tej,
ktdra ujawnia si¢ w tekscie, oraz podmiotowosci interpretatora. Tylko spotkanie
z tekstem pozwala czlowiekowi nazwaé wlasne egzystencjalne do$wiadczenia,
poréwnac je z doswiadczeniami bohaterdw literackich, a jednoczesnie otworzy¢
tekst na nowe interpretacje. To dzigki czytelnikowi tekst i zawarte w nim $lady
ludzkich doswiadczen, zostaja ozywione podczas etycznej interpretacji. Co wie-
cej, dzieki temu takze odbiorca osigga stan samorozumienia i samoidentyfikacji,
to znaczy doswiadcza siebie w spotkaniu innego horyzontu. To do$wiadczenie
nigdy nie jest za$ nasladownictwem, ale przeksztalceniem. Tekst jest plaszczy-
zng, na ktorej schodzi si¢ do§wiadczenie nadawcy i odbiorcy, dzieki czemu zo-
staje odczytany na nowo. Istotne jest jednak zaniechanie utozsamienia narratora
z autorem jako podmiotowoscia artykulujacg okreslone ludzkie doswiadczenia.
Wedlug Ricoeura literatura to $wiat fikcji, do ktdrej nalezy takze sam narrator.
Autor za$ jest zewnetrzny wzgledem tekstowego $wiata, poniewaz nie sposob
sprowadzi¢ go do figury narratora. Dla etycznej interpretacji taki rodzaj identy-
fikacji jest zreszta zbyteczny.

Prawiek i inne czasy (1996) Olgi Tokarczuk stanowi przyklad transfigura-
¢ji mitu i ogélnoludzkiego doswiadczenia, a takze przeksztalcenia opowiesci
w paraboliczng strukture znaczeniows, dlatego podlega etycznej interpretacii,
rozumianej jako spotkanie innego horyzontu. Powies¢ to w istocie literacka
kreacja rzeczywistoéci, bo jak podkresla Jerzy Sosnowski, ,opowiada o niepo-
wodzeniu, heroicznym niepowodzeniu zbudowania tadu™. Jak twierdzi Tokar-
czuk, najistotniejszym zadaniem literatury jest opowiadanie mitu, a tym samym

4 Por. J. Sosnowski, Budzik dla duszy, cyt. za: Tokarczuk Olga, [w:] Parnas bis: stownik literatury pol-
skiej urodzonej po 1960 roku, Warszawa 1998, s. 211.
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przeksztalcanie i dostosowywanie go do naszej rzeczywistosci. Najistotniejsza
kwestig, ktéra wymaga rozwazenia, jest zatem genologia powiesci. Dzieki tej
analizie interpretator bedzie zdolny odkrywac¢ kolejne znaczenia symboli, ktore
zakrzeply w Prawieku. Trzeba bowiem mie¢ $wiadomo$¢, ze tylko doswiadcza-
nie innego horyzontu wiedzie czytelnika ku lepszemu rozumieniu i do§wiadcza-
niu siebie i $wiata.

Przez wielu krytykdéw Prawiek zostal zbyt pochopnie zaliczony do tak zwane-
go nurtu literatury chlopskiej, przezywajacej okres $wietnosci w latach siedem-
dziesigtych i osiemdziesigtych ubieglego stulecia. W istocie bowiem ta powies¢
nie tylko rozpo$ciera przed czytelnikiem wizj¢ Prawieku jako wsi zlokalizowanej
odpdinocynadrodzez Taszowa do Kielc, lecz takze jest konstruktem fantastyczno-
-magicznym, wydarzajacym si¢ niejako w mentalnym $wiecie kazdego z boha-
teréw opowiesci. Oprdcz tego otrzymuje opis obiektywnych, historycznych wy-
darzen, zostaje réwniez dopuszczony do procesu przeistaczania sie rzeczywiste-
go $wiata w zmitologizowany, uniwersalny i ponadczasowy jego model. Dobrze
oddaje te dwusferyczno$¢ swiata Prawieku fragment, w ktdrym rozpoczyna si¢
opowies$¢, to znaczy gdy Genowefa, zona Michala Niebieskiego, wyprawia go
na wojn¢. Mowa tu wyraznie o I wojnie §wiatowej. Bohaterka nie rozumie, czym
jest wojna i jakiej skali wydarzen oraz doswiadczen osobistych bedzie dotyczy¢.
Nosi w sobie wlasne znaczenie wojny i w taki tez sposéb ja ujmuje:

