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DZIELO SZTUKI SPOTKANIEM Z INNYM

METAMORFOZA FENOMENOLOGII W HERMENEUTYKE FILOZOFICZNA

Esencjalna, metafizyczna dialektyka $wiatla i ciemnosci rozpatrzona by¢ moze w kontekscie
metamorfozy metody, opierajacej si¢ na jasnym i wyraznym widzeniu - jaka przyjeta fenome-
nologia Edmunda Husserla - w hermeneutyke filozoficzng Martina Heideggera, ktéry w swym
wczesnym dziele: Bycie i czas, dokonuje istotnego przeksztalcenia opisu fenomenologicznego
w interpretacje. Tworca ontologii fundamentalnej, bedacej analityka jestestwa — bycia wyréznio-
nego bytu: cztowieka, konstatuje: ,,Juz samo nasze badanie pokazuje, iz metodologicznym sen-
sem opisu fenomenologicznego jest interpretacja. Adyog fenomenologii jestestwa ma charakter
épunvevewy, dzieki ktéremu przystugujace samemu jestestwu rozumienie bycia poznaje wlasciwy
sens bycia i podstawowe struktury jego wlasnego bycia. Fenomenologia jestestwa jest hermeneu-
tykg w pierwotnym tego stowa znaczeniu, wedle ktérego jest to interpretowanie™. Proponowane
przez Heideggera spojrzenie na fenomenologie Dasein, pozwala dostrzec nie mieszczgce si¢ dotad
w epistemologicznym ujeciu mozliwosci rozumienia jego wlasnego bycia w §wiecie’>. Mozna by
rzec, iz sedno Husserlowskiej redukeji transcendentalnej: Zrédlem sensu $wiata jest poznajaca
ten $wiat §wiadomos¢, odniesione zostaje do egzystencyjnych struktur Dasein, a podczas tego
odniesienia nastepuje istotna metamorfoza wymiaru epistemologicznego w ontologiczny (przy
nowym, w stosunku do tradycji, Heideggerowskim ujeciu ontologii), gdzie opis staje si¢ interpre-
tacja, a fenomenologia — hermeneutyka filozoficzna.

NIEWYSTARCZALNOSC METODY - ZWROT
Mozna by rzec, iz noc pragnienia egzystencji pozbawia jasno$¢ poznania jej istoty, a pograzone

w mroku Zrédlo jasnosci domaga si¢ uwagi. Husserla zamyst fenomenologii jako nauki o tym,
co jasne i wyrazne zostaje istotnie zmodyfikowany’, by w koncu, wobec skonstatowania rodza-

1 M. Heidegger, Bycie i czas, Warszawa 1994, s. 53.

2 Por. ibid., § 31.

3 Por. W. Pawliszyn, Is Phenomenology as a Science Possible. Reading Heidegger's Viewpoint, “Analecta Husserliana” 2000,
LXVI,s. 177-185.



ju niewydolnosci uchwytu nauki, opierajacej si¢ na czystym ogladzie, wobec ukrywajacego si¢
w mroku zrédla jasnosci, zosta¢ porzucony na rzecz stowa poetyckiego.

Inicjujaca naukowy dyskurs, poznawczo penetrujaca $wiat sSwiadomos¢ okazuje sie niewystar-
czajaca do utrafienia tego, co w filozofii Zrédel, zdaniem Heideggera, jest pierwsze — prawdy Bycia.
W odniesieniu do uchwytujacych te prawde poetyckich stéw Hoélderlina, autor Przyczynkéw... za-
uwaza: ,, Interpretacja’ nie oznacza tu bynajmniej: czyni¢ ‘zrozumialym; lecz: projekt jego poezji
gruntowa¢ w namysle i nastroju, wéréd ktérych oscyluje przyszle jawno-bycie™. Przypomnijmy, iz
w opinii autora Przyczynkow..., czynienie si¢ zrozumiatym w znaczeniu dyskursywnego przedsta-
wienia swoich pogladéw, to samobéjstwo filozofii.

Warto tu zauwazy¢, iz zawieszenie przez Heideggera tradycyjnych metafizyk wydaje si¢ rodza-
jem redukeji fenomenologicznej (czynionej jednak na innym gruncie), a niedyskursywna natura
bycia, jako radykalnie bezposrednie zetknigcie si¢ z prawda Bycia w stowie poetyckim, przypomi-
na bezposrednio$¢ fenomenologicznego uchwytu.

DYGRESJA METODOLOGICZNA

Przypomnijmy, Zze w europejskiej tradycji filozoficznej napotykamy na co najmniej dwa para-
dygmaty naukowosci. Jeden z nich jest w typie neopozytywistycznym, ktory zostal zainicjowany
przez prekursora tego paradygmatu, przedstawiciela tzw. empiryzmu angielskiego, D. Hume'a,
ksztaltujacy sie dalej poprzez refleksje pozytywizmu pierwszego, autorstwa A. Comte'a, empirio-
krytycyzmu E. Macha i R. Avenariusa, zwanego tez pozytywizmem drugim, az po tzw. pozytywizm
trzeci, okreslajacy filozoficzng aktywnos¢ Kota Wiedenskiego (M. Schlick, R. Carnap, O. Neurath),
w pdzniejszym czasie nazwanego neopozytywizmem.

Drugi paradygmat naukowosci inicjuje refleksja Sw. Augustyna, ktory uznawat bezposredni
dostep do wlasnej mysli za pewny, zapoczatkowujac w ten sposéb m.in. medytacje poznawcza,
rozwinieta w nowozytnej filozofii przez Kartezjusza, a poglebiona w filozofii wspélczesnej przez fe-
nomenologiczne badania E. Husserla. Jak wiadomo, fenomenologia w ujeciu autora pracy Filozofia
jako nauka scista, miata by¢ nauka, jednakze status jej naukowosci istotnie rézni si¢ od statusu na-
ukowosci neopozytywistycznej. Wystarczy wskazaé na rézne koncepcje prawdy stosowane w tych
paradygmatach: w neopozytywizmie bedzie to spéjnos¢ (koherencja) tanicucha weryfikacyjnego
(zmodyfikowana przez C. Poppera w wymog falsyfikacji). W przypadku za$ fenomenologii, bedzie
to wywodzaca si¢ od Kartezjusza, tzw. nieklasyczna koncepcja prawdy, uznajaca za prawdziwy

4 M. Heidegger, Przyczynki do filozofii. (Z wydarzania), Krakéw 1996, s. 386.



sad zgodny z ostatecznym i nieodwolalnym kryterium, jakim jest oczywistos$¢, pojeta, takze za
Kartezjuszem, jako dziejace si¢ w medytacyjnej sferze ego cogito, jasne i wyrazne zdawanie sobie
sprawy z pewnego stanu rzeczy. Wiadomo tez, iz autor pracy: Idea fenomenologii uznawal za filo-
zoficzne (w odréznieniu od naturalnego) nastawienie teoretyczne takie, ktére jest bogatsze o $wia-
domos¢ krytyczng, wyrazajacy sie w pytaniu: jak to si¢ dzieje, ze w akcie poznania podmiot utrafia
przedmiot? Z paradygmatu tego wyrastac bedzie tak filozofia M. Heideggera, jak i H.-G. Gadamera.

PRAWDA DZIELA SZTUKI. HEIDEGGER

Jak wskazali$my na poczatku niniejszego tekstu, wywodzaca si¢ z fenomenologicznego paradygma-
tu wspotczesna hermeneutyka filozoficzna, zainicjowana w pracy Heideggera Bycie i czas, rozsadza
ten paradygmat, wprowadzajac w centrum rozwazan bycie bytu, a takze wlasng koncepcje prawdy
jako alethei, nieskrytosci. W kwestii prawdy Heidegger zauwaza: ,,Zwré¢my tylko uwage, ze jezeli
istota nieskrytosci bytu nalezy w jaki$ sposéb do samego bycia (por. Bycie i czas, § 44), to ono ze
swej istoty pozwala dzia¢ si¢ przestrzeni gry otwartosci (prze$wit jawnosci [Da]) i wprowadza ja
jako takg, w ktéra kazdy byt wschodzi na swéj sposob™.

Bycie bytu wiec, z jednej strony, miesci w sobie istote nieskrytosci, z drugiej, uruchamia wibra-
cje przestrzeni gry, w ktdrej otworzy¢ si¢ moze kazdy byt. Jednym ze sposobdéw dziania si¢ prawdy
jest, zdaniem autora eseju Zrédlo dziela sztuki, jej ,odktadanie-sie-w-dzielo™. Sama za$ prawda,
to tutaj praspor skrytosci i przeswitu, w ktérym spierajace sie strony, si¢ rozstepuja’. Natomiast
6w rozstep mozna by, za autorem Przyczynkow..., nazwac bezgruntowym peknieciem, ,w ktérym
daje si¢ przeczuwajaco przemysliwaé niewyczerpalnos¢ Bycia™. Akt tworzenia zatem bylby tutaj
rodzajem otarcia si¢ o niewyczerpalno$¢ istnienia, bedacego uczestnictwem w boskiej, tworczej
mocy rzeki istnienia’.

Przypomnijmy, Ze wyeksponowana przez Heideggera Zrédlowo-istotowa sfera dzieta przewi-
duje artyste, ktory dzielo tworzy, dzielo, ktdre tworzy artyste, oraz sztuke, bedaca rodzajem ,,$ro-
dowiska”, w ktérym i dzigki ktéremu wylaniaja si¢: artysta i dzieto.

5 M. Heidegger, Zrédio dziela sztuki, w: idem, Drogi lasu, Warszawa 1997, s. 42.

6 Ibid., s. 43.

7 Por. ibid, s. 42.

8 M. Heidegger, Przyczynki do filozofii. (Z wydarzania), Krakow 1996, s. 229.

9 Pisze na ten temat w: A. Pawliszyn, Archeologia zdarze# inspirowanych Smiercig. Stowo filozoficzne wobec tego, co nie-
uniknione, Gdansk 2013, s. 153.

10 Por. ibid., s. 7.



STATUS DZIELA SZTUKI. GADAMER

Okreslajac status dzieta sztuki jako gre', podkresla Gadamer jednoczesnie, iz dzieto sztuki jest
»jak krysztal: faldy w jakie uklada si¢ bycie, zwietrzenia, zamarszczenia i ruiny, w ktorych trwa
czas 2. Dzieto sztuki istnieje zatem jak gra, gra zatrzymujgca wieczng zmiennos¢ wszechrzeczy,
nadajac jej nowe trwanie. Dla autora tekstu Aktualnosé piekna..."?, twdrczo$¢ jest gra, jaka czlo-
wiek prowadzi ze §wiatem, by z jednej strony, przezwycigzy¢ swa skonczonos¢, z drugiej zas, by
zadac $mier¢ znikomosci zmiennej codziennosci.

Ocierajac sie o wymiary: przesztodci i terazniejszosci, dzielo sztuki konstytuuje nowy wy-
miar czasowosci, ktéry Gadamer nazywa ,,ponadczasowq wspolczesnoécig™. Ta osobliwa czaso-
wos¢, zwigzana z jednoczacy sila $wigta umozliwia petng komunikacje wszystkich ze wszystki-
mi'®. W dziele sztuki zatem dokonuje si¢ wyjatkowy proces odnoszacy absolutng terazniejszo$¢
dzieta do kazdorazowo innej terazniejszosci odbiorcy, a ponadto, jak podkresla Gadamer, dzieto
odnosi sie i wplywa na przyszlo$¢ odbiorcy. Mozna wiec powiedzied, iz opierajac na przeszto$ci
i tradycji swa ponadczasowos¢, staje sie dzielo dla i dzieki cztowiekowi czyms$ szczegolnym. Jest
jego krysztatowa kula, w ktdrej taczg sie wymiary czasowosci, co pozwala dziejowemu byciu czto-
wieka pojednac si¢ z samym sobg, w kontekscie nieoczekiwanej przysztodci.

A zatem, osobliwoscia Gadamerowskiego rozpoznania dziela sztuki okazuje si¢ wskazanie
na jego swoistg wspdlczesnos¢ oraz uznanie historycznego kontekstu powstania dziela za warun-
kowo wazny. Dzielo sztuki potraktowane zostanie w tym rozpoznaniu jako wyraz prawdy, ,,ktora
bynajmniej nie pokrywa si¢ z tym, co sobie w dziele zmyf$lil jego duchowy twdrca™. Autor eseju
Estetyka i hermeneutyka pisze o naddatku sensu, jaki przekazuje dzieto, w stosunku do intencji
autora.

Warto zwroci¢ uwage na pragmatyczny aspekt, jaki dzieto wywiera na odbiorce. Chodzi tutaj
o to, ze dzielo sztuki, jako przekazujace prawde o ludzkiej egzystencji miesci w sobie, wyakcen-
towang przez Gadamera, moc porazenia prawda", co inicjuje misterium przemiany obcujacego

11 H.-G. Gadamer, Prawda i metoda. Zarys hermeneutyki filozoficznej, Krakéw 1993, s. 134.

12 H.-G. Gadamer, O zamilknigciu obrazu, w: Estetyka w Swiecie, t. II, Warszawa 1977, s. 62.

13 Por., H.-G. Gadamer, Aktualnos¢ pigkna. Sztuka jako gra, symbol i $wigto, w: Zmierzch estetyki — rzekomy czy auten-
tyczny, t. I, Warszawa 1987.

14 H.-G. Gadamer, Estetyka i hermeneutyka, w: idem, Rozum, stowo, dzieje, Warszawa 1979, s. 120.

15 H.-G. Gadamer, Aktualnosc..., s.352.

16 H.-G. Gadamer, Estetyka..., s. 119.

17 Ibid,, s. 125.



z nim czlowieka'®. Niemiecki hermeneuta zauwaza: ,Dzielo sztuki, ktére co§ moéwi, staje przed
nami twarzg w twarz. To znaczy — wypowiada co$, co przez sposdb powiedzenia jest jakby odkry-
ciem, odstania co$ zakrytego. Na tym polega owo porazenie (...) niewatpliwie wigc zrozumienie,
co mowi dzielo sztuki, to spotkanie z samym sobg™". Z jednej strony wigc, dzieto sztuki, w ujeciu
hermeneutyki filozoficznej Gadamera, bedzie jezykiem i, jak wszelkie méwienie, zawiesi¢ bedzie
musiato dotychczasowos¢, a takze bedzie musialo by¢ otwarte na nieznane. Z drugiej strony,
spotkanie z dzielem sztuki umozliwia spotkanie z samym sobg, co w ogélnosci da si¢ okresli¢
jako spotkanie z kimé, kogo si¢ do tej pory nie dostrzegalo, a kto, jako Inny ujawni nam, kim my
jestesmy, gdy wiec otworzymy si¢ na §wiat Innego...

RORTY'EGO DYGRESJA O HERMENEUTYCE GADAMERA

Chcialabym tu odwota¢ sie do R. Rorty'ego interpretacji hermeneutyki filozoficznej Gadamera,
dla ktérego - jako neopragmatysty — szczeg6lna warto$¢ przedstawia idea autokreacyjnosci czlo-
wieka. Autor pracy Filozofia a zwierciadlo natury uznaje za ,najdonioslejsza zdolnos¢” cztowieka
~tworzenie nowych obrazéw samego siebie”?’, co ustala jako Gadamerowska refleksje, majaca na
celu Bildung, budowanie, ksztalcenie siebie. Rorty podkresla, ze wysitek zbudowania siebie i in-
nych ,polega¢ moze na hermeneutycznym poszukiwaniu wiezi miedzy wlasng kulturg a pewna
kulturg egzotycznag, kultura jakiego§ minionego okresu lub migdzy naszym badaniem a jakims$
innym, dazacych do niewspoimiernych celéw badaniem postugujacym si¢ jezykiem niewspot-
miernym z naszym jezykiem”?. Gdy wiec chcemy kreowac¢ siebie, musimy otworzy¢ si¢ na §wiat-
-jezyk nieporéwnywalny z naszym $wiatem. W takim dyskursie z innym, obcym nam $wiatem,
musimy wydac¢ sie na ,niszczacg stare ‘ja’ potege obcoséci, by wspomdc przemiane naszego bytu”,
i, jak dodaje amerykanski neopragmatysta, taki dyskurs ,,musi by¢ dyskursem nienormalnym”,
to znaczy, niekonstruktywnym?.

Jak sie wydaje, szczegélnym przypadkiem takiego dyskursu byloby spotkanie z dzielem sztuki,
ktére wszak, w ujeciu Gadamera, poraza nasze ja, z jednej strony, wydajac nas nieporéwnywalnej
z nami inno$ci, z drugiej zas, zmuszajac tak nas do kreowania wlasnej dojrzatosci.

18 Szerzej omawiam ten proces w: A. Pawliszyn, Dzielo sztuki a misterium przemiany, w: idem, Archeologia zdarzeri
inspirowanych Smiercig. Stowo filozoficzne wobec tego, co nieuniknione, Gdansk 2013.

19 H.-G. Gadamer, Estetyka..., s. 125.

20 R. Rorty, Filozofia a zwierciadlto natury, Warszawa 1994, s. 318.

21 Ibid., s. 319.

22 Por. ibid,, s. 320.



Sprébujmy zatem dyskursu ,,nienormalnego” dla oddania tworzacej nasza dojrzalo$¢ relacji
z przekazang nam przez dzielo porazajacag nas innoscig, ktéra w szczegolnym przypadku bylaby
$wiatem Innego.

~BOSTWIENIE” MEGO SWIATA, A INNY

Odrebnos¢ spotykajacych si¢ $wiatéw wydaje sie tak zasadnicza, iz mozna tu z powodzeniem po-
stuzy¢ si¢ metaforyka Heideggera wypowiedzi na temat ,,Bycia” i ,Boga”. Autor Przyczynkow...
pisze: ,Nigdy bowiem Bycie nie jest okresleniem samego Boga, lecz tym, czego béstwienie Boga
potrzebuje, by jednak i catkowicie pozosta¢ od tego odréznionym (wyrdzn. - AP)"*. Mozemy
wiec tutaj — w metaforycznym uchwycie — przedstawic ,,Bycie”, jako wydarzajace si¢ nam ko-
munikacyjne spiecie z innym, niz nasz, $wiatem (Innym). Rezerwujac termin ,,Boga” dla $wiata
wlasnego, usilnie potrzebujacego potwierdzenia — do czego §wiat Innego okazuje si¢ niezbedny,
by uchwyci¢ swéj - rézny od innego - $wiat, jako $wiat jedyny i niepowtarzalny...

DOJRZALOSC JAKO LUKSUS ODMOWY

Dojrzate wigc spotkanie si¢ dwoch — odrebnych - $wiatéw uwzgledni¢ musi tajemniczg ich wza-
jemng odmienno$¢, wobec ktoérej zaistnieje dopiero swoisty wymiar, Iaczacy jako$ ich niezaste-
powalne galaktyki. Tutaj cala rozkosz zycia plynetaby z luksusu odmowy zawlaszczeniem in-
nym, niz nasz, $wiatem...

Heidegger pisze: ,,Odmowa jest najbardziej harmonijnym przymuszeniem najbardziej zré-
dlowej, ponownie poczatkowej biedy (Not) do konieczno$ci samo-obrony (Not-wehr)”**. Dla nas
tutaj, odmowa bylaby, za Heideggerem, ,najbardziej harmonijnym przymuszeniem” do obrony
siebie — co mozna zinterpretowac jako walke o wlasng - wywalczong w spotkaniach-starciach
zinnymi - dojrzaloé¢. Wigzataby si¢ ona tak z dbaloscia o spoistos¢ wlasnego $wiata, jak tez z od-
mowga zawladnigcia i podporzadkowania sobie §wiata innego czlowieka. Bytaby wigc to odmowa
strzegaca rowniez Innego i tutaj — takze — przymuszajaca go do nieustannego (ponawiajacego si¢)
tworzenia wlasnego $wiata — do niestrudzonego poszukiwania wlasnego spelnienia.

23 M Heidegger, Przyczynki do filozofii. (Z wydarzania), Krakéw 1996, s. 225.
24 Ibidem.



WCIAZ KRZEPNACA PRYWATNOSC A TESKNOTA ZA INNYM

Jak sie wiec wydaje, dojrzatos¢ ludzka spelniataby sie w trakcie takiego spotkania z Innym, podczas
ktorego rezygnowaliby$my z zawlaszczenia naszych $wiatdw, a wtedy kazde z nas stawaloby sie
oddychajacym zenitem istnienia czlowiekiem. Rzec by mozna, iz zdarzenie wspdt-bycia czlowie-
czych, niesprowadzalnych do siebie §wiatéw pobudzaloby - drzeniem - ich egzystencyjne pola po
to, by wyzwalajaca si¢ wowczas wibrujaca prywatnos¢ kazdego z nich weigz krzepta.

Przypomnijmy, za Heideggerem, iZ odmowa jest ,,harmonijno$cig przydzielania (...) prze$wi-
tu jawnosci w jej bezgruntownosci (...)"*. Wydaje si¢ zatem, iz odmawiajac wladczego stosunku
do Innego, przekraczamy ,,rubikon sobos$ci’, przebijamy nasze ego, by méc doswiadczy¢ bezgrun-
towej dla nas prawdy (przeswitu) innego, niz moj, $wiata, wzbogacajac w ten sposob nasz wlasny
$wiat.

Dla nas wiec tutaj zaistnie¢ w pelni, to poczu¢ wibrujacg - zawsze nieoczekiwang, przedziera-
jaca sie poprzez chtdd i mrok wszechswiata — inno$¢, pociagajaca czlowieka ku temu, co nigdy nie
jest ugruntowane — ku pulsujgcej krwig bliskosci, ku przytuleniu (si¢ do) innego cztowieka. ..

RDZEN SPELNIENIA MOCY ISTNIENIA

Pelnia mroku umyka, a ja wcigz poszukuje¢ drogi do siebie - do mojej prywatnej petni, ktérej nie
moge zakosztowal bez drugiego czlowieka, bez — nawet burzliwego - spotkania z innym - niz ja
- cztowiekiem, spotkania, spalajacego w kazdym z nas rdzenie naszych istnien, sypiacego wiec tez
czasem popiolem bélu - czyniacego niekiedy z naszych egzystencji czarne stonca. ..

To jednak w ludzkim $wiecie moze wydarzy¢ sie spetnienie, dokonane drogg wytworzenia har-
monijnego bycia we dwoje, poprzez odmowe zawlaszczenia innoscig - odmowe, stanowigcg rdzen
spelnienia niewystowionej mocy istnienia — przynoszacg wzajemna ochrone odmiennych $wiatéw,
by w ten sposob ozywic¢ Innego w sobie...

Zauwazmy, iz pelni¢ bycia z innym czlowiekiem - wydarzenia, dokonujacego si¢ pomiedzy
poszukujacymi swego spetnienia ludZmi dorostymi (dojrzato$¢ swa wciaz doskonalgcymi) — moz-
na by wyrazi¢ za pomoca Heideggerowskich kategorii ,,pekniecia” pomiedzy niesprowadzalnymi
do siebie galaktykami, gdzie toczy si¢ walka o ,,nadejscie” i ,,ucieczke™.

25 Ibidem.
26 Por. ibid., s. 229.



NIEEKONOMICZNA PELNIA ISTNIENIA

Kiedy wigc spotykaja sie ze sobg wzajemnie niesprowadzalne do siebie czlowiecze $wiaty — od-
mienne kosmosy - to wydarza si¢ wtedy wyjatkowy, chronigcy ich inno$¢ kontakt, bedacy drze-
niem odmiennych sfer, kontakt tworzacy osobliwy wymiar ludzkiego bycia ze sobg, w ktérym
czlowiek - doznajac rdzenia drgajacego istnienia Innego - osiaga pelnie.

Przejawiajacy si¢ wtedy w tworczodci erotyzm istnienia — wydarzajacy sie jako poszukiwanie
wolnosci w istnieniowym pulsie (§wiatla i mroku; kosmicznych pierwiastkéw: zenskiego i me-
skiego; §wiatéw: mojego oraz Innego), dzia¢ si¢ moze tylko wtedy, gdy odmoéwimy panowania
nad innym czlowiekiem - gdy sptynie On w mrok otaczajacy jasng scene poznania i rachowania,
potracajac jedynie $wiatlo swoim unikiem wobec zawlaszczenia... Gdy stanie sie dla mnie nie-
obecnoscia bytu - cialem nierachowanym, danym tylko niewyraznie, gdy wigc - az - zobliguje
mnie, by zawierzy¢ mu po kres, by dzieki mojej - i jego - $miertelnodci — nie$miertelnos¢ mogta
sie wydarzy¢...

Rozpalona zatem namigtnos¢ bycia we dwoje - ale nie na zasadzie syntezy - to bylaby troska
dwojga ludzi, by zaiskrzyt miedzy nimi i$cie boski szal samego istnienia — by boskos¢ istnienia
przenikneta do szpiku ich egzystencyjne pola - wprowadzajac ich prywatne, czesto porozrywane
cierpieniem $wiaty w jeden rdzen istnienia... Bylby to wigc skok ontycznie odrgbnych $wiatéw
w nowy rodzaj metafizycznego powigzania, ktory uzna¢ mozna za przejaw pulsu istnienia — gdzie
zakotwiczony w popiofach spalajacej si¢ wciaz egzystencji czlowiek dzielilby sie soba, nie liczac na
cokolwiek w trybie ekonomicznym.

WYCHWYTUJACA HARMONIE DZIKOSCI ISTNIENIA TWORCZOSC

Ranigce stopy wedrowca ziarenka czasu, to ziarenka sensu, wpadajace w dusze tworcow-herosow.
Zwlaszcza tych, roztaczajacych przed odbiorcami nowe sposoby bycia w §wiecie — uwalniajgc ich
tym samym z pulapki codziennej rutyny. Mienigcy sie cierpieniem i sensem $wiat tworcy faczytby
cielesng $miertelno$¢ z nieSmiertelnoscig wszechrzeczy - $wiadczylby takze o niezbgdnosci $mier-
telnosci po to, by nieSmiertelnos¢ mogta sie w ogéle wydarzy¢...

Podszyty zatem bélem erotyzm istnienia, przejawiajacy sie w twdrczoséci herosa — mistrza sto-
wa, mistrza nastroju — wskazywalby na cielesnoé¢ jedynie nie wprost. Spajajac ze sobg istotowo
odmienne $wiaty: jasnoéci i mroku, wysilek twdrcy chwyta¢ miatby w harmonie sens dziki, sens
nieokielznany - kreowa¢ wiec mialby tutaj harmonie¢ dziko$ci istnienia.



EGZYSTENCYJNA TWORCZOSC PELNI ISTNIENIA

Jest tak, jakby tworcze mierzenie si¢ ze §miercia bylo sposobem wyzwolenia si¢ od niej, gdy w ge-
$cie sprzeciwu wobec wymogéw istnienia — jako twércy wlasnie - rzucalibySmy na szale wiasne
zycie, by w smudze wlasnej egzystencji podja¢ heroiczng walke o wymiar drzenia istotowo od-
miennych sfer: $wiatla i mroku. ..

Dos$wiadczany, jak wyzej, zwigzany z twdrczoscia erotyzm istnienia, przektadalby sie réwniez
na sytuacje, gdy drzace dlonie poszukuja w mroku alabastrowych cial, cial, unoszacych w sobie in-
no$¢, ktéra odmawia wszelkiej checi zawladnigcia, cial zatem, bedacych galaktykami, mieszczacy-
mi w sobie swoje wlasne dusze-stonica... Zapytajmy: Czy w takim spotkaniu dwojga ludzi mozemy
odnalez¢ pelni¢ egzystencji?

Wydaje sie, ze jedynie wtedy, gdy damy sobie wzajemnie szanse na bycie sobg — gdy ocalimy
wlasng odrebnos¢ po to, by stac si¢ takim istnienia profilem, ktéry nie rani Innego, lecz raczej wy-
dobywa to, co dobre i pickne w innym, niz ja, cztowieku — w innym wszechs$wiecie... W kims, kto
takze chcialby swa odrebno$¢ zamanifestowad, i — nig — zarysowac ramy mojego $wiata — a raczej je
dopelni¢ (wzbogaci¢ soba), wzbogaci¢ odmowa zawladnig¢cia mng — odmowa bycia z kimkolwiek
na zasadzie syntezy...



e)xoniog-wag euuy









THE WORK OF ART IS A MEETING WITH THE OTHER

METAMORPHOSIS OF PHENOMENOLOGY INTO PHILOSOPHICAL HERMENEUTICS

Essential, metaphysical dialectic of light and dark, could be consider in the context of meta-
morphosis of the method based on the bright and distinct sight — as Husserlian phenomenology
assumed - into Heidegger's philosophical hermeneutics, who in his early work: Being and time,
transformed phenomenological description into interpretation. The creator of the fundamental
ontology (which really is the Dasein's analytics) of the distinguish being of the human, ascer-
tains: “Our investigations have already shoved, that that the methodological sense of phenom-
enological description is an interpretation. Adyog of Dasein's phenomenology has character of
épunevevety, because of which entitled the very Dasein understanding of being has learning the
proper sense of being and fundamental structures of his own being. Phenomenology of Dasein is
hermeneutics in the primary meaning - interpretation” (Heidegger, Sein und Zeit 53). Heidegger
propos to look at phenomenology of Dasein in order to percept possibilities to understand his
own being-in-the-world, which hitherto were not grasped in the frame of epistemology. One can
say, that the core of Husserlian transcendental reduction: the source of the sense of the world is
learning consciousness is referred to existential structures of Dasein, and during this reference
follows the essential metamorphosis an epistemological dimension into an ontological dimen-
sion (in Heideggerian meanings), where description becomes interpretation, and phenomenology
- philosophical hermeneutics.

INSUFFICIENCY OF THE METHOD

One can say, that a night of existence's desire has deprived a bright of learning its essence, and
plunged in darkness the source of light, which demands for notice. Husserl's intention of phe-
nomenology as a science about this, what is bright and distinct has been essentially modified
(See Pawliszyn Wlodzimierz, 177-185) in order to finally — in front of ascertainment of a sort of
insufficiency of scientific grasp, based on a pure sight - as to hidden in darkness the source of
light, had been turn away for the benefit of poetic word.

The learning the world consciousness, which initiates scientific discourses, turns out in-
sufficient to hit this, what in philosophy of sources is - in Heidegger's opinion - the first: truth



of Being. In relation to hitting this truth by Hélderlin" s poetic word, the author of Beitrdge...
notices: “ ‘Interpretation” does not mean here at all: to make ‘understandable’, but: project of
his poetry ground in reflection and mood, among whose the future of evident-being is oscil-
lating” (Heidegger, Beitrdige... 386). Let us to remind, that in the author of Beitrdge... opinion,
making understandable, in the meaning to show one's views as a discourse, is suicide for phi-
losophy.

It is worth to notice here, that Heidegger's suspension of traditional metaphysics seems to be
a kind of phenomenological reduction (making however on the other ground), and undiscour-
sive nature of being, as a direct contact with truth of Being in poetic word, reminds directness
of phenomenology grasp.

METHODOLOGICAL DIGRESSION

Let us remind, that in the European philosophical tradition we meet, at least, two paradigms of
scientific characters. The first one is in neo-positivism type, which was initiated by precursor -
David Hume, representative of English empiricism - shaping next by reflection of A. Comte's
the first positivism, empiric-criticism of E. Mach and R. Avenarius (second positivism), and
third positivism - philosophical activity of Viena Circle (M. Schlick, R. Carnap, O. Neutath), late
named: neo-positivism.

Second paradigm was initiate by St. Augustus, who recognizes direct access to own thoughts
as certain, and starting in that way e. g. a learning meditation, developed in modern philosophy
by R. Decsartes, and deepen by Husserl's phenomenological investigations.

As we know, phenomenology in grasp of the author of Philosophie als strenge Wissenschaft,
has to be a science, however the status of its scientific character essentially differ from scientific
character of neo-positivism. It is enough to point at different concepts of truth applies by these
paradigms: in neo-positivism it is coherence of verifying chain (modified by C. Popper into de-
mand of falsity). But in the case of phenomenology it is unclassical conception of truth, leading
out from Descartes, who recognizes truthful sentence as agree with the ultimate and irrevocable
criterion - evidence, grasped here, as acting in meditation sphere ego cogito, bright and distinct
realize of a certain state of affair. We also know, that the author of Die Idee der Phinomenologie
(See Husserl, Gesammelte...) recognizes as philosophical (as opposed to natural) theoretical atti-
tude, which is richer by critic consciousness, express in a question: how in a learning act a subject
hits an object? From this paradigm arise as Heidegger's as Gadamer's philosophies.



TRUTH OF THE WORK OF ART. HEIDEGGER

As we point in the beginning of this text, leading out from phenomenological paradigm, philo-
sophical hermeneutics initiated in Heidegger's Being and Time, as if blows up this paradigm, call-
ing the center of considerations: being of entity, and also his own conception of truth as aletheia
- unconcealment. In the question of truth, Heidegger notices: “Let us pay attention, that if the
essence of entity unconcealent belongs in rich a way into being itself (See Being and Time, § 44),
so it from its essence allow to happen a space of game openness (Clarence of openness [Da]), and
calling it as such, in which every entity rising in after own fashion” (Heidegger, Der Ursprung...
42). So, on the one hand, being of entity including an essence of unconcealment, on the other
hand, it sets in motion vibrations of a space of game, where every entity comes open. One of a way
of truth happening is, in opinion of the author of Der Ursprung .., its “accumulating-into-the
work of art” (43). Truth itself is here pre-contestation of unconcealment and clearance, in which
contentioning sides have come apart (See 42). On the contrary, that interval one can, as to the
author of Beitrige. .. names unground crack, in which can act apprehensive think over inexhaust-
ibleness of Being (Heidegger, Beitrdge... 229). So, the act of creation can be here a sort of brushing
against inexhaustibleness of existence, which is participation in divine, creative power of the river
of existence (See Pawliszyn Aleksandra, 158/159).

Let us remind, setting in by Heidegger source-essential sphere of the work of art provide the
artist, who creates the work, the work, which creates the artist, and art, as a kind of “environ-
ment”, where, and owning to which bring: the artist and the work (163/164).

STATUS OF THE WORK OF ART. GADAMER

When Gadamer defines the work of art as a game (Gadamer, Wahrheit... 134), he at the same
time underlines, that the work of art is “like a crystal: folds in which being arranges, wastes,
wrinkles and ruins in which time stays” (Gadamer, Neue Ziircher... 62). So, the work of art exists
as a game, which stops an eternal changeability of the universe, granted it a new constancy. For
the author of Die Aktualitit des Schéonen... (See Gadamer, Die Aktualitit des Schénen...), crea-
tivity is a game, which the human being provides with the world, in order to, on the one hand, to
overcome his finiteness, on the other hand, to put transientness of ordinariness change to death.

Brushing against dimensions: past and present, the work of art constitutes a new dimen-
sion of temporality, which Gadamer names: “presence beyond the limits of time” (Gadamer,
Asthetik und Hermeneutik 120). This specific temporality, connected with the unifying power



of holiday, makes possible full communication everybody with everybody (See Gadamer, Die
Aktualitdt... 352). Therefore, in the work of art is taking place an exceptional process: to refer-
ence an absolute presence of the work to every time differ presence of receiver. Now, one can
say, that basing on past and tradition, its timelessness, the work of art becomes for and by the
human being something special. It is a crystal ball, which connected dimensions of temporality,
that allow the human being of past become reconciled with himself in the context of an unpre-
dictable future.

Then, singularity of Gadamer's diagnoses about the work of art indicates its specific contem-
poraneousness and recognizes historical context as conditional important. The work of art at this
recognition, is treated as an expression of truth, “which, not at all, does not be covered within in-
tention of its spiritual creator” (Gadamer, Asthetik... 119). The author of Asthetik... writes about
a surplus of the sense transferred by the work in relation to the author's intention.

It is worth to pay attention on pragmatic aspect, which the work of art exert on receiver. The
point is, that the work of art, as transforming truth about human's existence, contains the power
to shock by truth (125), as Gadamer accents — what initiates a mystery of transformation of the
human (See Pawliszyn Aleksandra, 143-154), who communicates with it. German philosopher
notices: “The work of art, which something communicates, stands before us face to face. It means,
express something, which by the way of expression is, as if discovery, it uncovers something cov-
ered. On it relies the shock (...), so undoubtedly to understand what the work of art communi-
cates, is a meeting with myself” (Gadamer, Asthetik... 125). On the one hand, the work of art, in
grasp of Gadamer's philosophical hermeneutics, is language and every speaking has here to hang
the present, but also open into unknown. On the other hand, a meeting with the work of art is
meeting with myself, what in general can be define as meeting with someone, whom we are not,
but who, as the Other, shows who we are — when we open on the world of the Other.

RORTY'S DIGRESSION ABOUT GADAMER'S HERMENEUTICS

I would like here to recall to Rorty's interpretation of Gadamer's philosophical hermeneutics, for
whom, as for American neo-pragmatist, special value appear an idea of the human auto-creativ-
ity. The author of Philosophy and the Mirror..., recognized as “paramount ability of the human
being “to create a new pictures of himself” (Rorty, Philosophy and the Mirror... 318) and sets as
Gadamer's reflection, which he establish as having an object Bildung, building, self-improve-
ment. Rorty underlines, that the attempt to build self and other people “can rely on hermeneutics
searching for a bond between an own culture and a certain exotic culture, the culture of some



past cycle, or between our investigations and some another, tending to incommensurable aims,
using language incommensurable to our language.” (319) Therefore, if we can create ourselves,
we must open on a world-language incommensurable with our world. In this discourse with the
other, strange to us world, we must appear on “destroying an old T’ the power of strangeness, in
order to help transformation of our being”, and, as American neo-pragmatist add, this discourse
“must be an un-normal discourse”, which means: unconstructive (320).

As it seems, a particular case of this discourse could be a meeting with the work of art,
which yet in grasp of Gadamer, shocks our “I”, on the one hand - let us fall incomparable with
un otherness, but on the other hand - obligates us to create our own maturity. So, let us to try an
un-normal discourse to express relation creating our own maturity, given us by the work of art,
shocking us by otherness, which in peculiar case could be the world of the Other.

“DEITY” OF MY WORLD, AND THE OTHER

The separateness of meeting worlds seems to be so essential that here one can successfully use
the metaphoric statements of Heidegger concerning “Being” and “God” to describe them. The
author of Beitrdge... , writes: “Never is Being the same as the description of God, but that which
the deity of God needs, in order to be totally separate (emphasis - AP) from it” (Heidegger,
Beitrdge...225). So here, in the grip of metaphor - we can present “Being” as communication
occurring for us in a clash with another world rather than our own (the Other). Reserving the
notion of “God” for our own world, urgently needs confirmation - for which the world of the
Other is necessary, in order to grasp my own world - different from the other - as the only and
unrepeatable one...

MATURITY AS THE LUXURY OF DENTAL

Therefore, in the meeting of two - separate — worlds, their mutual mysterious dissimilarity must
be considered, before which there exists a dimension, connecting somehow, their irreplaceable
galaxies. Here the whole delight of life might follow on from the luxury of denial, coming to be
the possessor of the other, not of my world...

Heidegger writes: “Denial is the most harmonious constraint the source, once more prima-
ry need (Not) necessitating self-defence (Not-wehr)” (225). For us, here, denial would be, after
Heidegger, “the most harmonious constraint” to defend oneself. Which could be interpreted as
fighting for one’s own maturity - forced on us by a meeting-encounter with others. It could be



connected with both an attentiveness concerning the compactness of one’s own world, and with
the denial of the possession and subordination of the world of the other human being. So, here,
denial could be guarding over the other, forcing him into a continual (renewal) creation of his
own world - the untiring search for his own realization.

A CONTINUOUSLY FORMING PRIVACY AND LONGING FOR THE OTHER

So, as it seems, human maturity might be realized during a meeting with the Other, when we
resign possession of our own worlds, so that each of us becomes a human being breathing at
the zenith of existence. One might say that the occurrence of coexistence between two human
worlds, neither reduced to the other, prompts - in trembling - their existential domains, in
order to release, at the same time, the vibrating privacy of each one, which is still becoming
fortified.

Let us remind ourselves, after Heidegger, that refusal is “a harmony of allocation (...) a clear-
ing of openness which is groundles (...)” (225). So, it seems, that when we refuse possessive rela-
tions with the Other, we cross “the rubiconof selfness”, we pierce our ego, in order to experience
in ourselves a groundless truth (a clearing), something other than our world, enriching in that
way our own world.

So, for us, here, to arise in full is to feel something vibrating — always unexpected, wading
through the cold and dark of the universe — otherness, tempting the human towards that which
has never been grounded - towards the pulsating blood of intimacy, to nestle close to each other...

THE CORE OF REALIZATION OF THE POWER OF EXISTENCE

Full darkness escapes and I am still searching the route back to myself - to my private fullness,
which cannot be tasted without the other human being, without even a stormy meeting with the
other - other than I - human being. Meeting, realizing with each other the cores of our exist-
ences, thereby, sometimes, spilling ashes of pain — sometimes, from our hearts, black suns...

However, only in the human world is it possible to realize the creation of a harmonious being
in doubling up, in the refusal to possess otherness — refusal as the core of the realization of the
unutterable power of existence — bringing together the mutual security of different worlds, in
order to, in this way, make the Other alive unto myself...

Let us remind ourselves, fullness of being with the other human being - the occurrence be-
tween them of searching for their realization as adult people (whilst also bringing to perfection



their maturity) — might be expressed by the Heideggerian categories of the “crack” between each
of their galaxies, which is not reduced, and where a fight is continuously fought about “arrival”
and “escape” (See 229).

AN UNECONOMICAL FULLNESS OF EXISTENCE

So, when we meet together not reduced to each other’s human worlds - different cosmoses - im-
mediately a special contact takes place, a contact preserving difference (as if trembling in differ-
ent spheres), a contact creating a peculiar dimension between human beings with each other, in
which the human being - experiencing the core of the vibrating existence of the Other - reaches
his fullness.

But eroticism - occurring as a search for freedom in the existential pulse (of light and dark-
ness; cosmic elements: woman and man; worlds: me and the Other), takes place only at the
time when we refuse to rule the other human being — when he flows into darkness surrounding
a bright scene of learning and reckoning, only knocking the light when he tries to dodge posses-
sion... When he becomes to me an absence of entity — the un-reckoned for body, given only to
indistinctness, so, when - as — he places me under an obligation to trust him until the very end,
in order that, by my - and - his - mortality - immortality may occur...

So, inflamed, being with each other - but not as a synthesis - a solicitude of two people, in
order that between them might sparkle the truly divine frenzy of existence itself — in order that
the divinity of existence will penetrate them to the core of their existential domains - introducing
them, often torn away by suffering, into one core of existence... So, it is a joining of ontically dif-
ferent worlds into a new kind of metaphysical connection, which one might recognize as a mani-
festation of the pulse of existence — where anchored into the ashes of a still burning existence, the
human being can share himself, without looking to gain any economic advantage.

THE CREATIVITY WHICH GRASPS THE HARMONY OF EXISTENTIAL WILDNESS

To the wounded wanderer’s feet, grains of time are grains of sense, clinging onto the souls of
creator-heroes. Especially those who spread before their audience new ways of being in the
world - thus releasing them from the trap of everyday routine. Sparkling in suffering and sense,
the world of creation can connect corporeal mortality with the immortality of the universe -
also testifying about the necessity of mortality, in order that immortality might, in general,
happen...



Then, lined by the pain of the eroticism of existence, revealed in the creativity of the hero -
the master of the word, the master of atmosphere — indicates corporeality only indirectly. Joining
together different worlds, of light and darkness, so that the attempt of the creator might grasp in
harmony wild sense, uncontrollable sense - so that here he might create a harmony of existential
wildness.