Prosila go o opieke nad Michalem, bo moze na wojnie potrzeba wiecej niz jednego aniota
stroza. Potem to modlenie si¢ przechodzilo w obrazy wojny — byly proste i ubogie, bo
Genowefa nie znala innego $wiata niz Prawiek ani innych wojen, précz sobotnich bo-
jek na rynku, kiedy pijani mezczyzni wychodzili od Szloma. Szarpali sie wtedy za poty
kapot, przewracali na ziemie i turlali po blocie usmarowani, brudni, zato$ni. Genowefa
wyobrazala wigc sobie wojne jako walke wrecz wérdd blota, katuz i $mieci, walke, w ktdrej
wszystko zalatwia si¢ od razu, za jednym zamachem. Dlatego dziwila sie, ze wojna trwa
tak dlugo®.

Gdy Michal w 1919 roku wraca do domu, otwiera jednoczes$nie §wiat Misi,
ktorg urodzila Genowefa, gdy maz byl na wojnie. Ojciec niejako wypelnia
przestrzen, ktorej dziecko nie do$wiadczylo i nie rozumie. Michat jest dla niej
przybyszem, ktory ofiarowuje jej przeciez mlynek do kawy, a wraz z nim caly
$wiat, $wiat spoza Prawieku. By¢ moze ten podarowany mlynek, jak przypusz-
cza narrator, jest osrodkiem i filarem Prawieku. Tokarczuk ilustruje ten proces
nastepujaco:

Od powrotu ojca Misia zaczela widzie¢ §wiat. Przedtem wszystko bylo zamazane i nieostre.
Sprzed powrotu ojca Misia nie pamietata siebie, jakby w ogdle nie istniata. Pamietala poje-
dyncze rzeczy. Mlyn wydawat jej sie wtedy ogromng, jednolita bryla, bez poczatku i kon-
ca, bez dolu i gory. Potem ujrzata mtyn inaczej - rozumem. Mial sens i forme. Podobnie

15 O. Tokarczuk, Prawiek i inne czasy, Warszawa 1997, s. 7-8.
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bylo z innymi rzeczami. [...] Potem dlugo prébowata znéw ujrze¢ rzeczy takimi, jakimi
byly przedtem, ale ojciec zmienit $wiat na zawsze'®.

Czas Michala stal si¢ jednoczesnie czasem Misi, tak jak w przyszlosci swiat
Pawla Boskiego stanie sie i jej $wiatem. Narrator z nadludzka $wiadomos-
cig oznajmia bowiem: ,Wszystko w stowach Pawla Boskiego odkrywalo Misie
na nowo’.

Prawiek jest zatem powiescig o wyraznie parabolicznym, przypowiesciowym
charakterze. Wzajemne zazgbianie si¢ historii ludzkich jest przeciez naturalnym
losem cztowieka, ktory przeksztalca si¢ w obrotowy ruch scalania i rozpadu lu-
dzi, zwigzkéw, domoéw, porzadku $wiata i rzeczy. Powie$¢ Tokarczuk ukazuje
losy kilku rodéw - Boskich, Niebieskich, Popielskich oraz innych mieszkancow
Prawieku. Kazda rodzina ma jednak kilka historii, to znaczy czaséw poszczegol-
nych bohateréw. Prawiek jest przez to réwnoczesnie swoistg, bo mozaikowg sagg,
sktadajaca sie z ,mikroswiatow”, a takze ich odpryskow i sladéw, ktore sg obecne
w historiach innych ludzi. Ponadto mozna tu dostrzec elementy basniowosci.
W Prawieku zyja przeciez anioly opiekujace si¢ ludzmi, archanioly sprawujace
piecze nad wioska, a takze tajemniczy czlowiek z lasu oraz topielec. Przyroda
i zwierzeta takze maja swoj czas. Mit Prawieku objawia si¢ takze w archetypicz-
no$ci matki, ojca i Stwdrcy. Nawet nazwiska mieszkancow oraz ich imiona na-
bieraja symbolicznego znaczenia.

Ludzkie sprawy wprawdzie tocza si¢ w nieco groteskowy i przewidywalny
sposéb: jedni umierajg, drudzy si¢ rodzg, inni ponosza konsekwencje ztych wy-
boréw i czyndw. Sg i tacy, ktdrzy zostajg nagrodzeni za swe moralne dzialania.
Rzadzi nimi wyzsza sita sprawcza, bo ludzie modlg si¢ przeciez do Matki Boskiej
Jeszkotlowskiej. Tokarczuk najmocniejszg sita obdarzyta jednak wszechwiedza-
cego, cho¢ naiwnego narratora, ktdry jest demiurgiem Prawieku. Mimo to czas
Boga jest dla ludzi bezczasowy. Nie dostrzegaja mianowicie, ze objawia si¢ on
W procesie, przez przemiane $wiata albo wlasna nieobecnos¢. Madrosciowa wy-
powiedz narratora zdradza powod ludzkiego zagubienia:

Ludzie - ktdrzy sami s przeciez procesem - boja sie tego, co niestale i zawsze zmienne,
dlatego wymyslili co$, co nie istnieje — niezmienno$¢, i uznali, ze to, co wieczne i nie-
zmienne, jest doskonate. Przypisali wigc niezmienno$¢ Bogu. I w ten sposob stracili zdol-
no$é¢ rozumienia go'’.

Trzeba jednak mie¢ $wiadomosc, ze i czlowiek, na podobienstwo Boga, ma
sile, ktora stwarza $wiat. Jest nig wyobraznia. Stasia Papugowa, siostra Pawta Bo-
skiego, na przyklad odkrywa te moc, spotkawszy robotnika pocztowego, ktéry
okazat si¢ jej zyciowym wybawieniem i jednoczesnym utrapieniem. Ilustruje ten
moment nastepujacy fragment:

1o Ibidem, s. 35.
17" Ibidem, s. 96.
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Wyobrazanie sobie jest w gruncie rzeczy stwarzaniem, jest mostem pojednania miedzy
materig a duchem. Zwlaszcza gdy robi sie to czesto i intensywnie. Wtedy obraz przeksztal-
ca sie¢ w krople materii i wlacza do przeptywdéw zycia. Czasem po drodze co$ si¢ w nim
znieksztalca i zmienia. Wszystkie ludzkie pragnienia zatem, jezeli s3 wystarczajaco silne,
spelniaja si¢. Nie zawsze jednak do konca tak, jak si¢ tego oczekiwalo®.

Swiat, tak jak spelnione marzenie, ulega nieustannej erozji, ludzie takze do-
$wiadczajg powolnego rozpadu — Pawel, Misia czy Izydor. Nawet zbudowanie
domu Misi konczy sie jego symbolicznym rozpadem, najpierw gdy umieraja
dziadkowie — Genowefa i Michal, a potem gdy dzieci opuszczajg starych juz ro-
dzicow. To jednak Pawel Boski najdonioslej odczuwa swdj rozpad. Utraciwszy
zong, opuszczony przez dzieci, chce zbudowaé co$ trwalszego, co pozwoli mu
spoi¢ $wiat swoj i Misi. Tak wlasnie powstaje rodzinny grobowiec. By¢ moze
prowadzi to do refleksji, ze tylko niestalo$¢ $wiata pozwala mu i$¢ do przodu,
zmieniac¢ sie i dopelnia¢ ludzki los. Nie sposdb nie dostrzec w losach bohateréw
parabolicznej wymowy. Bez wzgledu na role czy hierarchig, kazdego czas dobie-
ga kiedy$ konca.

Mieszkancy Prawieku w obliczu rozpadu $wiata usiltuja go scali¢ i posklada¢
na nowo. Stuszne w tym wzgledzie jest nastepujace stwierdzenie autorki:

Im bardziej bohaterowie angazuja sie w doczesne zycie, tym bardziej w efekcie przegry-
wajg. Ulude szczescia uzyskujg ci, ktérzy umieja sie z zycia wytaczy¢, zamykajac we wlas-
nych $wiatach - tak jak Popielski rozgrywajacy ze sobg partie tajemnej gry, ktora otrzymat
od cadyka, czy wiejski nieudacznik Izydor piszacy listy do catego swiata®.