THE EXISTENTIAL CREATIVITY OF THE FULLNESS OF EXISTENCE

It is as if a creative measuring with death is also liberation from it, when in this gesture of oppo-
sition before the requirements of existence - as creators exactly — we throw onto the scales our
own life, in order to, with this small part of our existence, take on the heroic fight concerning the
dimensions of different trembling existential zones: light and darkness...

Experienced as above, connected with creativity, the eroticism of existence could also be
translated into a situation where trembling palms search in the darkness for alabaster bodies, the
bodies being, as it were, galaxies, containing their own psyche-suns... Let us ask then, if in that
meeting of two of people we can find the fullness of existence?

It seems, that it is only possible when we give to each other the chance to be ourselves — when
we rescue our own difference in order to become a profile of the Other, which does not wound
the Other, but rather explores that which is good and beautiful in what is different, in another
universe... To be with someone who also wants to manifest his difference, and - by this - sketch
the perimeter of my world - and rather to fill it (to enrich himself), to enrich by the refusal of
possession of me — the refusal to be with anyone in terms of synthesis...
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TRANSGRESYWNE ASPEKTY DZIELA SZTUKT!

Ujeta juz w myéleniu Heraklita zmienno$¢ ludzkiego $wiata zdaje si¢ w owym Heraklitejskim
wyrazie uzyskiwa¢ wlasne zaprzeczenie. Ten, nazywany ,ciemnym’, filozof paradoksu takze dzi-
siejszemu cztowiekowi daje wiele wskazéwek, w jaki sposéb moze on interpretowaé napotykana
w $wiecie rozmaito$¢ zdarzen. Heraklit, jako takze ten, ktory ,,szukal samego siebie”, poucza nas
o tym, kim jest, zadajacy $wiatu i sobie pytania, cztowiek, oraz o tym, co tez owo zadawanie pytan
wnosi w wieczna zmiane wszechrzeczy.

Poszukiwanie siebie oznacza, iz wiedza o nas samych nie jest nam bezposrednio dana, ze nie
jestesmy przejrzysci sami dla siebie. Pamietamy, ze rdwniez Sokrates byl tym, ktéry samego siebie
poszukiwal; jemu takze przypisuje si¢ posiadanie wiedzy negatywnej, zwanej wiedza niewiedzy,
ktéra oddaje stan, w jakim znajduje si¢ zapytujacy cztowiek. O braku transparentnosci w odniesie-
niu do samego siebie wypowie si¢ pozniej Freud, a caly nurt psychoanalityczny wskaze na rozmo-
we jako na rodzaj terapii schorzen ludzkiej psyche, terapii niezwykle takze waznej dla podejmowa-
nych préb rozwiazania licznych probleméw wspoélczesnej zachodniej kultury.

ALETHEIA WYZWANIEM DLA POSZUKUJACEGO SIEBIE CZLOWIEKA

Od Heraklitejskiego aforyzmu o harmonii widzialnej i niewidzialnej, zgodnie z ktérym ta ostatnia
jest ,silniejsza” niz ta pierwsza, poprzez psychoanalityczne ujecie psychiki ludzkiej jako takiej,
ktéra nie da si¢ sprowadzi¢ do tego tylko, co jawne ($wiadome), do hermeneutyki filozoficznej
Heideggera, Gadamera oraz Ricoeura — towarzyszy my$leniu cztowieka Zachodu przeswiadcze-
nie, iz bedac w $wiecie, ma on do czynienia z tym, co powierzchowne, ale takze z tym, co ukryte
- z czasami tylko nieskrywajacym si¢ wymiarem $wiata. Aletheia, jako prawda bycia bytu, jako
nieskryto$¢ przesyconego logosem $wiata, staje sie wyzwaniem dla cztowieka poszukujacego sensu
swojego istnienia.

Narzucajaca si¢ bezposrednio rozgladajacemu sie w $wiecie cztowiekowi prawda o zmien-
nosci $wiata, w tym takze ludzkiej egzystencji, jest ta najglebsza i zarazem wszechobejmujaca
prawda o skoniczonosci wszelkiej egzystencji. Skonstatowana, odczuta, uprzytomniona skonczo-
nos¢ oznaczalaby, iz zycie czlowieka jest faktycznie nieustannym wystawianiem sie na $mier¢, ze

1 Niniejszy tekst ukazal si¢ w: ,,Estetyka i Krytyka” 2008-2009, nr 15-16 (2-1).



sytuacja taka, to rodzaj konfrontowania si¢ z czyms, czemu czlowiek nie jest w stanie podotac,
z czyms, co go przerasta, przeraza, ze $miercig wlasnie...

DZIELO SZTUKI TRANSGRESJA KRUCHEGO ZYCIA CZLOWIEKA

Transgresja, czyli przekroczeniem burzliwego oceanu wiecznej zmiany, przekroczeniem polegaja-
cym tutaj na zadaniu §mierci zmiennosci samej, bytoby dzieto sztuki, jako efekt tworczych zdolno-
$ci czlowieka, zdolnosci, jak mozna przypuszcza¢, odziedziczonych niejako po stwérczych mocach
samego istnienia.

Jest tak, jakby codziennie do§wiadczana zmienno$¢ wszechrzeczy wzbudzata w poszukujacym
sensu czltowieku nostalgie za tym, co wlasnie przemija; czgsto ma to miejsce w porze przemiany,
gdy blaski dnia ustepuja miejsca mrokom nocy, w czasie, gdy dusza zaczyna krwawi¢ Izami z te-
sknoty za wciagz koniczacym sie zyciem... Wtedy wlasnie w kruchej istocie ludzkiej rodzi si¢ bunt
i sprzeciw, ktdre staja si¢ tutaj zarzewiem mocy, wyzywajacej przemijanie. W umystach i sercach
ludzi wrazliwych pojawia si¢ che¢ stworzenia czego$ nieprzemijajacego, czego$ trwalego, uraga-
jacego morderczemu przymusowi zmiany, rodzi si¢ che¢ niesmiertelnosci, ktérag mozna zaklaé
w dziele sztuki.

MILCZENIE DZIELA WOBEC NIESAMOWITOSCI SMIERCI

Jesli Gadamer pisze o amorficznym milczeniu dzieta?, to, by¢ moze, ma on na mysli wlasnie owg
transgresywna sile tworzenia, skrystalizowana dzieki, jakby to okreslit Ricoeur, materialnemu no-
$nikowi. Kreacyjna moc zatrzymywania, ,,zaklinania” przemijajacych chwil wydaje sie gra tocza-
g si¢ na granicy zycia i $mierci, gra okazujacy si¢ istotnym wyznacznikiem dzieta sztuki, ktére
ujmowane jest w ramach filozofii hermeneutycznej w fundamentalnym splocie ze zmieniajagcym
sie wciaz istnieniem. W owej zmiennosci dzielo jest jak wyspa trwania, wzywajaca czlowieka do
zatrzymania si¢ w pedzie codziennych spraw, wzywajaca go do wysitku zrozumienia wlasnej egzy-
stencji poprzez wydarzenie, ktére wstrzgsa codziennoécia, ktére poprzez unieruchomienie uply-
wajacych wciaz momentéw czasu burzy nature zmiennosci samej, wprowadzajac niesamowito$¢
i nieuchronno$¢ $mierci w zgielk codziennych zmagan cztowieka z tym, co nieoczekiwane.

2 H.-G. Gadamer, O zamilknigciu obrazu, przel. ]. Marganski, w: Estetyka w swiecie, red. M. Golaszewska, t. IT, Krakow
1986, 5. 61/62.



DZIELO GRA O MIGOTLIWY SENS

Dzieto sztuki w ujeciu hermeneutyki okazuje sie wiec gra, jaka prowadzi czlowiek ze $miercia,
gra o nie$miertelno$¢, gra wyrastajacg niejako z wiecznej $miertelnoéci zdarzen, z ktérej to
$miertelnosci ludzki byt przytomny wychwytuje i zachowuje to, co trwa. Dzielo sztuki, to zatem,
powtdrzmy, rodzaj wyzwania rzuconego przez cztowieka nieublaganym silom przemijania, by
wydrze¢ im tajemnice zycia i $§mierci i tym samym zawalczy¢ o wlasng autonomie.

Smier¢, jako esencja ludzkiego $wiata, przeraza i jednoczesnie podnieca czlowieka do zy-
cia, stajac sie ostroga do podjecia prob przezwyciezenia przemijania, do podjecia ryzyka wejscia
w niesamowity wymiar czasu. Jest tak, jakby noszacy w sobie $mier¢ cztowiek mogt zawezwaé
niejako moce istnienia, ktére porwaly go do zycia i zmusity do trudu uczynienia siebie miejscem
ujawnienia si¢ bycia samego (Heidegger®), by chociaz w mgnieniach ujawnily mu migotliwy sens
jego zycia, sens przedzierajacy si¢ niekiedy poprzez gestwing zdarzen...

Wadzierajace si¢ w niesamowity wymiar czasu dzieto sztuki jest wiec podnieta do zycia, do
podjecia wysitku ocalenia tego, co w grze istnienia okaze sie prawda o ludzkiej egzystencji. Istnie-
nie ludzkie, jako zeglowanie po oceanie zycia i $mierci, zawezwane zatem zostaje do uchwycenia,
do ogarniecia swymi mozliwosciami poznawczymi tego, co niewyrazalne, a co stanowi sl ist-
nienia samego. Balansujacy na krawedzi zycia i §mierci cztowiek wysitkiem poznawczym rzezbi
niejako architektonike wlasnego $wiata, $wiata, ktory rozmywa sie w codziennej zmiennoéci, jak
gdyby domagajac si¢ unieruchomienia, domagajac sie wiec niejako od czlowieka czlowieczego
uchwytu, ktéry moze polega¢ takze na zakleciu prawdy o $wiecie w krysztale dzieta sztuki.

KRYSZTAL DZIELA OWOCEM GRY DOJRZALE]

Zatem niesamowitos¢, tajemniczo$¢ doswiadczanego przez cztowieka istnienia wymusza niejako
na istocie ludzkiej transgresywng postawe wobec zycia i §mierci, stajac si¢ bodZcem do przerwa-
nia nieustepliwego nurtu przemian tworem przekazujacym mozliwo$¢ fuzji czasowych ekstaz,
tworem, skupiajacym zmienno$¢ samg w przestrzennej sieci prawdy - dzielem sztuki. Dzielo
sztuki to wiec tutaj takze gra z czasem, z czasem Zzycia i $mierci, to gra z wciaz si¢ rodzacym
i umierajagcym istnieniem...

Gdyby siegna¢ tutaj ponownie do Heraklita, lecz tym razem do aforyzmu o czasie zycia czto-
wieka jako o grze dziecka, to dzieto sztuki mozna by zwigzaé z ludzkim wysitkiem, by z dziecka

3 Por. M. Heidegger, Wprowadzenie do metafizyki, przel. R. Marszalek, Warszawa 2000, s. 157.



sta¢ sie istotg dorosta. U Heraklita czytamy: ,,Czas zycia jest dzieckiem bawigcym sie, grajacym:
krélestwo dziecka™. Jesli p6js¢ za Nietzschego interpretacja tego fragmentu, ze mianowicie czas
zycia, czas nieustannego zmagania si¢ sit Zycia i $mierci jest igraszkg Zeusa, zatem caly dramat
egzystencji podobny jest dziecigcej grze, to krysztal dzieta, bedacy transgresja tej dzieciecej (tu:
bezsensownej) zmienno$ci mozna by potraktowac jako owoc gry juz dojrzalej. Innymi stowy,
brak sensu w igraszce dzieciecej niejako przynosilby dojrzalos¢ gry doroslej, gry przekraczajacej
dziecinng igraszke, zatrzymujacej w dziele powazny sens tej niepowaznej istnieniowej gry.

TRANSGRESYWNY OBSZAR DZIELA ZRODLEM KWANTOW WIECZNOSCI

Tak wiec, w dziele sztuki mieliby$my do czynienia z odkrywaniem wciaz skrywajacego si¢ sensu
ludzkiej egzystencji, egzystencji bedacej jak spalajacy sie ogien, bedacej wigc nieustajaca symfonia
zycia i $mierci. Dzielo sztuki miesciloby sie zatem w obszarze ciaglego przekraczania kardynalnie
réznych z ludzkiego punktu widzenia stanéw: zycia i $mierci. Byloby wigc ono owocem transgre-
sywnego wkraczania cztowieka w ten obszar. Wydaje si¢ dalej, jakby dzielo sztuki wnosito w gre
realizujacego si¢ czasu egzystencji ludzkiej nowego typu czasowos¢, bedaca rodzajem zatrzyma-
nych ,,porcji wiecznosci’, czasowo$¢ jakby kwantowa, wychwytujaca i zatrzymujaca kropelki sensu
z zaistnialego $wiata.

GRA ISTNIENIA A GRA SZTUKI

Gra jest motywem, ktdry staje sie tematem szczegélnego zainteresowania hermeneutycznej filo-
zofii Gadamera. Z jednej strony, w pierwszej cze$ci Prawdy i metody przyglada sie on motywowi
gry, ktéry charakteryzowac ma istnienie w jego ruchu w te i wewte, z drugiej strony, czasowa ak-
tualno$¢ przejawiajacego sie w dziele sztuki pickna podaje Gadamer réwniez za pomoca kategorii
gry, a takze $wieta. Eksponowane w hermeneutyce filozoficznej poznawcze aspekty dzieta sztuki
pozwalaja dostrzec w dziele prawde o $wiecie cztowieka. Dzielo sztuki staje si¢ tutaj symbolem
czlowieczego przekraczania wydarzajacego sie wcigz dramatu istnienia w strone $wieta trwania,
w strone gry nie igrajacej z ludzkim losem, ale takiej, dzieki ktdrej cztowiek wdart si¢ dzietem
w morderczy ped zmian i wydarl z nich tajemnice tworzenia, ktdra zaszczepil we wlasnym $wiecie
jako enklawe sensu.

4 K. Mréwka, Heraklit. Fragmenty: nowy przektad i komentarz, Warszawa 2004, s. 165.



Tutaj gra nieigrajaca, powazna gra o sens egzystencji poszczegolnego cztowieka, nie moze by¢
gra w te i wewte, gra bez celu, ktérej motyw, jak pamietamy, stuzy Gadamerowi do zilustrowania
gry istnienia. Z jednej wiec strony mamy do czynienia z ruchliwo$cia istnienia samego, z jego
bezcelowoscia, bedaca jakby dziecieca igraszka, z drugiej — z istnieniem konkretnej gry, ktdra jest
indywidualnie grana, ale pozostaje jakby wtopiona w przewyzszajace ja sity gry w ogole, sily zagar-
niajace swym wirem grajacg indywidualno$¢.

GRA ZNIEWALAJACA I GRA OCALAJACA

Wrhasciwe zachodniemu mysleniu skupienie si¢ na ego istoty ludzkiej zostaje w perspektywie her-
meneutyki Gadamera istotnie rozszerzone poprzez uwzglednienie czynnikéw ponadindywidual-
nych, ktére z jednej strony, jak juz zauwazyliSmy wyzej, ogarniaja poszczegdlnego cztowieka, nie-
jako go zawlaszczajac, z drugiej jednakze oferuja zagubionej w zgietku realizacji celéw egzystencji
mozliwo$¢ uczestnictwa w grze sztuki, w ktdrej nastepuje rozchwianie przyttaczajacych czlowieka
celéw codzienno$ci®. Gadamer akcentuje, iz takie oderwanie zatroskanego codziennoscia jestestwa
pozwala mu na powrét do §wiata zycia codziennego, ale juz w inny sposdb, w taki, ktéry zapewnia
mu odzyskanie ciggtosci z samym soba. Tak wigc dystansowanie si¢ od §wiata codziennosci moze
by¢ tylko wzgledne, gdyz owego $wiata nie mozemy si¢ w ogdle pozby¢, ale mozemy jak gdyby
zawiesi¢ na chwile obowigzujacg w nim mordercza zmiennos¢.

DZIELO SZTUKI TO GRA NA STRUNACH ISTNIENIA, BY JE PRZEKROCZYC

Istniejacy zasilajg niejako swym istnieniem gre istnienia samego, jednakze ich udzial w tej istnie-
niowej grze nie obywa si¢ bez skutkéw dla gry samej. Grajacy w gre istnienia czlowiek swym wysit-
kiem wprowadza w nig zatrzymanie, udaje si¢ mu wzbogacic ja o gre wlasng, grang na strunach ist-
nieniowej zmienno$ci, zatrzymujaca ruch w te i wewte, bo wychwytujaca stalos¢ zmiennosci. Ale
tylko na chwile udaje sie grajacemu z istnieniem cztowiekowi swa gra wstrzymac to, co nieustannie
umyKka, by przez chwile, na chwile znalez¢ si¢ poza zmiang. Dzielo sztuki okresli¢ by mozna jako
taka wlasnie gre, pozwalajaca grajacemu w nig czlowiekowi znalez¢ si¢ w rodzaju ponadczasowej
wspolczesnosci®, ktéra okazuje sie swiadomosciowym wymiarem, umozliwiajacym kontakt z tymi,

5 Por. H.-G. Gadamer, Prawda i metoda. Zarys hermeneutyki filozoficznej, przel. B. Baran, Krakéw 1993, s. 122.
6 Por. w tej sprawie H.-G. Gadamer, Estetyka i hermeneutyka, przel. M. Lukasiewicz, w: idem, Rozum, stowo, dzieje,
Warszawa 1979, s. 120.



ktorzy odeszli, oraz z tymi, ktorzy przyjda. Dzielo sztuki to tutaj zatem $wieto komunikacji wszyst-
kich ze wszystkimi, $wigto uprzytamniajace jednostce ludzkiej jej skonczono$é, ale takze wartosé
jej egzystencji.

DZIELO SZTUKI UTRWALONA TRANSGRESJA MISTERIUM PRZEJSCIA

Tworzenie dziel sztuki okazuje si¢ takim wniknieciem przez ludzka istote w drgajaca Zyciem
i $miercig tkanke istnienia, ktére utrwala czas zycia, lecz mozliwe jest dzieki ukryciu przed czlo-
wiekiem czasu jego $mierci. Przygladajac si¢ Ajschylosa reinterpretacji mitu o Prometeuszu, jako
o tym, ktdry zabrat czlowiekowi wiedze o godzinie jego $mierci, Gadamer zauwaza: ,,Zanim on,
Prometeusz, przynidst czlowiekowi ten dar ukrycia wlasnej $mierci, to ludzie w sposéb nedzny
i pasywny zyli w jaskiniach, nie stworzywszy zadnych trwatych dziet kultury, ktére wyrdzniajg ich
sposréd innych istot zywych™. Tak wigc balansowanie na granicy wykluczajacych sie sfer rzeczy-
wistosci, sfer oddzielonych od siebie tajemniczym misterium przejscia, to tutaj prawdziwie ludzki
sposéb realizacji swojej egzystencji. Egzystencji, ktéra zyska walor odrézniajacy ja od innych istot
zyjacych, gdy wysitkiem wlasnej twoérczodci bedzie si¢ mierzy¢ z jednej strony, z niezwyktym pe-
dem i porywem zycia, z drugiej za$ - z mroczng otchtania nieistnienia.

BOLESC I HEROIZM WYDARCIA ISTNIENIU ENKLAWY NIESMIERTELNOSCI

W takim kontekscie dzielo sztuki jawi si¢ nam jako wyraz czlowieczej niemocy wobec nieocze-
kiwanej przysztosci, jednak niemocy rodzacej, oprdcz tesknoty za stanem nieodpowiedzialnosci,
takze heroiczny czyn wydarcia istnieniu enklawy niesmiertelnosci. Wydarte dzielo sztuki, to skur-
czona na obrzezach przestrzen, i wykwitly w centrum czas, to tutaj krzyk bolesci cztowieka, wyry-
wajacego niezamieszkalym przestrzeniom zacisze sensu spelnionego, zacisze domostwa, w ktérym
po mozotach walki moze odpocza¢ strudzony bojownik...

DZIELO TO PORAZAJACE STOPIENIE HORYZONTOW

W ramach dyskursu hermeneutycznego napotka¢ mozna polemike z fenomenologicznym postula-
tem bezposrednio$ci. Pomimo, iz hermeneutyka filozoficzna wylonita si¢ z pnia fenomenologicz-

7 H.-G. Gadamer, Die Erfahrung des Todes, w: Gesammelte Werke, t. 4, 1983, s. 288-294, cyt. za: A. Przylebski, Gadamer,
Warszawa 2006, s. 243.



nego i stosuje medytacyjny sposéb obchodzenia si¢ ze §wiatem, by 6w $wiat ujawnil swe istotne
wnetrze, to jednak mygliciele, tacy jak: Gadamer, czy Ricoeur, nieustannie podkreslajg brak bez-
posredniego dostepu ego do siebie. W ich ujeciu, to raczej wysilek interpretacji dziel, jak tez relacji
z innymi ludZzmi, pozwala okreznie, droga posrednig dotrze¢ do prawdy o nas samych.

Z drugiej strony wszakze, Gadamer pisze o kontakcie z dzietem sztuki jako o ,,porazeniu praw-
dq” zawarta w dziele. Taki kontakt uderza w nas jak grom, poraza i przeraza; w pelnej grozy chwili
dzieto méwi: ,,musisz zmieni¢ swoje zycie”. Tak opisanemu komunikacyjnemu spigciu dzieta i czto-
wieka-odbiorcy trudno odméwi¢ bezposredniosci. Albowiem liczy sie tutaj komunikacja wprost,
bez posrednikéw, a w zapo$redniczonym przez dzieto kontakcie nastepuje wydarzenie, ktére za
Gadamerem mozna nazwac stopieniem horyzontéw. W wytworzonym w wyniku fuzji horyzontéw
polu nastapi rodzaj bezpo$redniej wymiany istnieniowych doznan twoércy i odbiorcy. Dzielo sztuki
w trakcie relacji komunikacyjnego posredniczenia jak gdyby ginie, rozplywa sie, a uczestnicy tego
komunikacyjnego spiecia wchodza w rodzaj snu na jawie, ktory staje si¢ mozliwy, gdy zatrzymane
przez dzieto tredci nagle ozyja.