Izydor odkrywa $wiat na kilka sposobow, przezywa wiele metamorfoz i zwat-
pien w stato$¢ $wiata i istnienie Boga. Buduje teori¢ po-czwdrnosci w nadziei,
ze dzieki niej przywrdci $wiatu utracony tad. Ruta, cdrka Kloski, ucieka od agre-
sywnego meza za granice. W zmianie dotychczasowego zycia widzi spokoj i sta-
tos¢. Z kolei ojciec Pawta Boskiego woli oglada¢ swiat z gory, ukladajac dachy.
Nic nie sklania go do pozostania na ziemi w sensie dostownym i przeno$nym.
Kloska i Zly cztowiek uciekaja do lasu, z dala od zgielkliwej wsi. Dziedzic Po-
pielski odkrywa natomiast namiastke stabilnosci w grze, podarowanej mu przez
zydowskiego cadyka z sgsiedniej wsi, ktory o§wiadcza: ,,Czas niektérych plemion
dopetnia si¢”. Szlachcic doswiadcza momentéw takiego jasnowidzenia, ktore
wprawiaja go w stan cierpienia i ostupienia, poniewaz sg $wiadectwem nieusta-
jacej ulotnosci chwili i zycia:

Oto pekt w nim teraz pojemnik z rozpacza, ktéry nosit w sobie od zawsze, niczym cykute.
Dziedzic rozgladal si¢ wokot siebie i widzial cierpienie, $mier¢, rozklad, ktére byly po-
wszechne jak brud. Przeszedt cate Jeszkotle i zobaczyl koszerng rzeznig i nieswieze migso
na hakach, i zzigbnietego zebraka pod sklepem Szenberta, i maly kondukt zatobny, idacy

'8 Ibidem, s. 84.
¥ Tokarczuk Olga..., s. 210.
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za dzieciecg trumng, i niskie chmury nad niskimi domkami przy rynku, i mrok, ktéry
wdzieral si¢ zewszad i juz opanowat wszystko. Przypominato to powolne, nieustanne samo-
spalanie, w ktérym ludzkie losy, cale Zycia, rzucane sg na pastwe plomieni czasu®.

Z dezintegracji i chaosu powstaje jednak takze nowy porzadek, rodza sie
dzieci, a Stara Papugowa rozpoznaje w rysach wnukow swego brata. Zastanawia
ja proces, w ktérym zmarli wcigz zamieszkujg w ciatach potomkéw. W taki spo-
sob, miedzy czasami bohateréw toczy sie przeciez powolny proces stwarzania
$wiata niczym w biblijnej Ksiedze Rodzaju. Co$ musi w proch sie obrdcié, aby
powstalo co$ nowego, tak jak kazdy etap zycia musi si¢ zrealizowaé, by mogt
zaistnie¢ nowy. Smier¢ i narodziny to naturalny proces egzystencji cztowieka.
Zrozumienie tego symbolicznego przestania powiesci wiedzie czytelnika do pet-
niejszego doswiadczania siebie. Tak jak bowiem w zyciu, czas kazdego z boha-
teréw wypelnia t¢ mityczng busole Prawieku niczym ziarnkami piasku. Dzigki
temu kompozycja powiesci jest caloécig spojna i zamknieta w historii Genowefy
i Michata oraz ich potomkoéw. Ale opowie$¢ pozostaje otwarta na nowe odczyta-
nia i interpretacyjne doswiadczenia odbiorcéw. Jak dowodzg autorzy Leksykonu
powiesci polskich XX wieku: ,Kluczem interpretacyjnym powiesci jest akt kreo-
wania wlasnego, niepowtarzalnego i oryginalnego $wiata literackiego, ktdry jest
jednoczes$nie archetypiczno-mitycznym modelem zycia w ogole”. By¢ moze
przed interpretatorem stoi takie samo zadanie jak przed corka Misi — Adela, kto-
ra po $mierci matki przejmuje mlynek do kawy. Historia Prawieku ma zatem
szanse przeksztalci¢ si¢ w osobiste doswiadczenie innych oséb, a tym samym by¢
poddana etycznej interpretacji.

20O Tokarczuk, Prawiek..., s. 31.