Trzeba zauwazy¢, iz wspomniane przez Gadamera stopienie horyzontéw tworcy i odbiorcy
dzieta sztuki, a takze stopienie horyzontéw przeszlosci i terazniejszosci, nie obywa si¢ bez udziatu
medytacyjnych mocy poszukujacego prawdy o $wiecie czlowieka, ktéry pragnie si¢ takze przeko-
nac o sensownosci wlasnego w §wiecie przebywania. Zatem bedaca $wigtem komunikacja, komu-
nikacja bedaca réowniez spelnieniem pragnienia odnalezienia przez byt ludzki sensu w $wiecie,
zdaje si¢ wyplywac z sytuacji, gdy czlowiek doswiadcza w zyciu codziennym braku owego sensu,
gdy przytloczony mozolem rutyny, bedacej figurg powtdrzenia, pragnie zerwac ograniczenia zwig-
zane z uzaleznieniem go od wymogoéw $wiata znikomej codziennoéci, by poprzez ten zryw odna-
lez¢ sfere wlasnej wolnosci, autonomii, suwerennosci.

SWIETO PRZEKROCZENIEM SMIERTELNOSCI (ZWIERZECOSCI)

Jak zauwazaja hermeneuci (m.in. Ricoeur), figura powtoérzenia to takze figura potepienia, w ruty-
nie codziennosci bowiem sens egzystencji ludzkiej si¢ zatraca, a do tego, z drugiej strony, wielka
zmiana wszechrzeczy przytlacza cztowieka i przeraza go nieuniknionoscia $mierci. Jesli za Bata-
ille’em przyjac okreslenie ,,zwierzecosci” czlowieka, to z nig mozna by zwigza¢ jego $miertelnos¢.
Przyjmujac zasadnicze réznice w pojmowaniu §wigta przez autora Historii erotyzmu oraz przez
hermeneutyke filozoficzng (np. Gadamer), nalezy zwréci¢ uwage na istote fenomenu $wieta, kté-
ra w obu wypadkach wiaze si¢ z zerwaniem wiezéw, przekroczeniem zakazéw. Dzielo sztuki
byloby tutaj pojete jako $wieto pragnace zanegowac $miertelnos¢, jak réwniez zalezno$¢ od nie-



ustannej zmiany, poprzez rodzaj duchowego, komunikacyjnego spiecia wszystkich poszukuja-
cych nie$miertelnosci ludzi.

Warto tutaj zatrzymac sie¢ nad jednym z podtytuléw przywolywanej pracy Bataille’a: ,Tym, co
wyzwala §wieto, nie jest zwyczajna zwierzeco$¢, lecz pierwiastek boski™®. Obecna w $wietowaniu
negacja natury (codzienno$ci, zwierzgcosci) przynies¢ ma w konsekwencji co$, co na poziomie
ontycznym zostalo cztowiekowi odméwione, mianowicie rodzaj boskos$ci — autonomie, poprzez
ktdrg przejawiaé sie bedzie jego gra o niesmiertelnos$¢.

SWIETO SKOKIEM W NIEZNANE

Analiza $wigtowania pokazywalaby, iz w swym modelowym trybie jest ono wysitkiem zrywania
regul, famania ograniczen, po to, by wykreowac sfere sacrum, sfere, do ktorej poszukiwania sktania
nas, jak mozna stwierdzi¢ za Batailleem, pierwiastek boski. Autor Historii erotyzmu zwraca réw-
noczes$nie uwage na to, iz sacrum zapowiada nowa mozliwos¢, ze ,,jest ono skokiem w nieznane™,
skokiem w inny, bogatszy §wiat. Zatem mechanizm przekraczania regut okazuje si¢ tutaj mechani-
zmem wyzwalajacym to, co nieznane, co przerazajace, ale co jednoczesnie jest pociagajace i co po-
zwala czlowiekowi wejs¢ w inny wymiar istnienia, wymiar pozbawiony ograniczen codziennosci.

Nalezy jednak pamietaé, iz przebywanie w tym wymiarze jest tymczasowe, Ze ograniczen
skoniczonego zycia nie jeste$Smy w stanie bezwzglednie przekroczy¢. Nie chodzi tutaj jednak o prze-
tamanie nieprzekraczalnej i nieodwracalnej zmiennoéci wszech rzeczy, ale o prawdziwie ludzkie
wnikniecie w owa nieodwotalnie przynalezna nam zmiane, o wglad w istote rzeczywisto$ci samej,
by mdc sie w niej odnalez¢, by stworzy¢ w jej ramach $wiat ujawnionych wysitkiem cztowieczego
zrozumienia bycia zasad, i aby w ten sposob dozna¢ boskiego, stworczego pierwiastka, objawiajg-
cego si¢ w twdrczosci ludzkiej, dajacej czlowiekowi poczucie suwerennosci, wolnosci.

BOSKI PIERWIASTEK W TRANSGRESJI SWIETOWANIA. NIEZALEZNOSC
Traktujac §wieto jako ,,powrdt do swoich wymiocin”, Bataille jednocze$nie zauwaza, iz: ,Zerwa-

nie nastepujace podczas §wieta nie jest weale rezygnacja z niezalezno$ci, lecz raczej rezultatem
dazenia do autonomii, ono zawsze jest i bedzie tozsame z samym czlowiekiem™?. Odrywajace nas

8 G. Bataille, Historia erotyzmu, przet. I. Kania, Krakéw 1992, s. 78.
9 Ibidem.
10 Ibidem, s. 76.



od codzienno$ci §wieto ma wiec przynies¢ nam powro6t do siebie, lecz na innych juz, zmienionych
bowiem zmiang wewnatrz zmiany, zasadach, powrét odkrywcezy, poniewaz ujawniajacy boski
pierwiastek transgresji. Autonomia jednostki wydaje si¢ tutaj wywalczonym polem prawdziwie
ludzkiej niezaleznosci, ktéra mozna osiagna¢ jedynie rzucajac na szale chronigce zycie (biolo-
giczne) zakazy. Wystawienie zycia na zagrozenie ujawni dopiero sfere sacrum, iécie boski szat,
szal tworczy, zrywajacy z tym, co obowiazujac, zniewala. Zycie boskie, jako tutaj zycie niezalezne,
zatem zycie zadajace $mier¢ zaleznosci, wymagac bedzie trudu przekroczenia pewnych zaistnia-
tych uwarunkowan, w jakich zanurzona jest egzystencja ludzka. Gwaltowne odczucie braku nie-
zalezno$ci rodzi bunt wobec zaleznosci - peta nie moga by¢ jednak zerwane absolutnie, czlowiek
przywolany zostaje na powrdt do zaleznosci, ale przeksztalconej, bogatszej bowiem o zrodzony
sprzeciwem obszar sacrum - boskiej niezaleznosci czlowieka.

Podsumujmy zatem: to $wig¢to wprowadza w egzystencje czlowieka pierwiastek boski, ujaw-
niajacy codzienno$¢ jako rodzaj barbarzynstwa, zwierzecosci. Z drugiej strony, to wlasnie owo
barbarzynstwo (zwierzgcos$¢) wyzwolito w czlowieku transgresywne moce przekraczania tego,
co zastane, by méc wystawic si¢ na to, co nieznane.

FIGURA ODRODZENIA WOBEC FIGURY POTEPIENIA

O ludzkiej potrzebie §wieta, generujacego sfere sacrum, pisze réwniez Ricoeur. Przygladajac si¢
wspolczesnym konsumpcjonistycznym spoleczenstwom, zauwaza on, iz odarte sg one ze §wigto-
$ci. Jest tak, jakby wspolczesny §wiat nauki i techniki znajdowat si¢ w swoistym stanie cywiliza-
cyjnego barbarzynstwa. Francuski hermeneuta zauwaza: ,,Przeciwstawiajac si¢ ideologii nauko-
wo-technicznej, ktéra jest zarazem ideologia wojenno-przemystows, odkrywamy, ze cztowiek
nie jest mozliwy bez §wietosci™!. Bez $wigto$ci bowiem czlowiek znalazlby si¢ w $wiecie rutyno-
wych powtdrzen, ktore Ricoeur interpretuje za pomocg figury potepienia, oddajacej wiec rodzaj
skazania czlowieka na naukowo-techniczne zezwierz¢cenie. W kondycji ludzkiej zatem lezy, by
podejmowac trud odrodzenia, by walczy¢ o sens, ktéry oferuje $wieto, zrywajace z barbarzyn-
stwem i zwierzecoscig, ktérych wyznacznikiem jest tutaj figura powtoérzenia bez odrodzenia,
bedaca w istocie figura potepienia cztowieka'.

11 P. Ricoeur, Objawianie a powiadamianie, przet. ]. M. Godzimirski, w: idem, Egzystencja i hermeneutyka. Rozprawy o
metodzie, Warszawa 1985, s. 377.
12 Por. ibidem.



Skrystalizowany poprzez ludzka twérczos¢ czas, czas skrzepniety niejako w dziele sztuki
dodaje wiec do $wiata czlowieka co$, czego nie odnajdziemy w przyrodzie, daje on mianowicie
cztowiekowi azyl spokojnego ,,0ka cyklonu” (za Arendt), w ktérym moze on odnalez¢ siebie, po-
dejmujac gre z barbarzynstwem codziennej rutyny, gre przynoszaca poczucie wolnosci, bedace
namiastka boskosci... Dzielo sztuki wiec to nie tylko materialny kontekst (ktéry moze stac si¢
ofiarg barbarzynskiego rozrachunku), ale walka o prawdziwie ludzkie zycie.
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THE TRANSGRESSIVE ASPECTS OF THE WORK OF ART!

Grasped in terms of the Heraclitean way of thinking, the changeability of the human world seems
here to be its own denial. This “dark” philosopher of paradox, also gives contemporary humanity
many indications of how to interpret the diversity of happenings we meet in the world. Heraclitus,
“searching himself”, teaches us about the human being’s questioning of the world and himself, and
how it influences the eternal changeability of everything.

Searching the self means that we do not know ourselves directly — we are not transparent to
ourselves. We should also remember that Socrates searched himself; carrying a form of “nega-
tive knowledge” named the knowledge of ignorance - the state of the questioning human. Later
S. Freud talks about the lack of transparency of our inward world, and the whole of psychoanaly-
sis indicates conversation as a way of therapy for diseases of the human psyche - as well as being
useful in attempting to resolve many defects of contemporary culture in the West.

ALETHEIA - THE CALL FOR THE HUMAN BEING TO SEARCH HIMSELF

Ever since Heraclitus’ aphorism about visible and invisible harmony, according to which the sec-
ond one is “stronger” than the first, through the psychoanalytic grasp of the psyche as not only
that which is consciousness, and up to philosophical hermeneutics (M. Heidegger, H.-G. Gadamer,
P. Ricoeur), Western style thinking has been accompanied by the presumption that the human
being exists in the world on two levels: that which is on the surface and that which conceals, but
also sometimes unconceals. Aletheia as the truth of the being of entities, as unconcealment of im-
mersion in the world logos, is a challenge to the searching sense of the human being.

The truth about the world's changeability suggests itself directly to the human being who
looks around him. It is what is deepest and at the same time all-embracing about the finiteness of
every existence, including human existence. An ascertained, felt, and realized finiteness.

This means that human existence is in fact a continual exposure to death, and this situation is
a form of confrontation with something that the human is not able to cope with, something which
overcomes him and terrifies him - exactly like death...

1 The Polish version of this text was published in: “Estetyka i Krytyka’, nr 15/16 (2/2008-1/2009), p. 120-131.



THE WORK OF ART IS A TRANSGRESSION OF THE FRAILTY OF HUMAN LIFE

Transgression — trespass on the stormy ocean of eternal changeability - relies on the deal of death
for change: this is the work of art resulting from human creative abilities, as if inherent in the
creative powers of existence itself.

This changeability, as if experienced each day by the human search for sense, inspires nos-
talgia for that which is passing by; often happening at times of transformation, when the glitter
of day yields to the darkness of night, at the moment when a soul bleeds with tears of longing
for a life that is ending... At that moment, in the fragile human creature, revolt and objection
abound; embers of the power to tempt passing away. Into the hearts and minds of sensitive people
the will to create something appears, something which is not passing away, something durable
- something which defies the murderous compulsion of change, which abounds in the will of
immortality, which can bewitch in the work of art...

THE SILENCE OF THE WORK OF ART BEFORE THE STRANGENESS OF DEATH

If H.-G. Gadamer writes about the amorphous silence of the work of art, so perhaps he was
thinking about that transgressive power of creation, crystallized by a material carrier, as to
Ricoeur. The creative power of holding, “bewitching” passing moments, seems to be a kind
of game being played on the borders of life and death, which essentially indicates the work of
art (which according to philosophical hermeneutics is fundamentally connected with changing
existence). The work of art is like a durable island in an ocean of changeability, which calls the
human being to stop the impetus of everyday events, to attempt an understanding of the essence
of his life by occurrences which shake its ordinariness, which by means of immobilization of
the still passing moments of time, destroy the essence of changeability, introducing to inevitable
and strange death, the noise of the daily struggle of the human being, introducing that which is
unexpected...

THE WORK OF ART IS A GAME OF FLICKERING SENSE

According to philosophical hermeneutics, the work of art is a kind of a game the human being
plays with death — a game about immortality. It is as if this game rises up from the eternal mor-
tality of happenings, and from this mortality, the mortal human being grasps and keeps that
which lasts. Therefore, the work of art here is, let us repeat: a kind of challenge thrown down by



the human being to implacable forces, a lapse in order to snatch at the mysteries of life and death,
and in that way fight for its own autonomy.

Death as the essence of the human world both frightens and excites the human being to live
- being a spur to overcome lapse, to take the risk of entering into an uncommon dimension of
time. As if carried to the side of death, the human being can call to the power of existence, which
enraptures him to life and forces him to a place where being is revealed (M. Heidegger?), in order
to reveal to him, even if only by a twinkling, a glimmering, which sometimes breaks through an
array of events, the sense of his life...

So, the work of art, penetrating a strange dimension of time, is an incitement to save that
which is valuable in the existential game - the truth of human existence. At that moment, sailing
over the life and death ocean the human being is called upon to grasp, by his learning endowment
that which is inexpressible - the salt of existence. Balancing on the edge of life and death, it is as
though the human being, through his learning, attempts to construct some form of architecture
from his own world, which, washing away into daily changeability, needs the human grasp to
charm the truth of the world into the crystal of the work of art...

THE CRYSTAL OF THE WORK OF ART AS THE FRUITS OF A MATURE GAME

Accordingly, the characteristics of the uncommon and mysterious experienced by the human be-
ing in existence seems to extort from him a transgressive attitude before life and death, generating
the work of art - the interrupted inflexible current of changes in origin, which has the possibility
of the fusion of time's ecstasies, assembling changeability in a spatial net of truth. So, the work of
art is here also a game with the time of life and death, with existence being reborn and dying...
According to the Heraclitean aphorism where human life is a child's game, one can connect
the work of art with a human being's attempt as a child to become a mature creature. Heraclitus
writes: “The time of life is an amusing, playing child - the kingdom of the child” (B 52). As to
Nietzsche's interpretation of this aphorism, namely: the time of life is a time of continuous strug-
gle between the forces of life and death, where the struggle is a trifle of Zeus, so the whole exis-
tential drama is like a childish game, like a work of transgression in this childish (here: senseless)
changeability, and could be treated as the fruit of a mature game. In other words, the deprivation
of sense in this childish trifle could bring maturity to the adult game, which transcends the child-
ish trifle and retains in the work of art the serious sense of this not so serious existential game.

2 See M. Heidegger, Einfiihrung in die Metaphysik, Tiibingen 1987.



THE TRANSGRESSIVE AREA OF THE WORK OF ART AS A SOURCE OF THE ETERNAL QUAN-
TUM

So, in the work of art there is revealed the hidden sense of human existence, being like a burning
fire, a continuous life and death symphony. The work of art is placed then, in the area of incessant
transcending cardinal difference, from the human point of view, the states of life and death; the
result of human transgression coming into this area. Further, the work of art seems to bring into
the game of human existence a new type of transitoriness — a kind of stopped “portion of eternity”,
something quantum in the existing sense of the world...

THE GAME OF EXISTENCE AND THE GAME OF ART

The game is a motif that is especially interesting for H.-G. Gadamer's philosophical hermeneu-
tics. In the first part of Wahrheit und Methode, he looks at the motif of the game as, on the one
hand, a special characteristic of existence: a movement of here and there, and, on the other hand,
as revealed in the work of art, a temporal actuality of beauty. The work of art, symbolizing here
the human being's overcoming of the continuously occurring existential drama, does not, how-
ever, turn it into a sport, playing a game with the human lot, but a game by which the human
being is penetrated by the work of art, and at murderous speed changes himself, in order to wrest
from existence the mystery of creation and instill it in his own world as an enclave of sense.
Here it is a game - not playing, but a serious game about the sense of human existence, nei-
ther is it a here and there game, without any aim, by which Gadamer illustrates the game of exist-
ence. So, on the one hand we are dealing with the mobility of existence itself, with its aimlessness,
like childish playing, and on the other hand, a concrete, individual existential game, as if set in
the surpassing forces of the existential game in general - possessing a playing individuality...

THE CONSTRAINING GAME AND THE SAVING GAME

In the framework of Gadamer's hermeneutics, characteristic for the Western style of thinking,
concentration on the human being’s ego, has essentially been made wider by means of beyond-in-
dividual factors, which on the one hand embrace and, as above, appear to possess an individu-
ality. On the other hand, they offer to the lost, in the noisy realization of everyday human aims,



the possibility of participation in the game of art, where every overcoming of the aim is shaken®.
Gadamer emphasizes that this tearing away, concerned with everyday life, Dasein, allows him to
return to the world of everyday life, but in a way which guarantees that he will regain continuity
with himself. So, distance to the world of everyday life can only be relative, because we are not
able to get rid of it, but for a while suspend its murderous changeability.

THE WORK OF ART IS A GAME ON EXISTENTIAL STRINGS IN ORDER TO TRANSCEND THEM

People who exist, as if to reinforce the game of existence by their existence, and their participa-
tion in this game, generate results important to the game itself. By attempting to play, the human
being is introducing a check into the game, achieving this by means of his own game, playing on
strings of existential changeability, which stops the here and there movement, because it grasps
the stability of change. But it is only for a moment, while playing in the game of existence, that the
human being is able to stop what is a continuous running away, in order to step outside of change
for a moment. One could here define the work of art as exactly that kind of game, allowing the
player to participate in a presence beyond the limits of time* - a kind of conscious dimension,
making possible contact between people: those who have gone, those living now, and those who
will be born. So, the work of art here is a holiday of communication for everybody with everyone
- a sign of the finiteness and worth of human existence.

THE CONSOLIDATION OF THE TRANSGRESSION OF THE PASSAGE OF MYSTERY - THE
WORK OF ART

It is possible for the human being, by creativity, to penetrate the tissue of existence pulsating
through death and life, as a result of which the time of human death is concealed. Consid-
ering Aischylos’ reinterpretation of the myth about Prometeos, Gadamer notices: “Before he,
Prometeos, brought the gift of concealment, people lived in misery and passively in caves, not
creating any consolidated works of culture, which would distinguish them among other living

3 H.-G. Gadamer, Wahrheit und Methode. Grundziige einer philosophischen Hermeneutik, Tibingen 1975. [Our trans-
lation is after the Polish issue translated by B. Baran, idem, Prawda i metoda. Zarys hermeneutyki filozoficznej, Krakéow
1993, p. 122]

4 See H.-G. Gadamer, Asthetik und Hermeneutik, in: Kleine Schriften, II, Interpretationen, Tiibingen 1967. [The Polish
issue translated by M. Lukasiewicz, idem, Estetyka i hermeneutyka, in: idem, Rozum, stowo, dzieje, Warszawa 1979, p. 120]



creatures.”” So, balancing on the border of the excluded spheres of reality, spheres separated
from each other by the secret mystery of passing what is here, is the real human way of realizing
existence. Existence distinguished by the attempt at creativity, by which the human being meas-
ures on one hand, with the unusual impetus and impulse of life, and on the other, with the dark
abyss of nonexistence...

THE GRIEF AND HEROISM OF EXTORTING FROM EXISTENCE AN ENCLAVE OF IMMOR-
TALITY

In this context, the work of art appears as an expression of human infirmity in front of an unex-
pected future. An infirmity, however, that causes the expectation of loneliness for a state of irre-
sponsibility, also the heroic deed of tearing out of existence an enclave of immortality. In this way,
the tearing out of the work of art is a shrinking on the rims of space and eftlorescence in the center
of time, it is the human being here, crying out in pain, when he tears out of uninhabited spaces
a shelter of fulfilled sense, a household retreat, where after the exertions of battle the wearied war-
rior can rest...

THE SHOCKING FUSION OF HORIZONS - THE WORK OF ART

Hermeneutic discourse polemicises with phenomenological convenience about directness. In spite
of the phenomenological roots of hermeneutics, and the application of a meditative way of dealing
with the world - in order for the world to reveal its essential interior — the hermeneutical thinkers,
H.-G. Gadamer, or P. Ricoeur, still emphasise that ego does not have direct access to itself. Accord-
ing to them, the attempt of works of interpretation, also interpersonal relations, allows us to only
indirectly grasp the truth about ourselves.

However, on the other hand, Gadamer writes about contact with the work of art as “the
shocking by truth” of the work. This contact is like lightening — it shocks and terrifies; in a horri-
fying moment the work speaks: “you must change your life”. Described as above, communication
short-circuits the work, and human communication cannot refuse directness. Because direct
communication between the work and the human-receiver is important. And in this communi-
cation without any mediator, mediated rather by the work, a fusion of horizons happens, a kind

5 See: H.-G. Gadamer, Die Erfahrung des Todes (1983), in: Gesammelte Werke, Bd. 4. [Our translation is after the Polish
issue translated by A. Przylebski, idem, in: Gadamer, Warszawa 2006, p. 243]



of direct exchange of the existential experiences of the creator and the receiver. In this relation,
it is as if the work of art gets lost, melting away; it being possible for the participants in the clash
of such communication to go into a sort of day-dream, when suddenly stopped by the work, the
contents come alive.

One should notice that according to Gadamer, a fusion of horizons: creator and receiver or
past and present, cannot be achieved without the meditative skills of the searching truth of the
human being, trying to convince himself about the sense of his life. Therefore, a communication
holiday as the realization of desire to find the sense of the world, follows on from the situation of
a lack of this sense in everyday life, when overpowered by routine exertion (as a repeating figure),
the human being wants to break the limitations of subjection to conditions of the transient every-
day world, to find the sphere of his own freedom, autonomy, sovereignty...

HOLIDAY AS A PASSING MORTALITY (ANIMALISM)

As the hermeneutists notice (among others, Ricoeur), a repeating figure is always a figure of con-
demnation, because in everyday routine the sense of human existence has become lost, and the
great changing of the universe overpowers the human being, frightening him with inevitable
death. If, after Bataille, we assume the definition of an “animalism of the human”, we can become
connected with human mortality. Agreeing with the fundamental difference of grasping a holiday
by the author of L 'Historie de I'érotisme and philosophical hermeneutics, we ought to notice that
for both, the approach to holiday is essentially connected with breaking chains, and overcoming
prohibitions. The work of art here, as a holiday, tries to deny mortality as well as dependence on
continuous change, by means of a kind of spiritual clash in communication for every human being
searching immortality.

It is worth paying attention here to one of the subheadings of L 'Historie de I'érotisme: “What
reveals holiday is not animalism but the divine element”. Characteristic for holiday is the negation
of nature (ordinariness, animalism) with the consequence that something has to be brought onto
the ontic level for the human being, namely a kind of divinity - an autonomy, by which the game
of immortality is revealed.

6 G. Bataille, L 'Histoire de I "erotisme, Paris, 1976. [Our translation is after the Polish issue translated by I. Kania, idem,
Historia erotyzmu, Krakéw 1992, p. 78]



HOLIDAY AS A JUMP INTO THE UNKNOWN

Analysis of the fundamental course of celebration shows holiday as an attempt to break away from
rules, limitations, in order to create the sphere of the sacrum, to which, after Bataille, the divine
element calls us. The author of L 'Historie de |'érotisme notices at the same time, that sacrum an-
nounces a new possibility — is “a jump into the unknown™’, into another, richer world. However, the
action of overcoming these rules releases the unknown - at the same time terrifying and attractive
- that allows the human being to go into a different dimension of existence, without the limitation
of ordinariness.

Yet, one should remember, that being in this dimension is temporary, that we are not able to
cross the limitations of the finiteness of human life. Here, however, the question is not to break an
impassable and irreversible changeability, but to achieve real human penetration of the irrevocable
change that we belong to, to gain essential insight into it, in order to experience the divine element
of creativity, releasing freedom and sovereignty.

THE DIVINE ELEMENT IN TRANSGRESSIVE CELEBRATION. INDEPENDENCE

Bataille treats holiday as “returning to our vomit” and notices at the same time that the “Breaking
off that happens during the holiday is not resignation from independence at all, but rather it is
a result of the tendency to be an autonomous person, this is always the case and it is to be iden-
tified with the human being.”® The holiday separating us from ordinariness allows us to return
to ourselves, while on the other hand, because it is change by the change inside changeability,
acting according to its principles - it reveals the divine element of transgression. The area of hu-
man autonomy that is gained seems to be real human independence, which can be obtained only
when one throws onto the scales prohibitions securing biological life. Only the exposure of life to
danger can reveal the sphere of the sacrum - which is really divine fury breaking off that which
obligingly constrains. The divine life here, as an independent life - so a life dependent on death
- needs to overcome some of the conditions of human existence. The violent realization of a lack
of independence provokes revolt before dependence - the chains cannot be broken oft absolutely,
and the human being comes back to a now transformed dependency, richer by the area of the
sacrum - the divine independence of the human being.

7 Ibidem.
8 Thid,, p. 76.



So, let us sum up: on the one hand, the holiday introduces the divine element into human
existence and reveals ordinariness as a kind of barbarity, animalism. On the other hand, this
barbarity (animalism) releases transgressive power in the human being, to overcome that which
is known, in order to open himself up to the unknown.

THE FIGURE OF REGENERATION BEFORE THE FIGURE OF CONDEMNATION

P. Ricoeur also writes about the human need for generating the sphere of the sacrum in holi-
day. As to contemporary consumer societies, he notices that they are deprived of divinity. As if
contemporary science and techniques are a specific kind of barbarity. This French hermeneutic
writes: “Standing in opposition to a scientific-technical ideology at the same time an ideology of
the war-industrial, we find out that the human being is not possible without sanctity”® Because
without sanctity the human being is in a world of routine repetitions that Ricoeur interprets by
means of a figure of condemnation, which he symbolizes as the human being sentenced to a kind
of a scientific-technical animalism. So, it is in the human condition to fight for regeneration, for the
offered sense of holiday, when barbarian animalism - connected with repetition without regener-
ation, which is essentially a figure of condemnation - is broken away from'.

So, time crystallized by human creativity, as if coagulated in the work of art, adds something
to the human world, which is not in nature - an asylum of calm in the “eye of the storm” (after
Arendt), where the human being can play a game with the barbarian routine of ordinariness to feel
free — as a surrogate of divinity... Therefore, the work of art is connected not only with a material
context (where it can be a victim of barbarian recounting), but with the fight for the real life of
humanity.

9 P. Ricoeur, Manifestation et proclamation, in: Le Sacré. Etudes et recherché, Paris 1974. [Our translation is after the
Polish issue translated by J. M. Godzimirski, idem, Objawianie a powiadamianie, in: idem, Egzystencja i hermeneutyka.
Rozprawy o metodzie, Warszawa 1985, p. 377]

10 See ibidem.
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DZIELO SZTUKI A MISTERIUM PRZEMIANY!

ROZNA OD NIEDOTYKALNOSCI NIEWIDZIALNOSC

pelne barw, dzwiekéw i smakéw, istnienie, ktdre istota ludzka moze jedynie musnaé.

Istote ludzka jednak wypelnia pragnienie, by zatrzymac¢ to subtelnie kuszace swa niedotykal-
noécig, zawsze umykajace istnienie. Tak wiec uwiedziona owa niedotykalno$ciag ludzka istota ze
wszystkich sil bedzie chciala zatrzyma¢ to, co wcigz umyka, zapragnie - jak dziecko - zbudowaé
zamek z piasku...

Tradycyjnie ujety substancjalny byt zdaje si¢ wlasnie takim zamkiem, ktéry rozsypujac sie,
anonsuje niewidzialny puls istnienia i zarazem ujawnia, Ze nasze unoszenie si¢ w nurcie zmiany
wszechrzeczy nie napotka zadnego statego ladu... Taki niebezposredni dostep do bytéw czasoprze-
strzennego, horyzontalnego $wiata Derrida oddaje za pomocg metafory ontycznej?, zauwazajac, iz
lezaca u jakich$ ,,podstaw” (np. podmiotu transcendentalnego) metafora jest sladem po rozsunie-
ciu miedzy tym, co przestrzenne, i tym, co czasowe. Jest zatem owa metafora jakby gra bezgrun-
towych reflekséw, pelgajacych na krawedzi przestrzeni i czasu, wprowadzajacych tez zawirowania
w kolo toczacego si¢ istnienia, ktore wlasnie cztowiekowi objawia swa nieoczywisto$¢.

Istnienie samo, wyslizgujac si¢ tupinie ludzkiej, tanczacej nad przepascia nieistnienia taniec
zwany zyciem, tworzy takze siatke znaczen czasoprzestrzennego $wiata, w ktora czasami wkrada
sie Inno$¢, w ktérg czasami uderza piorun, by moca gromu wskazaé na niewidzialno$¢ rézng od
niedotykalno$ci, mianowicie na niewidzialno$¢ wertykalnego porzadku $wiata (Heraklit, B 64)°.
Za Heraklitem wiec rzec by mozna, iz to, co niespodziewane — zew piorunu - przynosi wlasciwe
rozpoznanie tego, co rzeczywiste, co czasoprzestrzenne i niedotykalne.

1 Tekst ten ukazal si¢ w: ,,Estetyka i Krytyka” 2011, nr 21 (2), s. 129-138.
2 J. Derrida, Glos stojgcy na strazy milczenia, w: idem, Glos i fenomen, przel. B. Banasiak, Warszawa 1997, s. 147.
3 K. Mréwka, Heraklit, Fragmenty: nowy przeklad i komentarz, Warszawa 2004, s. 193/194.



PRAWDA DZIELA - PRZESWITEM DOBIEGAJACYM Z SERCA BYTU

Mozna przyja¢, ze uchwycona w egzystencjalnym spojrzeniu Heideggera — jako ziemia® - sytuacja
bedacego w $wiecie cztowieka przyjmuje w uwzgledniajacej poznawcze uposazenie podmiotu on-
tologii Merleau-Pontyego profil cielesnej tkanki istnienia®, ze zatem ,,drzewo i trawa, orzet i byk,
waz i $wierszcz wchodzg najpierw w podjeta przez siebie postac i w ten sposob wychodza na jaw
jako to, czym sg7%, by tym trybem wtasnie, jako @io1g (wladanie ostajace sie¢ we wschodzeniu’),
jako tez tkanka cielesnosci — wywola¢ w cielesnosci cztowieka wir, wydobywajacy na powierzchnie
wiecznej zmiany $wiat widzialny, podszyty jednak tym, co niewidzialne, a co jest domniemanym
obszarem widzialnego i dotykalnego, ,,ktéry rozciaga sie dalej niz rzeczy, ktérych aktualnie doty-
kam i ktore aktualnie widze™®.

Pozostajac w aurze ontologii Heideggera i Merleau-Pontyego, mozna powiedzie¢, iz wielka
zmiana wzrastajacej wcigz ziemi stawia uposazone poznawczo jestestwo wobec kopuly $wiata, kté-
ra swymi mocami poznawczymi rzezbi ono z wielkiej zmiany wszechrzeczy w ten sposéb, aby
w sporze wywalczy¢ jedno$¢ $wiata i ziemi®. Wiadomo, ze kazdy spor jest walka, a ta skonczy¢
sie moze zwycigstwem badz porazka — stawka okazuje sie tutaj ujawnienie miary ,,wschodzenia
bytu”°. Rzecz zatem w tym, aby zwyciezy¢ — by uchwycona dynamikg zmian rysa nie pozwoli-
ta ,rozpas¢ sie przeciwzwrotnym stronom bytu”!' - aby pod podszewka widzialnego, cielesnego
bytu'? zagniezdzil si¢ splot pomiedzy czlowiekiem i $wiatem rzeczy, splot, ktory tylko istota ludzka
- drgajaca bélem i rozkosza cielesno$¢ — moze przyoblec w ,,brzemienng cigzko$¢ kamienia, niema
twardo$¢ drewna, ciemny zar farb”" i z cielesnej tkanki $wiata moze wydoby¢ gtebie, ktdra podszy-
wa to, co widzialne, co prze$wituje ,,spoza bytu zmystowego albo w jego sercu™.

4 Por. M. Heidegger, Zrédlo dziela sztuki, przel. J. Mizera, w: idem, Drogi lasu, przel. J. Gierasimiuk, R. Marszatek,
J. Mizera, J. Sidorek, K. Wolicki, Warszawa 1997, s. 27.

5 Por. M. Merleau-Ponty, Splot - chiazma, przel. M. Kowalska, w: idem, Widzialne i niewidzialne, Warszawa 1996, s. 147.
6 M. Heidegger, Zrédlo..., ibidem.

7 Por. M. Heidegger, Wprowadzenie do metafizyki, przet. R. Marszalek, Warszawa 2000, s. 18.

8 M. Merleau-Ponty, Splot..., ibidem.

9 M. Heidegger, Zrédio..., s. 44.

10 Ibidem.

11 Ibidem.

12 M. Merleau-Ponty, Splot..., s. 150.

13 M. Heidegger, Zrédlo..., s. 44.

14 M. Merleau-Ponty, Splot..., s. 153.



KASKADA CZASU UWOLNIONA PRZEZ DZIELO SZTUKI

Dzielo sztuki jest wiec jak przetaczajaca si¢ po lesie istnienia baén, jak obleczony prawdg przeswit
w cielesnej gesto$ci trwonigcego sie w spetnieniach lasu - symbolu wymiaru, w ktérym aktuali-
zuje sie istnieniowa energia, przyjmujac ksztatty konkretnych rzeczy.

Akceptujacy rozstrzygniecia Heideggera na temat jestestwa i prawdy Gadamer rozpoznaje
czas dziela sztuki jako wyrwe w rzece codziennej zmiennodci. Czas ten niejako roztasowuje karty
istnienia tak, Ze zaczynaja one tworzy¢ nisze¢ zadomowienia posréd obcego, bo nieustannie zmie-
niajacego sie biegu rzeczy. Czlowiek spetniony, to tutaj ktos zadomowiony, taki, ktory znalazt swe
miejsce w anonimowej zmienno$ci wszechrzeczy. To kto$, kto ma wlasne imie — wyszarpniete
sztormom przemiany - imi¢ naznaczone cierpieniem i niepowtarzalnoscia, imie wzglednie trwa-
jace... Podkreslmy, ze w filozoficznym uchwycie Gadamera czas dzieta sztuki, to czas zakotwiczo-
ny w codzienno$ci, codzienno$ci wykreowanej ludzka czuloécig poznawczg, a nazwanej $wiatem
zycia codziennego. To w nim jednostki obdarzone talentami s3 w stanie zatrzymac to, co do nich
dobiega z serca cielesnego bytu, i przeku¢ na podwaliny $wiata ludzkiego. Spelnieniem wiec wy-
sitku tworczego byloby dzielo, w ktérym wieczna zmiana przeglada si¢ w skonczonej egzystencji
czlowieka, by w ten sposéb dostgpi¢ wlasnego apogeum, ujawniajac jednoczesnie boskie ziarno
w skonczonym zyciu tych, ktérzy umra.

Czas umykajacej wciaz codziennoéci zatem konstytuuje si¢ wtedy, gdy pojawia si¢ krysztat
trwania, jaki oferuje dzielo sztuki - cielesno$¢ ofiarowana cielesnosci — bedace pelng powabu
forma tego, co skryte. Dzieto sztuki wigc, mimo ze tworzy je skoficzony cztowiek, wylania si¢
z nieskonczonosci, jako $lad porzadku wertykalnego, ktéry wkradajac si¢ w horyzont czasoprze-
strzennego $wiata, wprowadza wen niewidzialng ,nico$¢”, pozywajaca czltowieka do podjecia
tworczego wysitku.

Z drugiej strony, dzieto sztuki nie jest nim, jesli nie ocieka bélem, jeéli nie parzy raniona
cielesnoscig - jesli nie jest spelnieniem cierpienia. Zatem prze$wit prawdy bycia, o ktérym pisze
Heidegger, nasigkniety bylby krwia.

Podsumujmy: przepojona wrazliwoscig poznawczg cztowieka kaskada czaséw: codzienno$ci,
dziefa sztuki i §wieta's, niejako wgryza si¢ w zmiennos$¢ wszechrzeczy, przemieniajac wieczng
zmiane w §wiat ludzki - $wiat subtelnosci i trwogi, rozkoszy i cierpienia... Dzielo sztuki za$ by-
toby tu przejawem boskiego ziarna Logosu (Heraklit), ktory zniewala czlowieka swg kosmiczng

15 Por. w tej sprawie A. Pawliszyn, Krajobrazy czasu. Obecne dociekania egzystencjalnej wartosci czasu, Gdansk 1996,
s. 148-150.



silg, by ten, twérczo wniknawszy w tkanke istnienia, swym cierpieniem twdrcy wzmogt tworcza
moc ziemi (Heidegger)...

UWIEZIONE W KRYSZTALE DZIELA JADRO SMIERCI

Wyakcentujmy tutaj, iz wnikanie w tworczg moc logosu zawsze bedzie mierzeniem sie ze $mier-
cig: z jednej strony $miercig znikomosci §wiata dnia codziennego, z drugiej — ze $miercig stygma-
tyzujaca zmiane w ogole — i wowczas bylaby ona trwaniem zmiany; trwanie zatem nieustannej
zmiany byloby tej zmiany unicestwieniem. A ten, komu udaloby si¢ owo trwanie wychwyci¢
i nada¢ temu uchwytowi materialny no$nik, bylby do§wiadczajacym kresu zmiany tworcg. Bylby
wiec tworca rodzajem demiurga $wiata utrwalonej dzielami prawdy, oblaskawiajacego $mier¢
w jej jadrze. To wlasnie on — obdarzony talentami przez istnienie samo - snulby opowies¢ o §wie-
cie czlowieka, $wiecie, ktdérego istota okaze sie skoniczono$¢, nadajaca cztowieczej $ciezce zycia
gleboki i niezbywalny rys indywidualnosci, indywidualnosci wypelniajacej sie poprzez wolnoé¢
wyboru tego, za co odpowiedzialnym mozna by¢ az po kres...

Stawienie czota — w skonczonym ludzkim zyciu - nieuniknionej i nieprzewidywalnej przy-
szlosci $mierci moze wiec przynies¢ mozliwos¢ musniecia jadra zycia i $mierci - jadra §wiatta
i ciemnosci. Powtérzmy, dokonaé tego moze jednostka nieprzecigtna, wyrdzniona niepowtarzal-
nym darem, troszczaca si¢ o $wiat w ten sposob, ze otwiera si¢ ona na cierpienie nieustannego
ocierania si¢ o urwisko nieistnienia. Tworca, to zatem kto$, kto wcigz dokonuje transgresji, by
moc istnienia — ktérej ulamek stal si¢ jego udzialem - zostala zwielokrotniona w jego wysitku
tworczym, by uczestnictwo w darze tworzenia, jakiego udzielil mu los, rozkwitto w sptywajacych
potem dloniach, niosac szans¢ spelnienia tym wszystkim, ktérzy poszukuja sensu nietatwego, nie-
bagatelnego - sensu, ktéry wykwita cierpieniem niespelnienia i radoscig spelnienia, sensu wiec
w rdzeniu swym ludzkiego...

Tak wiec, petna bolu §miertelna egzystencja cztowieka poprzez wysitek tworczy wstrzeliwuje
sie w wertykalny wymiar wiecznej zmiany, a w owym wysitku istoty u§wiadamiajacej sobie swoj
kres zmiana ta moze znalez¢ swe spelnienie. Powtérzmy tu: twdrca, to ktos, kto utrwalil zmiane
wertykalnym porzadkiem wszech rzeczy, wyprowadzajac na $wiatto tego, co wypowiedziane,
to, co ukryte byto w glebinach ciemnodci, kto utrwalil wiec sam - pulsujacy zyciem i $mier-
cig - rdzen istnienia. Mozna powiedzie¢, ze zakleta w dziele sztuki §mier¢ ptynacej wcigz rzeki
istnienia staje si¢ realizacjg ludzkiej tesknoty do nie§miertelnosci, staje si¢ ona morzem spetnien
na pustyniach niespelnien — darem, na ktdéry ludzka logiczno$¢ (klasyczna) nie jest w stanie od-
powiedzie¢ inaczej, niz zaprzeczajgc samej sobie. Dzielo sztuki wiec, wbrew wszelkiej klasycznej



logice, kusi, uwodzi, pozywa do Zycia, do zycia na krawedzi, do wystawienia catego horyzontu
dotychczasowego $wiata na stopienie w ogniu przemiany, na spalajace przebdstwienie, na zmiang
tak radykalng, ze porazajaca caly dotychczasowy $wiat — na zmiang $wiat ten unicestwiajaca.
Dzielo sztuki wzywa zatem do wydania $mierci tego, co bylo, by umozIliwi¢ to, co nadejdzie, aby
w pelni otworzy¢ sie na tajemnice przemiany istotnej, dogtebnej, fascynujacej i dekadenckiej,
sklaniajacej, by zacza¢ zy¢ na nowo, by zy¢ pelnig zycia...

Dzielo sztuki nie bedzie wigc sztafazem rzeczywistosci, ale rzeczywistoscig samg, przekra-
czajaca zakazy przyzwoitoéci, bedzie gadajaca Heideggerowska ,,ziemia”, przemawiajaca jezy-
kiem ,subtelnej cielesnosci” (Merleau-Ponty), bedzie emigrujacymi w strefe Gadamerowskiej
»ponadczasowej wspdlczesnosci”'é kwantami sensu, jednoczacymi tych, ktérzy odeszli, z tymi,
ktérzy sa, oraz tymi, ktérzy przyjda — a wszyscy oni zjednoczeni beda jedng wrazliwo$cig na
blask, przeswitujacy ,,z serca zmystowego bytu”.

Dla nas tutaj dzielo sztuki, to rozkosz istnienia zamknieta w godzinie §mierci, to ogrom
wszechrzeczy, ujawniajacy si¢ tym, ktdrzy traca swoj $wiat, traca dotychczasowe zycie, to percy-
powalny znak tego, Ze zycie jest jak spalajacy sie ogien (Heraklit, B 30) - jest zyciem, ktére dzigki
$mierci Zyje.