2! Olga Tokarczuk Prawiek i inne czasy’, [w:] M. Bernacki, M. Dabrowski, Leksykon powiesci polskich
XX wieku, Bielsko-Biata 2002, s. 479.
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Model 3. Interpretacja etyczna jako pluralizm
(Antoni Libera, Madame)

Vattimo wielokrotnie podkresla w swoich pracach, ze hermeneutycznie rozu-
miana interpretacja dotyczy wieloséci i wieloznacznosci odczytan tego samego
tekstu literackiego, to znaczy jego warstwy swiatopogladowej. Otwartos¢ wobec
innych horyzontéw, takze tych interpretacyjnych, polega bowiem na nieustan-
nej komunikacji pomiedzy nadawca i odbiorcg. Dzigki temu hermeneutyczna
interpretacja implikuje etyczny aspekt aktu czytelniczego. Tekst literacki w isto-
cie rozpos$ciera horyzont réznych $wiatopogladow i perspektyw. Stanowi przez
to ptynny i wieloznaczny konstrukt, ktéry niejako uzyskuje forme dzieki dia-
logowi miedzy tym, kto obserwuje, a tym kto jest obserwowany. Innymi stowy,
dzieki spotkaniu si¢ horyzontu nadawcy i odbiorcy mozliwe jest jednoczesnie
odsloniecie horyzontu tekstu. Nie tylko zatem tekst wnosi co§ wartosciowego
do zycia interpretatora, lecz takze kazdy czytelnik ozywia jego znaczenie. We-
dlug Vattimo tekst literacki nie jest skostnialym monumentem, mozna go zatem
odczytywa¢ wieloznacznie i wielokrotnie. Dominantg etycznej interpretacji jest
wiec zgoda interpretatora na pluralistyczny charakter interpretacji.

Trzeba réwnoczesnie zwrdci¢ uwage na role interpretatora w procesie her-
meneutycznej interpretacji. Jest on bowiem posrednikiem w komunikacji mieg-
dzyludzkiej, dzigki czemu moze rewidowaé wlasny $wiatopoglad wobec wielo-
znacznosci tekstu. Zapewnia tym samym swoistg cigglos¢ i zywotno$¢ tekstowi,
bedac tworczym czytelnikiem i kreatywnym interpretatorem. Nie chodzi jed-
nak o to, by usilnie zmienia¢ znaczenie tekstu na drodze najrozmaitszych jego
odczytan, ale by podja¢ specyficzng gre. Interpretator poddany jest ksztalcacej
i pouczajacej formie komunikacji z innymi $wiatopogladami. Dlatego w inter-
pretacji etycznej nieustannie dochodzi do $cierania si¢ jednostkowosci odbior-
cy i pluralizmu znaczeniowego tekstu, a jednoczes$nie przeciwstawnego ruchu
- wyodrebniania podmiotowej obcosci i poszukiwania wzajemnosci. Etyczna in-
terpretacja jest przeciez roszada miedzy innoscig $wiatopogladowg a podobien-
stwami w sposobie widzenia $wiata miedzy podmiotowoscig interpretatora a ta,
ktora wypowiada sie poprzez tekst. Interpretator zostaje uwiktany w gre miedzy
subiektywno$cia a obiektywnoscig postrzegania rzeczywistosci. Dzieki temu
etyczna interpretacja, widziana jako pluralistyczna praktyka interpretacyjna,
staje sie stylem bycia i sposobem na zycie, otwierajac interpretatora/czytelnika
na inne style odbioru i nieznane mu dotad horyzonty.

Madame (1998) Antoniego Libery otwiera przed czytelnikiem mozliwo$¢
spotkania zrdznicowanych perspektyw $wiatopogladowych, dlatego réwnoczes-
nie stwarza plaszczyzne dla etycznej interpretacji o charakterze pluralistycznym.
Autor powiesci z niezwykla precyzja odmalowat nie tylko tlo historyczne, lecz
takze zycie swoich bohateréw. Sam Libera twierdzi, ze Madame jest powies-
cig w powiesci, poniewaz narrator, a zarazem gtéwny bohater opowiada wias-
ng historie i zdradza cudze przezycia, jednoczesnie piszac powiesé. Jest wiec
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niekonwencjonalnym narratorem, odslania bowiem kulisy powstawania po-
wiesci. Nie jest ona jednak autobiografia, przynajmniej nie w znaczeniu mime-
tycznosci. Co wiecej, nie jest nawet biografig schowana za zastone fikcji. Libera
podkresla, ze w istocie Madame jest ,fikcja do kwadratu” Nawet, jesli powies¢
sprawia wrazenie dobrze zakamuflowanej autobiografii, to tylko pozornie, po-
niewaz - jak twierdzi w jednym z wywiaddw -

»odtwarzanie” rzeczywisto$ci, je$li ma by¢ literaturg, a nie dokumentem lub pamietni-
kiem, zawsze jest — musi by¢ — tworzeniem. Literatura zaczyna si¢ tam, gdzie pojawia si¢
fikcja. [...] Prawda jest doswiadczenie. Natomiast fabuta, opowiedziana historia i sam tryb
- powdd i cel - jej opowiedzenia sg zmy$lone.

Madame odstania autentyczne miejsca, czas i wydarzenia. Przeciez akcja po-
wiesci utkana jest z najrozmaitszych przezy¢ najpierw mtodego bohatera, ucznia
liceum, potem za$ dojrzalego mezczyzny, pisarza tworzacego te opowie$¢ w la-
tach 1982-1983. Pisana jest ona zatem z perspektywy czasu, nie za$ na bieza-
co z kronikarskim pietyzmem. Wydarzenia, spolaryzowane woko! szkolnych
apelow, degradujacych rzekomych kosmopolitow, atmosfery inwigilacji i prze-
$ladowan pracownikéw naukowych UW, a takze stanu wojennego sg swoistym
obrazem PRL-u. Obok tego, w powie$ci nie brak wydarzen takich jak hiszpanska
wojna domowa oraz II wojna $wiatowa, ktdre stanowia prolog wydarzen po6z-
niejszych. Nie mozna jednak sadzi¢, ze Madame Libery jest powiescig politycz-
ng, bo jak wyjasnia pisarz, panorama éwczesnych wydarzen jest ttem, zarysem,
nie za$ oskarzycielskim komentarzem autora. Cho¢ czytelnik z pewnoscia odnaj-
dzie w niej osobisty stosunek bohatera do poczatkowo niezrozumialej dla nie-
go rzeczywistosci, ktéra jednak stopniowo przybiera opresyjny wymiar. Sporne
staje sie zatem to, czy jest to w istocie odautorski $lad. Zdaje sie, ze wszystko
jest kwestig interpretacji. Czytelnik stoi przed etycznym wyzwaniem, ktére ma
na celu nie tylko sprawdzenie wiarygodnosci opowiadanej historii i przedstawio-
nej rzeczywisto$ci, lecz takze dowiedzenie, w jakim stopniu powie$¢ Libery nosi
odpryski jego autentycznej historii.

Idac tym tropem, warto zbada¢, kim dla gléwnego bohatera jest tytulowa
bohaterka, by wyjasni¢, na czym polega mityzacja $§wiata w powiesci. Otoz Ma-
dame, pani dyrektor, jest nauczycielka jezyka francuskiego. Jako trzydziestodwu-
letnia, wytworna i obyta kobieta wzbudza podziw, zaciekawienie i skrajne emo-
cje nie tylko wérdd ucznidw, lecz takze wsrod bliskich znajomych i nauczycieli.
Narrator wspomina:

Byla szlachetna r6za w pelni swego rozkwitu; zwinnym, kolorowym motylem; my zas — we
wlasnym odczuciu - nawet nie zasklepionymi pakami, ktére przynajmniej maja szanse
doréwnac juz niedtugo urodzie formy dojrzalej, lecz zielskiem podtego gatunku rosnagcym

22 'W. Rajcher, Zart, ironia i glgbsze znaczenie, http://www.antoni-libera.pl/node/59 (15.01.2010).
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dziko przy drodze lub, jeszcze precyzyjniej: brzydkimi poczwarkami, tkwigcymi w po-
kracznych pozach w kokonach niewinnosci®.