SZTUKA FILOZOFOWANIA OTWIERA NAS NA DOSWIADCZENIE TRWOGI

Jak si¢ wydaje, wzbudzajace trwoge przed $miercig istnienie organizuje kazda ekspresje Zycia
w swoistg posta¢ woli, ktérg nazwa¢ by mozna, za Platonem (Uczta), erosem myslenia, wzywaja-
cym ku temu, co pigkne i dobre, a zatem - rozumne. Ulegajacy sile tak pojmowanego erosa filozof
staje sie tu herosem, majacym udzial w boskiej sile Logosu. Filozofowanie wiec, jako mierzenie si¢
z trwoga przed pustka, bytoby specjalna forma wnikania w tkanke istnienia, by ta droga dotknaé
nieskonczonosci kosmosu i sta¢ si¢ echem nie - wyrazalnego pulsu istnienia. Filozof-heros mie-
rzylby sie z boskim kosmicznym Logosem (Heraklit) i wtedy bytby niezbednym dla owej boskosci
$miertelnym jej spelnieniem. Kochankiem bogéw - jak nazwie go Platon - jest ten, kto swym
trudem i odwaga rzuca wyzwanie mocom zycia i §mierci. Jednakze czasami, zabiegajacy o prawde
kochanek bogéw bywalby skazany na §miesznos¢ i kpiny tych, ktérzy prawdy nie poszukuja, z kolei
tym, ktdrzy jej pragna, wskazywalby cel, ktéry wzywa, by ulec ogniu przemiany.

Jesli przyjmiemy, ze filozofia jest sztuka, wéwczas filozofowanie byloby jak dzielo sztuki, a fi-
lozofujacy bylby dotknietym erosem myslenia kaptanem (Heraklit), ktéry swym przekazem na-

16 Por. H.-G. Gadamer, Estetyka i hermeneutyka, przet. M. Lukasiewicz, w: idem, Rozum, stowo, dzieje, Warszawa 1979.



woluje cztowieka do zmiany dotychczasowego zycia. Nalezy jednak pamieta¢, iz kazda tak istotna
zmiana wiaze si¢ z podszytym trwoga balansowaniem na granicy zycia i $mierci.

Podsumujmy: filozofowanie to uchwytujacy prawde dyskurs, bedacy rodzajem dzieta sztuki,
krystalizujacego prawde o egzystencji ludzkie;j.

TWORCA I ODBIORCA KOCHANKAMI ISTNIENIA

Zauwazmy, ze dzieto sztuki, jako krysztal prawdy, otwiera nas na doswiadczenie trwogi przed
unicestwieniem i $§miercig, dos§wiadczenie, ktére Bataille taczy z erotyzmem'. Mozna wigc po-
wiedzie¢, iz uchwycone w cielesno$ci dziela, dobiegajace z ,,serca bytu” §wiatlo moze moca bly-
skawicy rozéwietli¢ ,niezmierzone pole mozliwosci”, na ktérym tworca i odbiorca, niczym ko-
chankowie, ,,zostaja starci na proch™® wobec takiej oto prawdy: ze zycie drzy nieustanng trwoga
przed $miercia. Tutaj ,,starcie na proch” kochankéw byloby jak porazenie prawda dzieta, poraze-
nie przekazem, iz nalezy zawiesi¢ dotychczasowe zycie, ze trzeba je radykalnie zmieni¢ i otwo-
rzy¢ si¢ na §wiat nowy, $wiat, powstajacy w bolu i rozkoszy wzniostej przemiany, ktéra oznacza
przeciez $mier¢ dotychczasowego $wiata.

Wyakcentujmy tutaj: prawda o czlowieczym zyciu skrystalizowana w dziele - cielesno$ci
subtelnej wiazacej cielesnosé¢ cigzka (Merleau-Ponty) — wnika wysitkiem tworcy w tkanke ist-
nienia, by wywota¢ dreszcz bélu i rozkoszy w kazdym, kto poczuje tajemng moc istnieniowych
przemian, moc, emanujacy z ,twarzy” dziela. Jak powiada Gadamer: ,W radosnej i strasznej
grozie dzielo sztuki oznajmia: To jestes ty — ale méwi takze: Musisz zmieni¢ swoje zycie™”.

Podkreélmy, ze przemiana radykalna jest zawsze przemiang bolesna, ale jest takze szcze-
$ciem nie$miatego dotkniecia granic wszech§wiata, doznania ogromu istnienia, ktérego istota
okazuje sie $mier¢, fascynujaca tak tworce, jak i odbiorce.

ZRODZONY Z ROSY BOLU I RADOSCI KRYSZTAL DZIELA

Jest tak, jakby subtelna cielesnos¢ tkanki dziela byla w stanie wychwyci¢ ,,dynamike calosciowo-
$ci”®, w ktdrej zanurzone sg wszystkie elementy cielesnej gry §wiata. Dynamika gry dzieta jakim$

17 G. Bataille, Historia erotyzmu, przel. I. Kania, Krakéw 1992, s. 70.
18 Ibidem, s. 98.

19 H.-G. Gadamer, Estetyka i hermeneutyka, s. 127.

20 G. Bataille, Historia..., s. 97.



tajemniczym trybem zestrajalaby si¢ z dynamika calo$ciowosci, dzieki czemu wszelkie elementy
nabieralyby dopiero swej ,,ciezkosci egzystencjalnej”. Przypomina to opisywany przez Bataille’a mi-
tosny uscisk, gdzie wszystko zostaje objawione na nowo™!, a rozréznialne elementy pograzaja sie
»w rodzaju toniecia, w ktérym zniesiona jest réznica miedzy tongcym i glebig toni”**. Poszukujacy
prawdy twdrca bylby jak kochanek uwodzony kuszaca go intensywnoscia istnienia, by sie w niej
zatraci¢, by zapomnie¢ na chwile, kim jest, by wydac sie ,,nieskoniczonosci, w ktéra zbladzil”. Za-
uwazmy tu, iZ prawda o nas samych przejawia si¢ woéwczas w tym, co nami nie jest, w co, méwiac
stowami Bataille’a, zbladziliémy, porwani intensywnoscia ptynacego z owej prawdy pozadania, aby
zostala ona zauwazona, odkryta i przezyta, intensywnoscis, ,ktéra niszczy”, przeraza tak twérce,
jak i odbiorce, wobec ktorych pograza si¢ ona w skrytosci, by da¢ sie odnalez¢ i na nowo wzigé
w objecia®... Zabiegi o prawde zdajg sie wigc by¢ jak zmagania kochankéw, ktérzy dotknieci zarem
trwogi przed $miercig odskakujg w pustke, obijaja si¢ o ostre krawedzie wszechswiatowych granic
i w ,,bezbronnosci niosacej w sobie zaréwno bunt, jak i apati¢”** doswiadczaja ufnej bliskosci wo-
bec siebie nawzajem, jak tez — wobec zyjacego wszech$wiata.

Ulomnos¢ wszelkich zapiséw subtelng tkankg cielesnosci tego, co nieogarnialne, a co niejako
podszywa $miertelny byt cztowieka, czyni z owej utomnosci site, wyzwalajaca moce wyobrazni
suwerennej, zniewolonej jednak regutami przekazu jakby po to, by przekraczac¢ ich ograniczony
charakter i wowczas uwodzi¢ bezbronng swobodg dziecka, ktérego szloch wobec zwigzanej ze
$miertelnoscia wolnoéci wyboru przyjmie ksztalt — zrodzonego z rosy lez bdlu i radosci - krysz-
talu dzieta...

21 Ibidem.
22 Ibidem.
23 Por. ibidem, s. 98.
24 Tbidem.
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THE WORK OF ART AND THE MYSTERY OF TRANSFORMATION

INVISIBILITY DIFFERENT FROM INTANGIBILITY

A fleeting moment of invisible time, ticking in the heart of corporeal space, initiates an existence
tull of colors, sounds, and tastes, which the human being can only stroke...

However, the human being is filled with the desire to stop this fleeting existence which tempts
with its intangibility. Therefore, seduced by it, as much as possible, the human being tries to stop
its fleetingness, wishing — as a child - to build a castle on sand...

This castle, according to tradition, seems to be a substantial entity, although when it scatters,
it announces the invisible pulse of existence and at the same time reveals that our transportation
into the great current of change cannot meet any form of stable land... This indirect access to en-
tities of the time-spatial, horizontal world, is expressed by J. Derrida through an ontic metaphor
(see Derrida), and he notices that lying at the base of any foundations (e.g. the transcendental
subject) metaphor is a trace of the separation of that which is spatial and that which is of time.
Therefore, this metaphor is a kind of a game of groundless reflections, flickering on the edge of
the space of time, which also introduces whirls into the rolling circle of existence, which for the
human being, precisely, shows up as not-evidence...

Existence, slipping out from the human shell, dancing over the abyss of nonexistence, the
dance of life, creates a meaning not of the time-spatial world, which sometimes appears as an
Otherness, sometimes as thunder, in order, by this power, to indicate an invisibility different
from intangibility, namely: an invisibility of the vertical order of the world (Heraclitus, B. 64, see
Mréwkal93/194). So, after Heraclitus, one can say that which is unexpected - the call of thunder
- makes recognizable that which is real, time-spatial and intangible...

THE TRUTH OF THE WORK OF ART - A CLEARING FROM THE HEART OF THE ENTITY

We can admit that the existential outlook grasped by Heidegger as the earth (See Heidegger,
Holzwege 27) - the situation of the human being in the world, becomes in Merleau-Ponty an
ontology of corporeality (taking into consideration the human learning endowment) a profile
of the corporeal tissue of existence (See Merleau-Ponty 147). So “tree and grass, eagle and bull,
snake and cricket are first and foremost that shape and in that way show themselves as what



they are” (Heidegger 27), in order to be, exactly, in that manner @vo1¢ - a reign resisting in ger-
mination (See Heidegger, Einfiihrung... 18) — also as corporeal tissue, which initiates in human
corporeality a whirl. This whirl explores the visible world on the surface of eternal change, as well
as, lined by that which is invisible, a supposed area, “which extends further than the things I am
now touching and seeing” (Merleau-Ponty 147).

According to Heidegger's and Merleau-Ponty's ontologies, one can say that the great change
of the still growing earth stands, similar to the human being endowed with learning, before the
cupola of the world, one cut by the human being’s possibilities for learning from the great change
in the universe, and by this route gains in controversy the uniting of the world and the earth (See
Heidegger, Holzwege 44). We know that every controversy is a fight, which can be won or lost -
the stake here is the revealing of the measure of “being in germination” (44). So, the thing is to
win - grasped by the dynamics of flawed change, and not to allow the “collapse of the antagonis-
tic sides of being” (44) - in order, under the lining of the visible corporeal entity (Merleau-Ponty
150), to tangle a net between the human being and the world. A tangle that only the human being
- trembling in pain and delightful corporeality — can clothe in “the great weight of a stone, the
dumb hardness of a log, the dark glow of paints” (Heidegger 44), and from the corporeal tissue
of the world, extract the depth which lines that which is visible and shining “from behind the
sensual entity or in its heart” (Merleau-Ponty 153).

THE CASCADE OF TIME REVEALED BY THE WORK OF ART

Now, the work of art is like the rolling by of an existential forest tale, as if vested with truth,
a clearing in the corporal density of waste in gratification of the forest — a symbol of a dimension
in which the actualizing of an existential energy realizes the shapes of concrete things.
Confirming Heideggerian considerations about Dasein and truth, Gadamer recognizes the
time of the work of art as a gap in the river of everyday change. A time that, as it were, shuffles
existential cards and creates a niche to make us feel at home among strange things, because con-
tinuous change is the course of things. The human being realized here, feels at home - finding his
place in the anonymous changeability of the universe, having his own name - torn out from the
storms of changeability, marked by suffering and uniqueness: a relatively lasting name... Let us
stress that Gadamer's grasp of time in the work of art is anchored in ordinariness, created by the
human sensitiveness for learning and named the everyday world. In this world, people gifted by
talent are able to stop that which approaches from the corporeal heart and thereby make over the
foundations of the human world. So, the work of art is the realization of attempts at creativity,



when the eternal change of the universe looks at finite human existence in order to attain apogee,
and reveal a divine germ in the finite life of those who die.

Therefore, the ordinary run of time constitutes what appears to be a crystal of everlastingness
— the work of art - corporeality gifted to corporeality - an exceptionally charming form of that
which conceals.

On the one hand, then, the work of art, in spite of the fact that it is created by the finite hu-
man being, emerges from infinity as a track of the vertical order, slipping into the horizon of the
time-spatial world, to introduce invisible “nonentity”, which calls the human being to create.

On the other hand, the work of art is dripping with pain, a scalding wounded corporeality
which is the realization of suffering. So, the clearing of the truth of being, as to Heidegger, is ab-
sorbed by blood.

Let us sum up: saturated by the human sensitivity for learning the cascade of times: ordi-
nariness, the work of art and holiday (See Pawliszyn 148-150), bite, as it were, into universal
changeability, in order to transform it into the human world - a world of subtlety and anxiety,
delight and suffering... But the work of art is a manifestation of the divine germ of the Logos
(Heraclitus), constraining the human being by cosmic power in the creative penetration of the
tissue of existence, by which the creator of suffering intensifies the creative power of the earth
(Heidegger)...

THE NUCLEUS OF DEATH STUCK IN THE WORK OF ART

Let us emphasize here, that penetration of the creative power of the logos is always a measuring
of swords with death. On the one hand, death of the triviality of the everyday world, and on the
other, death, the stigmata of changeability in general - the duration of change; duration of change
being annihilation of it. The person, able to grasp this duration and give it a corporeal form, in the
end experiences change as a creator. So, the creator is like a demiurge of the world of truth con-
solidated by works, and taming death at its nucleus. He is a human being - gifted with talent by
existence - telling a story about the finite in the essence of the human world, giving to the human
path of life a non-transferable individuality, a free choice in something — one can be responsible
until termination...

For finite human life to face the unpredictable and inevitable future of death, can bring forth
the possibility of brushing against the nucleus of life and death - a nucleus of light and darkness.
And let us repeat, it can be done by extraordinary people, gifted with an unrepeatable care for the
world by a painful and continuous brushing against the cliff of nonexistence. So, the creator is



a person who is always in transgression in order to experience the power of existence - a fragment
of which he participates in — and multiplies in his creativity. This participation in creativity by
the gifted can lead to palms streaming with perspiration, bringing the chance of realization for
everyone searching for that which is not easy, nor trifling at the core of being human, which is
efflorescent with the pain of the non- realization and joy of realization...

Therefore, mortal and painful human existence, by means of attempts at creativity, ranges
in the vertical dimension of eternal change, but it is only in attempting creative consciousness
about his/her termination, that this change can find realization. Let us repeat here: the creator
is the one who fixes change in the vertical order of the universe, by leading that which has been
concealed in the depths of darkness, out into the light of that which is expressed - who fixes the
core of existence pulsating with life and death.

One can say that through the magic of the work of art, death, flowing in the river of existence
becomes the realization of the human desire for immortality. It becomes an ocean of realizations
or desires for non-realizations - the gift that human classical logic is not able to answer, but only
deny itself. So, the work of art, in spite of all forms of classical logic, tempts, seduces, and calls to
life — on the edge, to expose all, hitherto, world horizons, causing them to melt into a fire of trans-
formation, to burn extra-divinely, causing so radical a change that it strikes the world hitherto
- annihilating it. Therefore, the work of art calls the past to death, making possible the future, to
be open in full to the mystery of so essential and fascinating a decadent change that prompts us
to the start of a new life, to a life in the full.

So, the work of art is not an accessory to reality, but reality on its own, overcoming the pro-
hibitions of decency, being the Heideggerian “talking earth”, speaking a language of “subtle cor-
poreality” (Merleau-Ponty), emigrating into a sphere of “presence beyond the limits of time” (See
Gadamer, Asthetik...) (as to Gadamer). A quantum of the sense which consolidates people, those
who have gone, are, and will come - everybody sensitive to the brightness shinning through “the
heart of sensory entity”.

For us here, the work of art is delight in existence close to the hour of death. It is the magni-
tude of the universe, revealing for them who have lost their worlds, their hitherto lives - a sign
perceived that life is like a burning fire (Heraclitus, B 30) - a life lived as a result of death...

THE ART OF PHILOSOPHIZING OPENS US UP TO THE EXPERIENCE OF ANGST

It seems that existence (awaking angst before death) organizes every expression of life into
a special kind of will (which can be named an Eros of thinking, as to Plato) calling to that



which is beautiful and good, and so - rational. Plato admitted that in this way, Eros becomes
a hero participating in the divine force of the Logos. Now, philosophizing measuring with
angst before emptiness is a special form of penetrating the tissue of existence in order to touch
the infinity of the universe, to become an echo of the inexpressible pulse of existence. The
philosopher-hero measures with the divine cosmic Logos (Heraclitus), and therefore a mortal
realization of that divinity is necessary. The gods’ lover (after Plato) is the creator, challenging
the life and death powers by his attempt and courage. However, sometimes, courting truth,
the gods’ lover is sentenced to ridiculousness and mockery for not searching for the truth of
people, but for people wanting truth, indicating his aim by calling to be submitted to the fire
of transformation.

If we admit that philosophy is an art, so the philosophizing human is touched by the Eros of
the thinking priest, calling the human being to change his life hitherto. Yet, one should remem-
ber that every essential change is connected with and lined by angst, balancing on the border of
life and death..

Let us sum up: philosophizing is a kind of narrative grasping of the truth - a kind of work
of art crystallizing truth about human existence.

THE LOVERS OF EXISTENCE - CREATOR AND RECEIVER

Let us notice that the work of art as a crystal of truth, opens us up to the experience of angst be-
fore annihilation and death, an experience connected with eroticism, after Bataille (See Bataille
70). So, one can say that grasped by the corporeality of the work of art, light coming from “the
heart of the entity” can, by the power of lightening, brighten up “an immense area of possibili-
ties”, where creator and receiver, like lovers, “are reduced to dust” (98) before the truth - that life
is always trembling with angst before death. Here, lovers “reduced to dust”, are like the shock of
the truth of the work of art, which, by transmission, suspends life hitherto and changes it radical-
ly by opening it up to a new world, berthing into the pain and delight of the sublime transforma-
tion, meaning here the death of the hitherto world.

Let us stress here, the truth about human life is crystallized in the work of art - a subtle cor-
poreality assimilates a heavy one (Merleau-Ponty) - by this attempt, the creator penetrates the
tissue of existence, in order to evoke a shudder of pain and delight in everyone so that they can
teel the mysterious power of existential transformations — a power emanating from “the face” of
the work. As Gadamer says: “In joyous and terrible horror, the work of art announces: This is you
- and also says: You must change your life” (Gadamer 127).



Let us notice, a radical transformation is always a painful one, but also a shy and happy one,
which touches the borders of the universe, experiencing the immensity of existence, and its es-
sence — death fascinating both the creator and the receiver.

SPRINGING UP FROM THE DEW OF PAIN AND JOY, THE CRYSTAL OF A WORK OF ART

It is as if the subtle corporeality of the work of art is able to grasp “the dynamic of generality”
(Bataille 97), where all the elements of the corporeal game of the world are immersed. The dy-
namics of the work of art harmonizes with the dynamics of this generality in a mysterious way;,
in order that every element is filled by “an existential gravity”. It seems like an embrace of love,
as to Bataille, when “everything is revealed again” (97), and distinguished elements get plunged
“into a kind of drowning, where the difference between the drowning man and the depths is sup-
pressed” (97). The search for truth of the creator, is like a lover seduced by the tempting intensity
of existence in order to lose himself, to forget who is he, to expose “to infinity that he has gone
astray”. Let us notice that the truth about ourselves is revealed by that which is not us, where we
are lost, carried away by intensity, following on from the desire for truth to be noticed, revealed,
experienced by an intensity “which destroys” and terrifies both the creator and receiver - before
whom it is suppressed into concealment, in order to be found and embraced... (98) Exertions
around truth seem to be like a lovers struggle, touched by the fire of angst before death, those
who have jumped into emptiness, striking against the sharp edges of universal borders, and “into
alack of defense, bringing both revolt and apathy”(98) they experience intimate nearness in rela-
tion to themselves and to the universe.

The imperfect recording of that which is limitless by the subtle tissue of corporeality, and
that which is also lining mortal human existence, acts upon this imperfection and forces it into
releasing the powers of a sovereign imagination, one, nonetheless, ruled by principles of transfer,
as if to overcome its limitations. And, after, when the human being is seduced by the defenseless-
ness of the child, whose sobbing is connected to a previous choice of mortal independence - the
crystal of the work of art springs up from the dew of pain and joy...
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DZIELO SZTUKI SLOWEM FILOZOFICZNYM

DZIELO SZTUKI TO SUBTELNY ZNAK INNOSCI

Przekazujace prawde o ludzkiej egzystencji dzielo sztuki da sie potraktowac jako stowo, bedace
znakiem niewidzialnej sfery rzeczywistosci. Staje sie ono wowczas objawieniem lubigcej sie skry-
wa( przed czlowiekiem natury. Zauwazmy, ze niewidzialno$¢ tego, co prawdziwe, co nigdy nie
moze ujawnic si¢ w calo$ci, jest przedmiotem wypowiedzi Medrca z Efezu.

Gdy przyjmiemy, ze dzielo sztuki - to rodzaj znaku, bedacego przekazem boskiej prawdy,
ktdra nie skryta sie artyscie, interesujacy dla nas tutaj okaze si¢ aforyzm B: ,,Pan, ktérego wyrocz-
nia jest w Delfach, ani nie méwi, ani nie ukrywa, tylko daje znaki™. Podkre$lmy, za Kazimierzem
Mréwka, iz znak, nie niszczac innosci natury, ,,objawia ja, wydobywa z innoéci i przybliza czlo-
wiekowi”2 Sprébujmy przedstawic tu dzieto sztuki jako subtelny znak innosci, znak ukrywajacej
sie prawdziwej natury rzeczywistosci, ktéra wszak przed czlowiekiem lubi si¢ ukrywaé...

Dzielo sztuki bedzie tu dla nas réwniez filozoficznym stowem, obwieszczajagcym misterium
zycia i $mierci.

ZNAK WIBRUJACY INNOSCIA

Niemal magiczny klimat Przyczynkéw... Heideggera moze postuzy¢ nam tutaj dla oddania osobli-
wego przyzwolenia, jakie daje — ujety w powyzszy sposéb znak — na do$wiadczenie poczatku ja-
kiego$ innego $wiata. Z jednej strony bowiem, skrywanie sie prawdy (przekazywanej jednak jakos
przez znak) mozna zinterpretowaé jako odmowe odkrycia, z drugiej, odmowe te da sie ujaé, za
Heideggerem, jako przyzwolenie ,,na przynalezenie do osobliwosci innego poczatku™, jakim moze
by¢ zaistnienie dziela w horyzontalnym porzadku rzeczy.