Gléwny bohater, uczenn Madame, z czasem ulega niezwyklej fascynacji starsza
od siebie kobietg. Chcgc sie do niej zblizy¢, na wlasna reke przeprowadza sledz-
two, aby poznac jej srodowisko, zainteresowania i rodzine. Na drodze tego do-
chodzenia styka si¢ z najrozmaitszymi ludZzmi, poznaje srodowisko romanistow,
bywa na wystawach i pokazach specjalnych oraz odnawia znajomos¢ z panem
Konstantym, ktory, obok swojego syna Jerzyka, staje si¢ w istocie najlepszym
zrédlem informacji. Tak rozpoczyna si¢ intensywny proces budowania tozsamo-
$ci chlopca i wkraczania w dorosto$¢, ktérg tak widzi bohater: ,,zrozumiatem,
ze Zyje w czasie marnym, w $wiecie zdegradowanym, i to oszczgdzito mi ztu-
dzen, a przez to rozczarowan”. To jednak nie jedyny skutek dorastania, bowiem
w tym samym czasie rozwija wlasne zainteresowania, upodobania i talenty. Po-
stanawia zosta¢ pisarzem i z pasjg oddaje sie czytaniu literatury, ttumaczeniom
oraz rozpoczyna pierwsze zmagania pisarskie. Zaczyna takze dostrzegal $wiat
inaczej niz dotychczas, zyskuje nowa optyke:

Tak jest, ,,stalem na ziemi”. Przed sobg miatem krajobraz — rozmaito$¢ koloréw, ksztaltow,
$wiatet i cieni. Czy jednak znaczylo to, Ze rozumiem, co widze? Albo: czy to, co widzg, jest
wiedzg ostateczna? Przeciez to, co sie widzi, to tylko pewien wyglad, jedna z wielu postaci
lub masek rzeczywistosci, pod ktdra kryja sie dalsze — by¢ moze w nieskonczono$¢. Blekit
nieba, ton wody, masyw gor, zielen lasu - to wszystko jest czym$ innym, gdy bierze si¢
to pod lupe, i innym - pod mikroskopem, i jeszcze, jeszcze innym - w $wietle fizyki cza-
steczek. Gdzie konczy si¢ spojrzenie? Czy jest granica poznania?®.

Opisanie nieopanowanego zauroczenia bohatera postacia Madame jest tylko
pretekstem pisarza do powiedzenia, Ze przechodzi on do$¢ typowsa droge inicja-
cji. Libera opisuje te metamorfoze z dozg ironii, kpiny i protekcjonalnosci:

Jak to jest - mowil w myslach, patrzac w niebo na gwiazdy - jak to wlasciwie sie dzieje,
ze dwoje doroslych ludzi odrzuca raptem forme i godzi sie¢ na zywiol, ktéry ich upokarza?
(Gdyby nie upokarzal, czyz gasiliby §wiatlo?), jak do tego dochodzi? Jak mozna to uzgod-
ni¢, wypowiedzie¢ stowami??.

Dopiero z czasem, jako mlody mezczyzna, bohater zrozumie, ze jego uczu-
cie bylo banalne i szczeniackie, a mlodziencze wyobrazenia zostang zmierzone
rzeczywistoscig i poddane weryfikacji, tak jak wtedy, kiedy Madame o$wiadcza:
»By¢ moze to ci¢ zdziwi, lecz nie znam angielskiego... A poza tym... czasami...

# A. Libera, Madame, Krakow 2008, s. 51.
2 Ibidem, s. 114.
» Ibidem, s. 193.
% Ibidem, s. 306.
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kicz bywa calkiem mily. Nie trzeba si¢ go wyrzekaé. Gdyby nie bylo kiczu, nie
byloby wielkiej sztuki. Gdyby nie bylo grzechu, nie byloby i zycia™*.

Mit Madame pozostaje jednak na dlugo w jego pamieci, jest przeciez elemen-
tem ksztaltujacym jego osobowo$¢ i emocjonalng dojrzato$é, a takze wcigz prze-
zywang tesknotg. Mimo to okazuje sie, ze w gruncie rzeczy trudno jest kochac
wyobrazenie o kim§ czy zywi¢ platoniczne uczucie. Tak samo jak nie sposdb
pomyli¢ rzeczywisto$ci ze sztuka. Mozna wiec sadzi¢, ze dojrzewanie chlopca
sktada si¢ na swoistg gre z konwencja literacka, a $cislej — parodi¢ tradycyjnej
biografii w stylu Bildungsroman i powiesci pikarejskiej. Okazuje si¢ bowiem,
ze dorastanie jest bolesne i nie rozwigzuje sprzecznosci, jedynie pozwala na po-
godzenie si¢ z takim stanem rzeczy. Libera stwierdza:

Moj bohater, zgodnie z wymogami Bildungsroman, uczy si¢ $wiata i zycia. I jednym
z przedmiotow tej edukacji jest afekt ku drugiej osobie. Skladajg si¢ nan dwa czynniki: po-
zadanie i wpojone mu przez kulture wzory i formy zachowan, jakie sie przez wieki w tym
zakresie wyksztalcily. Role szeroko pojetej kultury pelni tu literatura i sztuka. Bohater po-
znaje przerdzne archetypy: Fedra i Hipolit, Hipolit i Arycja, Antoniusz i Kleopatra, Lena
i Heyst ze Zwycigstwa Conrada, para z Popiotéw Zeromskiego i para z Kobiety i Mgzczyzny
Leloucha, wreszcie bezwstydne nagie pary Picassa. I zaczyna to wszystko zestawiac z rze-
czywistoscia. I napotyka dojmujacy a fundamentalny dla naszej kultury konflikt...?.

Czytelnikowi pozostaje odpowiedzie¢ na pytanie, czy w istocie bohater zasty-
ga miedzy mitem a rzeczywistoscig, a takze czy opuszcza go wrazenie, ze urodzit
sie zbyt pdzno. Wydaje sig, ze niemozliwa jest jednoznaczna odpowiedz, ponie-
waz proces dorastania najwyrazniej trwa dopoty, dopoki czlowiek nie upora sie
z mitami przeszto$ci. Pisanie jest jednym ze sposobow nazwania problemow, ale
takze autoterapig. Stanowi jednak niezbedny wstep do rozumienia siebie. Sam
bohater stwierdza:

przestalem pisac ot tak, przestalem si¢ tym leczy¢; zaczatem z rozmystem tworzy¢ — kom-
ponowa¢, formowac¢, wedle prawidet sztuki: siedem rozdziatéw ,,duzych” - jak siedem dni
stworzenia; i trzydziesci pie¢ ,matych” - tyle, ile mial lat nasz ,bohaterski wiek”, gdy przy-
szta na $wiat Madame, i ile ja dzi$ koncze (legendarna ,,potowa drogi ludzkiego zycia”).
[...] Ecce opus finitum. Voici loeuvre finie. [Oto dzieto skoniczone] Rzucam je w $wiat jak
list w zakorkowanej butelce w odmety oceanu. Moze je gdzie$ odnajdziesz, moze jg gdzie$
wylowisz i dasz mi jaki$ znak, moja Gwiazdo Pétnocy, Wodniku, Victoire!®.

By¢ moze nie mylit si¢ Artur Schopenhauer, ze nadrzedng powinno$cig pi-
sarza jest nie tyle opiewanie wzniostych wydarzen, ale czynienie z drobnych,

¥ Ibidem, s. 350.

# K. Kubisiowska, Jestes takim, jakim sie wymyslisz..., http://www.antoni-libera.pl/node/77
(23.01.2010).

» A. Libera, op.cit., s. 390, 391.
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ludzkich historii przejmujacych opowiesci, jak czytamy w motcie do Madame™.
Musi za tym jednak sta¢ $wiadomo$¢ i gra z konwencja, to jest komunikat jas-
ny dla odbiorcy. Tylko wtedy czytelnik odnajdzie wlasny klucz do rozumienia
opisywanej historii po$réd najrozmaitszych mozliwych odczytan tej opowiesci.
Chodzi bowiem o to, aby w spotkaniu z tekstem pozwoli¢ na zblizenie obcego
horyzontu, by odkry¢ wlasny i ozywi¢ dzielo. Nie mylit si¢ takze Friedrich Hol-
derlin, w hymnie zatytutowanym Ren, stanowigcym wciaz analizowany fragment
w powiesci Libery, gdy napisat: ,, Albowiem jakim si¢ rodzisz, takim juz pozosta-
jesz [...] nic nie ma takiej mocy jak same narodziny i pierwszy promien $wiatla
dla nowo narodzonego”. Trzeba tylko z tego wydoby¢ co$ dla siebie, zanurzy¢ we
wlasnej rzeczywistosci i ulokowaé w szerszej perspektywie, by w koncu podda¢
etycznej interpretacji.

3 Zob. ibidem, s. 5.
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