Pamietamy, ze Heidegger stara si¢ §ledzi¢ ,,podstawowa dziejbe Bycia”, jednakze jego wysitki
w okres$laniu sposobu wydarzania si¢ Bycia (ktore nie jest jeszcze obecne) jako ,wibracji bostwie-

1 K. Mréwka, Heraklit. Fragmenty: nowy przektad i komentarz, Warszawa 2004, s. 263.
2 Ibid,, s. 265.
3 M. Heidegger, Przyczynki do filozofii. (Z wydarzania), przel. B. Baran i J. Mizera, Krakéw 1996, s. 226.



nia™ zdajg si¢ oddawac¢ osobliwg atmosfere kontaktu istotowo odmiennych $wiatéw. Misterium
relacji niesprowadzalnych do siebie §wiatéw sprawia, ze logika klasyczna traci tutaj moc okre-
$lania, a wszelkie stowne wysitki dla oddania tej relacji wiklajg si¢ w sprzecznosci, uzasadniane
przeswiadczeniem o dialektycznym charakterze rzeczywistosci.

Korzystajac z sugestii Heideggera na temat wydarzania si¢ Bycia na sposéb wibracji, mozna
by powiedzie¢, ze dzielo sztuki - to znak prawdy, ktory nie niszczy ewokowanej innoéci, ale wla-
$nie wprowadza ja w stan wibracji. Sprébujmy przyjrze¢ si¢ blizej temu stanowi, korzystajac w tym
wzgledzie ze wskazéwki autora Przyczynkéw...: ,Wibracja ta (wibracja béstwienia jako Bycia - AP)
rozpo$ciera czas-przestrzen-gry, w ktérej sama jako odmowa wchodzi w Otwarte™. Wydaje sie,
jakby niesprowadzalne do siebie wymiary: istnienia ujawnionego (widzialnego) oraz skrytego (nie-
widzialnego) wibrowaly ze sobg, a wibracja ta kreowalaby ,czas-przestrzen-gry”, gry toczacej sie
pomiedzy odmowa wejscia — a wejsciem w ,,Otwarte” — byloby wiec dzieto sztuki znakiem odmowy
zawlaszczenia innosci, znakiem wigc innosci suwerennej, ktéry owej suwerennosci nie narusza.

PIESZCZOTLIWA GRA Z INNOSCIA

A zatem, wibracja niesprowadzalnych do siebie metafizycznych osrodkéw generowalaby gre, za-
kreslajacg przestrzenno$¢ niebrutalnego znaku, ktéry pieszczotliwie, w rozumieniu Lévinasa,
zabiega o prawde niedotykalnego wymiaru. Przywolajmy wypowiedz autora pracy Czas i to, co
inne na temat pieszczoty: ,,Jest ona (pieszczota - AP) jakby gra z czyms, co si¢ wymyka, i to gra
zupelnie bez projektu ani planu, gra nie z tym, co moze si¢ sta¢ nasze czy tez nami, lecz z czyms§
innym, zawsze innym, zawsze niedostepnym, zawsze dopiero nadchodzacym™. Mozna by po-
wiedzie¢, iz w atmosferze wibracji powstaje przestrzen gry znaku z czyms, co jest zawsze inne,
a czego innosci 6w znak nie narusza, a jedynie pieszczotliwie ,,dotyka”.

Tak wigc - autentyczny kontakt migdzy odmiennymi §wiatami bytby spotkaniem w wymiarze
wibracji, spotkaniem odmiennych, nienakierowanych na zawlaszczanie siebie $wiatéw, bytby to
zatem kontakt wibrujacy uciekajacymi $wiatami, kuszacymi niemozliwo$cig wchlonigcia, pociaga-
jacymi ku sobie odrzutem od zawtadniecia, od podboju, od opanowania... Tak jak drzenie listkéw
na wietrze, listkow, ktdre nigdy nie beda wiatrem — drzenie, ktore rodzi falowanie §wiata, falowanie
zyjacych roélin - ktére rodzi muzyke zycia...

4 Tbid., s. 224.
5 Ibidem.
6 E.Lévinas, Czas i to, co inne, przel. J. Migasinski, Warszawa 1999, s. 102.



WIBROWANIE BYCIA A PRZESTRZEN GRY

A zatem, gra ujawniona - wygrywana trudem zaistnienia w bezgruntowej wibracji — to gra nie-
wymuszona, unoszaca sie niejako ponad mglawicami odrebnych $wiatéw - jako owych $wiatéw
wzajemne nieogarniecie. Jak nam sie wydaje, zgodnie z sugestig autora Przyczynkéw..., wibracja
staje sie gra, gdy wkracza w przestrzen. Bylaby wiec wibracja stanem ontycznie wczedniejszym,
nie jakim$ gruntem, ale raczej bezgruntowym o$rodkiem, na ktérym zaszczepia si¢ przestrzen gry.

W grze tej wibrowanie stawatoby sie odmowa zawladniecia innoscig - co przyniostoby ,,har-
monijno$¢ przydzielania” ,,przeswitu jawno$ci”’, przeswitu, bedacego, w ujeciu Heideggera,
prawda. Pojawi¢ sie zatem w jasnej smudze istnienia - dokonujacego si¢ dzieki wibrowaniu §wia-
tla i ciemnosci - to nic innego jak wybrzmie¢ niesamowitymi strugami istnieniowej jasnosci,
pojawiajgcej si¢ w harmonijnym przydzielaniu, ktére uwolnione zostaje przez odmowe zawtad-
niecia innoscig, jasnosci, ujetej przez Heideggera jako prze$wit nieskrytosci.

DZIELO - USTALENIEM PRAWDY W POSTAC

Przypomnijmy, ze obsadzanie nieskrywajacej si¢ prawdy, prawdy, ktéra w naszym ujeciu wy-
brzmiewa niesamowitymi strugami jasnosci, oznacza dla autora Zrédla dziela sztuki ,ustalenie
prawdy w posta¢”™®. Zatem gra znaku, bedacego dzielem sztuki, ,,obsadza” jawno$¢ prawdy za po-
mocy ziemi w okreslona postaé. Jak podkresla Heidegger, tworzenie dziet nie jest dzialalno$cig
rekodzielniczg, ale ,,uzywaniem ziemi w ustalaniu prawdy w posta¢™ byloby wiec owo tworzenie
dazeniem do osiaggniecia stanu skrzepu bezgruntowego drzenia nieskrytosci, skrzepu, stanowigce-
go obrys dzieta. Ow stan skrzepu dzialby sie w obszarze, ktéry autor Przyczynkéw... okresla jako
rozpostarcie ,,czas-przestrzeni-gry”. A zatem, dzielo sztuki, jako znak, bytoby ustaleniem prawdy
przeswitu (nieskrytosci) w jaka$ postaé, co wigzaloby si¢ z nadaniem no$nika materialnego owej
prawdzie, jak to okreglaja hermeneuci (m.in. Ricoeur).

Przedstawienie calej ztozonosci filozoficznych rozwazan Heideggera wymagaloby osobnego
studium, tutaj chcieliby$my sie skupi¢ nad wypowiedzia autora pracy Zrédlo dziela sztuki dotycza-
ca przestrzeni gry dziela. Starajac sie odda¢ zaleznos¢ miedzy istotg nieskrytosci bytu - a byciem,
Heidegger zauwaza, ze ,jezeli istota nieskrytosci bytu nalezy w jaki$ sposob do samego bycia (por.

7 M. Heidegger, Przyczynki..., s. 225.
8 M. Heidegger, Zrédio dziela sztuki, przel. J. Mizera, w: idem, Drogi lasu, Warszawa 1997, s. 44.
9 Ibid, s. 45.



Bycie i czas, § 44), to ono ze swej istoty pozwala dziac si¢ przestrzeni gry otwartosci (przeswit jaw-
nodci [Da]) i wprowadza ja jako t a k g, w ktdra kazdy byt wschodzi na swoj sposéb™°. Nalezaca
wiec do bycia istota nieskrytosci bytu moze si¢ wydarzy¢ dzieki byciu wtasnie. Owo przyzwolenie
bycia na dzianie si¢ przestrzeni, w ktorg wchodzi to, co nieskryte, dzieje si¢ w wibrujacym osrodku,
ustalajacym bezgruntowy, bo wciaz drzacy - ,,grunt” tego, co otwarte.

Powtérzmy zatem: ustalanie prawdy w posta¢, jako ,wschodzenie bytu” (znaku) dzieta ,na
swoj sposob”, dokonuje sie w ,,bezgruntowym gruncie” wibrujacego istnienia, uwalniajacego prze-
strzen gry otwartosci, w ktéra wschodzi nowy $wiat zaklety — dzieki tworczosdci — w krysztal dzieta.

DZIELO ZNAKIEM NIEWYCZERPALNOSCI ISTNIENIA

Z hermeneutycznego punktu widzenia rzec by mozna, iz dzieto sztuki - to $mier¢ zadana zyjacej
zmiennosci, Ze niejako zywi si¢ ono zyciem, podczas gdy spalajacy si¢ w walce o uchwycenie praw-
dy artysta jest zyciem swych dziel umierajacy... Sila tworzenia zdaje si¢ przenikajaca czlowieka
boskoscia, zywiaca si¢ bolem i krwig twdrcy, poswiecajacego w akcie tworzenia swa egzystencje
dla stworzenia nowego wymiaru metafizycznego: wymiaru znaku dziela — anonsujacego absolutna
innos¢ przejawiajaca si¢ w prawdzie przeswitu.

Podkreslmy tutaj, ze prawde trzeba wywalczy¢, Ze jest ona, jak to okresla Heidegger, praspo-
rem skrytosci — oraz prze§witu nieskrytosci. Za sprawa owego prasporu ,,spierajacy sie, przeswit
i skrycie, rozstepuja si¢”"'. Mozna przyja¢, ze 6w rozstep to ,najbardziej bezgruntowe peknie-
cie, w ktérym daje si¢ przeczuwajaco przemysliwaé niewyczerpalno$¢ Bycia™?. Dokonujace si¢
w akcie tworzenia muséniecie niewyczerpalnosci istnienia sklania, by uzna¢ aktywnos¢ twércza
czlowieka za jego boska ceche. Zauwazmy, ze tworzenie byloby wéwczas wydartg istnieniu sifa,
zaszczepiajaca w $miertelnym zyciu czlowieka ziarno nie$miertelnego — bo niewyczerpalnego
tworzenia.

Wyakcentujmy réwniez, iz wnikajacy w tworczy rdzen istnieniowego sporu artysta dozna-
walby szczegélnego stanu, ktéry Heidegger okreéla jako ,,przeczuwajace przemysliwanie”. Jak
sie wydaje, artysta ,,przeczuwajaco przemysliwalby” twoércza moc rzeki istnienia, przeczuwatby
on bowiem mozliwo$¢ doswiadczenia niesmiertelnosci wielkiej zmiany wszechrzeczy poprzez
wlasng aktywno$¢ tworzenia - jakby dzielo bylo znakiem - prowokujacym do myslenia o nie-

10 Ibid,, s. 42.
11 Ibidem.
12 M. Heidegger, Przyczynki..., s. 229.



wyczerpalnej kreacji istnienia samego. Z drugiej strony, dzieto stanowiloby wyraz przeczucia, ze
niewidzialny, twérczy rdzen istnienia ogarnia i ustanawia wszelki twérczy wysitek cztowieka.

NIEWIDZIALNE JAKO ,CZYSTA TRANSCENDENCJA BEZ ONTYCZNE] MASKI”

O tym, co niewidzialne, niezwykle sugestywnie pisze Merleau-Ponty. Starajac si¢ odda¢ nieoczy-
wisty splot widzialnego i niewidzialnego, przywoluje on kategorie ,,odwracalnosci”, ktéra dla
autora pracy Widzialne i niewidzialne ,jest ostateczna prawda”. Dla nas tu jednak inspirujaca
okazuje si¢ jedna z notatek roboczych francuskiego mysliciela, ze stycznia 1960 roku, w ktdrej na-
kredla on problematyke widzialnego i niewidzialnego. Merleau-Ponty przestrzega przede wszyst-
kim przed traktowaniem niewidzialnego ,jako innego ‘mozliwego’ widzialnego™*, podkreslajac
w ten sposob niedajacy si¢ przelozy¢ na terminy widzialnoéci odrebnos$¢ niewidzialnego. Nie
bedac jakim$ przedmiotem?®, niewidzialne towarzyszy wszystkim widzialnym rzeczom jako ich
»podszewka™ — badz ich - ,,niewidzialny rdzen™". Dla autora ontologii cielesnosci, obecnos¢ ,,tu
i teraz” niewidzialnego oznacza, ze jest ono ,czystg transcendencja bez ontycznej maski™.

Mozna tu przyjaé, iz owa czysta transcendencja wydarzac si¢ bedzie na sposéb bezgruntowej,
to znaczy pozbawionej ontycznej maski wibracji, stanowiacej jakby niewidzialng gesto$¢ atmos-
fery istnienia, natadowanej potencjalnoscia bycia jakimkolwiek zarysem ciata.

NIEWIDZIALNE TO PODSZEWKA I GLEBIA BYTU

Zainteresowany zbadaniem zwiazkéw pomiedzy widzialnym i niewidzialnym Merleau-Ponty -
odwoluje si¢ do Marcela Prousta, a doktadniej do tego, co méwi on o bytach muzycznych. Autor
pracy Widzialne i niewidzialne przychyla si¢ do Prousta rozpoznania idei nie jako przeciwien-
stwa bytu zmyslowego, ale jako podszycia i glebi owego bytu'. Francuski filozof dopowiada,
ze zaréwno sztuka (literatura, muzyka), jak i nauka sg ,eksploracja niewidzialnego™® i tak jak

13 M. Merleau-Ponty, Splot - chiazma, w: idem, Widzialne i niewidzialne, przet. M. Kowalska, Warszawa 1996, s. 158.
14 Ibid., s. 229.

15 Ibidem.

16 Ibid.,s. 137.

17 Ibid., s. 229.

18 Ibidem.

19 Por. ibid., s. 152.

20 Ibid., s. 159.



»sekretna czern mleka, o ktérej mowi Valery, jest dostepna tylko poprzez jego biel, tak idea $wia-
tla albo idea muzyczna podszywaja od spodu swiatla i dzwieki, sa ich drugg strong lub glebig”.

Dzielo sztuki byloby wiec, w powyzszym kontekscie, eksploracja niewidzialnego, eksploracja
oddziatujacg na uposazenie poznawcze czltowieka, a wiec miedzy innymi na wzrok - czy stuch,
oraz takze na aranzujaca architektonike zmystowa — czynno$¢ myslenia, poprzez ktdra cztowiek
napotyka wymiar tego, co ogdlne. ,Cielistg tkanke” niewidzialnego okresla francuski fenomenolog
jako ,nieobecnos¢ jakiejkolwiek cielesnosci”. Mozna przypuszczaé, ze jakosci, jakie wywoluje
w bycie ludzkim emanujgca poprzez dzieto niewidzialno$¢ (podszewka $wiata widzialnego), ujaw-
niaja w poznawczym polu cztowieka bruzde, ,,ktéra w magiczny sposéb powstaje przed naszymi
oczyma, cho¢ nie ma nikogo, kto by ja zlobil”?, ujawniaja wiec rodzaj nieobecnosci (wklestosci,
negatywnosci) — rozpoznanej po swoistym sposobie, w jaki sie skrywa pomiedzy na przyktad zna-
kami notacji muzyczne;j.

REFLEKSJA METODOLOGICZNA

Konstatujac bezposrednig nieporéwnywalno$¢ filozoficznych dyskurséw: Heideggera i Merleau-
-Ponty’ego, zwréémy uwage na podobienstwo intuicji znaczeniowych interesujacych nas tutaj
kategorii filozoficznych. Zapytajmy mianowicie: czy Heideggerowskie ,najbardziej bezgrunto-
we pekniecie” pelnitoby w opisie zaleznosci pomiedzy niewyczerpalno$cig Bycia a nieskryto-
$cig ustalong w posta¢ dzieta taka sama role, jaka w Merleau-Ponty’ego ujeciu relacji pomiedzy
widzialnym i niewidzialnym pelni ,,bruzda, ktéra w magiczny sposéb powstaje (...) cho¢ nie ma
nikogo, kto by ja zlobil”? Jesli tak, to mozna by dalej przypuszczaé, iz ustalenie prawdy w dzielo
- nadanie no$nika materialnego ukazujacej si¢ w przeswicie nieskrytoéci — uwalnialoby niewi-
dzialno$¢, skrywajaca sie we wlasciwy sobie sposéb na przyklad za zapisem nut, niewidzialnos¢,
bedacg rdzeniem rzeczy, wybuchajacym nieokietznana sitg tworzenia...

Czy tez z drugiej strony, ,bezgruntowe pekniecie”, a w innej stylistyce ,,bruzda”, gdzie nie-
obecnos¢ bytu zaznacza si¢ swoistg skrytoécia, uchwycong niepowtarzalnym zaanektowaniem
przestrzeni gry przez dzielo, nie bytoby wyrazem fascynacji sila tworzenia, ktéra przejawia si¢
w tworzeniu innego zycia? Jesli tak, to zetkniecie ciala tworcy z cielesno$cig $wiata wiescitoby po-
jawienie sie innego istnienia, byloby wiec owo zetkniecie boskim znakiem, znakiem uwolnienia
w aurze wibracji nowego istnienia.

21 Ibid.,s. 154.
22 Ibidem.
23 Ibidem.



MISTERIUM NIEWYCZERPALNEGO ISTNIENIA

By¢ moze zatem, za Merleau-Pontym, nalezaloby stwierdzi¢, iz o niewidzialny rdzen rzeczy ociera-
my si¢ nie tylko wtedy, gdy ciato twércy spotyka sie z cielesno$cig $wiata, ale takze wtedy, gdy styka
sie ono ,,z drugim cialem, starannie dopasowujac (si¢ do niego) cala swoja wielko$cig, niestrudze-
nie rysujac swoimi rekami dziwny posag, ktéry z kolei oddaje wszystko, co otrzymuje, zagubione
poza $wiatem i jego celami, pochfoniete jednym zajeciem, jakim jest unoszenie si¢ w Bycie wespot
zinnym zyciem (...). I wowczas (...) w cierpliwej, cichej pracy pragnienia zaczyna si¢ paradoks eks-
presji’**? Czy wiec nie jest tak, ze tworcza ekspresja czlowieka to wyraz twdrczej ekspresji istnienia,
ze dzielo jest znakiem wskazujacym na misterium niewyczerpalnego istnienia?

FASCYNUJACA NIESMIERTELNOSC A DZIELO

Jesli uznamy, ze powolaniem czlowieka jest uczestnictwo w cudownym misterium zycia i §mier-
ci, to wowczas dzieto sztuki bedzie spelniato role zasadniczg, bedzie mianowicie sklaniato czto-
wieka do skupienia, do medytacyjnego zatrzymania (do wyskoku poza rutyne¢ codziennosci), by
mogt on celebrowaé cud przemiany - tajemnice przebdstwienia, wnoszacego w $miertelne zycie
ludzkie przebtysk niesmiertelnosci. Dzielo sztuki bedzie wigc dla nas tutaj znakiem, kreujacym
przeblysk niesmiertelnosci, przebtysk, bedacy efektem morderczych zmagan artysty z sitami ist-
nienia i nieistnienia. Na szczegdlna uwage zastugiwalaby niezwykle silna fascynacja cztowieka-
-artysty nie$miertelnoscig — ktéra dopiero w $miertelnym ludzkim byciu moze znalez¢ swoje
odbicie - fascynacja powodujaca, ze artysta poswieca swoje Zycie tworzeniu dziel, uchwytuja-
cych 6w przeblysk... Wydaje sie, jakby artyscie chodzito o to, by spetnil sie $wiat — w ktérym tak
wrazliwo$¢ serca, jak i wyrafinowanie intelektu osiggna harmonie w cierpliwym zaspokajaniu
pragnienia zycia, podszytego przeciez $miercia...

Na zakonczenie zapytajmy: jak bardzo trzeba pragna¢ zycia, by chcie¢ dla niego niejako
umrze¢ - tworzgc dzieta pochlaniajace zycie cztowieka-tworcy — by ta droga celebrowaé wiasnie
zycie? Czy zatem nie warto bytoby uzna¢ dziela sztuki za filozoficzne stowo o transgresji cztowieka
rzuconego pomiedzy sity zycia i §mierci po to, by zwyciezy¢ przeznaczenie, jakim jest $mier¢?

24 Ibid., s. 148.
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THE WORK OF ART - THE PHILOSOPHICAL WORD

THE WORK OF ART IS A SUBTLE SIGN OF OTHERNESS

The work of art as a transfer of truth about human existence can be treated as a sign-word of an
invisible sphere of reality. In this situation it becomes a revelation of nature, which enjoys conceal-
ing things before the human being. Let us notice what the Wise Man from Ephesus (among others
B 123) says that about this invisibility and truthfulness.

If we admit that the work of art is a kind of sign of the transfer of a divine truth, which has
been revealed to the artist, then an interesting aphorism (B 93) is the one which reads: “The Lord,
whose oracle is in Delphi, neither says nor conceals, only gives signs™. Let us emphasize, after Ka-
zimierz MréwKka, that a sign does not destroy the otherness of nature but “reveals it, brings it out
fromothernessand brings it near to the human being.”* Let us try to interpret here the work
of art as a subtle sign of this otherness, a sign concealing the truthful essence of nature — which
likes to conceal before the human being...

The work of art here is also the philosophical word, announcing the life and death mystery.

THE SIGN VIBRATING THROUGH OTHERNESS

The almost magician-like atmosphere of Martin Heidegger's Beitrdge can serve as a special kind
of assent to experience the beginning of some other world, according to the sign mentioned in
this way. For, on the one hand, the truth concealed (transferred somehow by the sign) can be in-
terpreted as a refusal to reveal, while, on the other hand, this refusal has to grasp, after Heidegger,
the assent “to belong to the peculiarity of another beginning™, as can arise with the work of art
in the horizontal order of things.

1 Our translation is after the Polish issue translated by K. Mréwka, Heraklit. Fragmenty: nowy przektad i komentarz,
Warszawa 2004, p. 263.

2 Tbid, p. 265.

3 M. Heidegger, Beitrdige zur Philosophie (vom Ereignis), Vittoro Klostermann, Frankfurt am Main, 1989. Our translation
is after the Polish issue translated by B. Baran, idem, Przyczynki do filozofii. (Z wydarzania), Krakéw 1996, p. 226.



We remember that Heidegger tries to investigate the “fundamental history of Being”, however
his attempts to describe Being in experience (which is still not present), as “a vibration of acting di-
vinity™, seems to emanate a particular atmosphere of contact between essentially different worlds.

According to Heideggerian suggestions about the experience of Being in terms of vibrations,
one can say that the work of art is a sign of truth, which does not destroy but evokes otherness,
leading it into a state of vibration. Let us try to look closer at this state, after the author of Be-
itrdge: “This vibration (of the acting Being as divinity - AP) spreads out a time-space type of
game, where, as refusal, it comes into Openness™. It seems, that dimensions, non-reducible to
each other: revealed existence (visible) and concealed (invisible), can both vibrate and create this
“time-space type of game”, which proceeds between the refusal of coming - and coming - into
“Openness”. So that the work of art is now a sign of refusal to become the owner of otherness, and
now, a sign of sovereign otherness, which does not violate this sovereignty.

TENDERLY THE GAME WITH OTHERNESS

Therefore, the vibration of metaphysical environments non-reducible to each other, can generate
a game marking off the space of a non-brutal sign, which tenderly, as to Levinas, strives for the
truth of the untouchable dimension. Let us call to view the author of Le temps et [ 'autre on caresses:
“It (the caress — AP) is like a game with something slipping away, and a game without any project
or plan, not a game with something that can become ours, or us, but with something other, always
other, always inaccessible, always only imminent™. One can say that in a vibrating atmosphere the
space of a game is created between the sign and something always other; an otherness the sign does
not violate, but only tenderly “touches”.

Therefore — authentic contact between different worlds could be a kind of meeting in the di-
mension of vibration (of not possessing each other), so, it is a vibrating contact of worlds slipping
away, tempted by their impossibility to absorb, their recoil from conquest, control, possession... As
leaves trembling in the wind, leaves that have never experienced the wind - trembling that bears
the undulation of the world, the undulation of living plants — which bear the music of life...

4 Tbid,, p. 224.

5 Ibidem.

6 E.Levinas, Le temps et I 'autre, PUF, 1998. Our translation is after the Polish issue translated by J. Migasinski, idem,
Czas i to, co inne, Warszawa 1999, p. 102.



THE VIBRATION OF BEING AND THE SPACE OF THE GAME

So, the game is revealed - played in an attempt by existence to gain access to groundless vibra-
tion - this is an unconstrained game, as if carrying over the nebula of different worlds - as those
worlds cannot be mutually grasped. It seems to us, according to a suggestion by the author of
Beitrige, vibration becomes a game when it comes into space. Now, vibration is an ontically ear-
lier state then ground, it is, therefore, a groundless environment on which the space of the game
is implanted.

In this game vibration becomes refusal to master otherness - it can bring “a harmony of al-
location™ “evidence of a clearing” - truth, according to Heidegger. Therefore, appearance in the
bright strip of existence - occurring by means of vibrations of light and darkness - is none other
than a ceasing of the uncommon streams of existential brightness, appearing in harmonic alloca-
tion, and revealed by a refusal to master otherness (as a clearing of non-concealment, according
to Heidegger).

THE WORK OF ART - AN ASSIGNATION OF THE SHAPE OF THE TRUTH

Let us recall that to fill an unconcealed truth, which, according to us sounds with strange streams
of light means, for the author of Der Ursprung, “to pour truth into a shape. So, the game of the
sign — the work of art - “pours” manifesting truth by means of the earth, into a defined shape. As
Heidegger emphasises, “to make the work of art is not a manufacturing activity, but “use of the
earth to assign truth a shape™. So, it is a creative striving after a state of coagulation of the ground-
less trembling of unconcealment, the coagulation of the work of art. This state of coagulation is in
an area which the author of Beitrdge defines as spreading out of a “time-space type of game”. Then,
the work of art as a sign is an assignation with truth, the shaping of a clearing into that which is
connected with giving a material carrier to that truth (after P. Ricoeur).

To present in total the complexity of Heideggerian philosophical considerations needs indi-
vidual study, here we would like to concentrate on Heidegger's declaration referring to the space
of the game of the work of art. He tries to render interdependence between the essence of the entity

7 M. Heidegger, Beitrdge..., ibid., p. 225.

8 M. Heidegger, Der Ursprung des Kunstwerkes, in: Holzwege, Vittorio Klostermann GmbH, Frankfurt am Main 1950.
Our translation is after the Polish issue translated by J. Mizera, idem, Zrédlo dzieta sztuki, in: Drogi lasu, Warszawa 1997,
p. 44.

9 Ibid., p. 45.



of unconcealment and being. Heidegger notices that “if the essence of the entity of unconcealment
belongs in some way to being itself (see Being and Time, § 44), then it allows, from its side, the oc-
currence of a space for a game of openness (a clearing of manifestation [Da]) and introduces itself
as that, to every entity which rises in its way”'’. So, belonging in being, the essence of an entity in
unconcealment can happen in spite of being. The consent of being to the experiencing of a space,
where that which is unconcealed goes, occurs in a vibrating medium, establishing groundlessness,
because it is still trembling - the “ground” of that which is open.

Therefore, let us repeat: establishing the shape of the truth as the “rising of an entity” (the sign)
of a work “on its way’, acting on a “groundless ground” of vibrating existence, releases the space for
a game of openness, where a magic world arises - in spite of creativity — into the crystal of the work
of art.

A SIGN OF INEXHAUSTIBLE EXISTENCE - THE WORK OF ART

From the point of view of hermeneutics, one can say that the work of art is the death of living change-
ability, that it is, as it were, living on life; when the creator, burning in the fight for truth, is dying by
the life of his works... The force of creativity seems like a divinity penetrating the human being, living
by the pain and blood of the creator creating a new metaphysical dimension: the dimension of the
sign of the work of art — announcing an absolute otherness, revelation in the truth of the clearing.

Let us emphasise here, that one must fight for the truth, and, that it is, after Heidegger, a prime-
val contention of concealment - as well as a clearing of unconcealment. Because of this primeval
contention “contending, clearing and concealment, step aside”!!. One can assume then, that this
gap is “the most groundless crack, in which one can intuitively consider inexhaustible existence™?.
Brushing inexhaustible existence, which occurs during the act of creativity, induces us to recognize
creativity as a divine feature of the human being. Let us notice creativity as being torn from the
force of existence, initiating into mortal human life the germ of immortality - because of inex-
haustible creativity.

Let us also stress, that the artist penetrating the creative core of existence is in a special state,
defined by Heidegger as “intuitive consideration”. It seems then, that the artist “intuitively consid-
ers” the creative power of the river of existence, because he senses the possibility of experiencing

10 Tbid,, p. 42.
11 Ibidem.
12 M. Heidegger, Beitrdge..., ibid., p. 229.



the immortality of the great changeability of the universe by his own creative activity — the work of
art as a sign — provoking thought about the inexhaustible creation of existence itself. The work of
art is also an expression of apprehension, that the invisible, creative core of existence itself estab-
lishes every creative attempt of the human being.

INVISIBLE AS “PURE TRANSCENDENCE WITHOUT AN ONTIC MASK”

Merleau-Ponty writes very suggestively about that which is invisible. He tries to give expression to
the non-evident tangle of that which is visible with that which is invisible, recalling the notion of
“reversibility”, which for the author of Le Visible et I'Invisible, “is the final truth””. However, for
us, what is truly inspiring is one of the working notes of the French phenomenologist, from Jan-
uary of 1960, concerned with the problem of visibility and invisibility. First of all, Merleau-Ponty
warns against treating the invisible “as another ‘possible’ visible™, stressing in that way the oth-
erness of the invisible, which is not able to be translated into expressions of light. The invisible is
not a thing", but accompanies all visible things as their “lining™ - or their - “invisible core™”.
For the French phenomenologist, the presence, the here and now of the invisible means that it is
“a pure transcendence without an ontical mask™®.

One can admit that this pure transcendence occurs in the way of something groundless -
without any ontical mask - as if vibrations made up the invisible density of the atmosphere of
existence, charged by the potentiality of being whichever contour of a body they want.

THE LINING AND DEPTH OF ENTITY IS INVISIBLE
As to the visible and invisible, Merleau-Ponty recalls Proust's view on musical entities. The author

of Le Visible et I'Invisible grants recognition to the idea that it is not the opposite of the sensual
entity, but the lining and depths of this entity". The French phenomenologist adds that both art

13 M. Merleau-Ponty, Le Visible et I'Invisible suivi de notes de travail, Editions Gallimard, 1964. Our translation is after
the Polish issue translated by M. Kowalska, idem, Widzialne i niewidzialne, Warszawa 1996, p. 158.

14 Tbid,, p. 229.

15 Ibidem.

16 Ibid.,s. 137.

17 Thid,, p. 229.

18 Ibidem.

19 See ibid., p. 152.



(literature, music) and science are the “exploration of the invisible”®, and that the “secret sable of
milk, that Valery talks about, is accessed only through its whiteness, as the idea of light, or the idea
of music as lining lights and sounds beneath, which are their second side or depths™".

Therefore, the work of art, in the above context, is the exploration of the invisible, influenc-
ing the human being's learning endowment: sight, hearing, and also the activity of thinking -
arranging a sensual architecture. “A corporeal tissue” of that which is invisible, which the French
phenomenologist defines as “an absence of any corporeality”**. One can suppose that qualities
generated in the human being, emanating invisibility through the work of art (the lining of the
visible world) reveals in the learning area of the human being a furrow, “which in a magical way
appears before our eyes, though there is nobody who can channel it”?, so they reveal a kind of
absence (concavity, negativeness) — which can be recognized by a specific form of concealment
e. g. between the signs of musical notation.

METHODOLOGICAL REFLECTION

Ascertaining that the philosophical discourses of Heidegger and Merleau-Ponty are not com-
parable directly, let us notice that the intuiting of the meaning of categories we are interested
in are the same. Namely, let us ask if the Heideggerian, “most groundless crack”, plays the same
role in the description of interdependence between inexhaustible Being and coagulation into the
work of art as unconcealment, as in Merleau-Ponty's grasp of the relation between the visible and
invisible - “a furrow, which in a magical way came into existence (...), although there is nobody
who channels it”? If yes, then one can suppose further, that the coagulation of truth in the work
of art - to give a material carrier of appearance in the clearing of unconcealment - can reveal an
invisibility, concealed in a specific way behind it, e. g. note transcription, invisibility as the core
of the universe, the exploding exuberant power of creativity...

Or, on the other hand, “a groundless crack”, and in another style, “a furrow”, where absence
of the entity marks a specific concealment, grasped by the work of art in the unrepeatable annex-
ation of the space of a game. Is this not an expression of fascination with the force of creativity
revealed in the creation of another life? If yes, then touching the body of the artist with the

20 Tbid., p. 159.
21 Tbid, p. 154.
22 Ibidem.
23 Ibidem.



corporeality of the world announces another existence; so it is a divine sign of the new existence
released in the aura of vibrations.

THE MYSTERY OF INEXHAUSTIBLE EXISTENCES

So, perhaps, after Merleau-Ponty, one might say that we brush the invisible core not only when the
body of the artist meets with the corporeality of the world, but also when that corporeality joins
“with another body, adjusting [each to each other] with care in all of their dimensions; a strange
statue being drawn untiringly by hands, which next gives back everything that it gets, lost to the
world and its aims, absorbed in only one interest, the ecstasies of Entity with another life (...). And
then (...) into patience, the calm work of desire starts a paradox of expression”**? For, is not the
creative expression of the human being an expression of the creative expression of existence? So,
the work of art is a sign that indicates the mystery of inexhaustible existence.

THE FASCINATING IMMORTALITY OF THE WORK OF ART

If we admit that the human being’s calling is to participate in the miraculous mystery of life and
death, then the work of art plays a cordial role, namely, inclining the human being to a medita-
tive stop (drop everyday routine), in order to celebrate a miracle of transformation - the mystery
of pre-divinity, bringing into mortal human life a flash of immortality. So, the work of art is, for
us, a sign, creating a flash of immortality; that flash being the effect of the murderous struggle of
the artist with life and death forces. It is a particularly interesting, uncommon, and strong fasci-
nation with immortality by the human-artist, because only in the mortal human being can that
fascination be realized, generating a situation where he devotes his life to create works of art that
grasp that flash... It seems as if the artist would like to realize a world where the sensitive heart, as
sophisticated intellect, can harmonize in the patient satisfaction for a desire for life, that which is,
however, lined by death...

Finally let us ask: how hard must one desire life, in order to die for it — creating works ab-
sorbing the human-artist’s life — to celebrate in that way exactly that life? Therefore, is it not worth
recognizing the work of art as the philosophical word about the transgression of the human being
thrown into the forces of life and death, in order to conquer the fate of death?

24 Thid,, p. 148.
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ARCHETYPALNY CHARAKTER DZIELA SZTUKI.
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KOSMICZNY WYMIAR DUSZY, SIEGAJACE] PO TO, CO BOSKIE

Przygladajac sie $wiatu czlowieka i kosmosowi poprzez metafore Heraklitejskiego Logosu, mozna
odnalez¢ kryjacy si¢ w ludzkiej duszy (psyche) pierwiastek boskiego Logosu, dzigki ktéremu dusza
zyskuje moc otarcia si¢ o to, co boskie. Medrzec z Efezu bowiem przypisywat Logosowi ceche bo-
skosci, oraz traktowal go - jak zauwaza Kazimierz Mréwka - jako mowe prawdziwa'. Tajemniczy
Logos zatem, niczym rodzaj Pra-rzeczywistosci przenikatby wszechswiat i czlowieka, ujawniajac
mu si¢ niekiedy pod postaciag domagajacego si¢ zrozumienia szyfru. Jako pozostajacy poza dyna-
mika dialektyki bog?, i zwigzana z nim madro$¢ (rozumnosé)®, transcendentny Logos, ujawniaé
sie mial tu czlowiekowi jako wymiar wertykalny, przekraczajacy $ciezki horyzontalnego wymiaru
ludzkiej duszy. (Logos immanentny, horyzontalny reprezentowalby tutaj porzadek, w jakim doko-
nuja si¢ zmiany w kosmosie.)

W B 45 czytamy: ,,Idac, granic duszy by$ nie odkryl, kazdg przemierzajac drogg: tak gleboki
ma Logos™. Filozoficzna refleksja Heraklita zatem ujawnia, iz $ciezki horyzontalnego poznania
nie mialyby zastosowania wobec wertykalnego wymiaru transcendentnego Logosu, ktéry mieszka
w duszy, i ktéry - jak nadmienia Mréwka — granice duszy poszerza w nieskonczono$¢®. Odkrycie
wigc, ze boski Logos zamieszkuje dusz¢, wskazuje z jednej strony, na udzielona jej przez 6w Logos
moc rozszerzania si¢ w nieskonczono$¢, z drugiej za$ strony, na mozliwo$¢ poznania wlasnym
medytacyjnym skupieniem tego, co boskie®.

Tak niezwykle rozpoznanie sytuacji duszy cztowieka we wszeché$wiecie sktania do przywotania
Heraklitejskiej refleksji, wskazujacej na cudownie tworcza mozliwos¢ duszy czlowieka, refleksji
zawartej w aforyzmie opatrzonym symbolem: B 115: ,Dusza ma Logos samego siebie powi¢ksza-

1 K. Mréwka, Heraklit. Fragmenty: nowy przektad i komentarz, Warszawa 2004, s. 29.
2 Patrz, ibid., s. 31.

3 Ibid,, s. 31.

4 Ibid,, s. 144.

5 Por. ibid., s. 145.

6 Por. ibid., s. 315.



jacy”. Niewatpliwie wigc dusze przenikalby Logos, ktéry umozliwialby jej — jak za G. Tucchim
powie tu Mréwka — ,,pelne miloéci wspotuczestnictwo w Zyciu rzeczy i stworzen™, dzieki czemu
moglaby ona wykracza¢ poza granice ciala, rozszerzajac si¢ na caly kosmos®. A zatem, zlaczona
z boskim Logosem dusza ludzka, wtasnie poprzez ten nierozpoznawalny zrazu $lad boskosci, jaki
w sobie kryje, moglaby przekroczy¢ granice ciata i polaczy¢ sie z calym wszech$wiatem.

Wydaje sie, iz w przekonaniu tym rozpozna¢ mozna przestanie, iz sieganie przez istote ludzka
po to, co boskie moze si¢ zi$ci¢ droga podejmowanego przez cztowieka wysitku, by rozszerzyc¢ jego
horyzontalne granice istnienia. Nie sugeruje si¢ tu jednak drog realizacji tego rozszerzenia egzy-
stencji, ale przekaz jest jasny: taka mozliwo$¢, wynikajaca niejako z ,,gruntu” samego istnienia jest
osiggalna dla tego, kto ja dostrzeze i wykorzysta...

SAKRALNY CZAS DZIELA SZTUKI

Pamietajac o istotnych réznicach w starogreckim i nowozytnym pojmowaniu statusu duszy - psy-
che, o ktérej juz od Swietego Augustyna mniema sie, iz jej funkcjami sa: mysl, wola, pamie¢, i nie
przypisuje sie jej juz wowczas funkeji organicznych, jak ma to miejsce, np. w przypadku Arysto-
telesa ujecia funkcji duszy: roslinnej, zwierzecej i myslacej — warto odda¢ si¢ przekonaniu Hera-
Kklita o mozliwosci przemian, jakim podlega caly kosmos, w tym tez dusza ludzka (B36, B118).
Zadeklarowa¢ tu trzeba, iz nie interesuje nas zagadnienie nie§miertelno$ci duszy, lecz uwage nasza
przykuwaé bedzie raczej tajemnicza sifa, generujaca zdolnoéci duszy do przemian, prowokujaca
mozliwo$¢ jej misteryjnych transformacji, co umozliwia duszy siegniecie po to, co boskie — po
ukrytg energi¢ Pra-rzeczywistosci Logosu.

Mozna za$ przypuszczad, iz tajemnica przemiany $cisle wiazac si¢ bedzie z tajemnicg odrodze-
nia, odrodzenia dostepnego dla wszystkich tych, ktorzy horyzontalng perspektywe zycia chcieliby
rozszerzy¢ o ponadczasowy, wertykalny wymiar tego, co boskie. Przemiana tego, co ludzkie w to, co
boskie mialaby tajemniczy charakter, zwigzany z alchemiczng przemiana codziennosci, w ktorej tra-
ci sie kontakt z tym, co boskie — w §wieto, podczas ktérego przebywalibysmy wtasnie blizej bogow...

Pozwolmy w tym miejscu przemoéwi¢ rozwazaniom M. Eliadego, rumunskiego fenomeno-
loga religii, na temat dajacej si¢ odzyskiwa¢ w nieskoniczonos¢ sakralnej wspoétczesnosci, ktora
nie zmienia si¢ tak, jak czas codzienno$ci - czas profanum. Autor pracy: Sacrum, mit, historia,

7 Ibid., s. 314.
8 Ibid,, s. 315.
9 Por. ibidem.



zauwaza, iz czlowiek religijny w cyklu religijnych $wiat osiagga sakralny czas poczatkéw, czas,
»ktory nie ptynie, gdyz nie uczestniczy w §wieckim trwaniu czasowym, jest ukonstytuowany
przez wieczysta terazniejszo$¢, ktora daje si¢ odzyskiwaé w nieskonczonos¢™. A za-
tem, czas sakralny unosilby sie niejako ponad czasem codziennym, co tu znaczy: ponad czasem
profanum, konstytuujac rodzaj terazniejszodci, ktéra trwa ponad i poza $wieckg zmiennoscia,
a z ktorej sakralny przekaz daje si¢ odzyskiwac¢ ponad czasem $wieckim.

Rozwazania Elidego przywodza tu na mysl refleksje H.-G. Gadamera, ktéry okresla czaso-
wos¢ dziela sztuki jako ponadczasowa wspolczesnosc!, a w czasie $wigta dzieta sztuki odnajduje
on czas sakralny', co pozwolito nam metaforycznie odda¢ 6w czas dziel sztuki jako rodzaj wysp
wiecznos$ci, wykwitajacych na oceanie zmiennosci samej”. Z jednej wigc strony, mielibySmy czas
linearnej codzienno$ci horyzontalnego $wiata, z drugiej, wertykalng wieczno$¢ boskosci, ktorej
zaklete w krysztale dziela ziarna ptywalyby po zmiennym oceanie...

TWORCA I ODBIORCA W GRZE Z NIESWIADOMYM KONTEKSTEM DZIELA

Towarzyszacym naszym rozwazaniom przeswiadczeniem jest, iz poprzez dzielo sztuki, sam siebie
powiekszajacy Logos duszy osiagatby mozliwos¢ kontaktu z tym, co boskie, i to zaréwno od strony
tworcy, jak i odbiorcy.

Wiele wyjasniajace tutaj moze by¢ odwotanie si¢ do psychologii glebi Carla Gustawa Jun-
ga, ktory wydobywa nieswiadomy kontekst twdrczosci, faczacy tak tworce, jak i odbiorce dzieta.
Uczennica Junga, Jolanda Jacobi, omawiajac archetyp cienia zauwaza, ze: ,, Artysta w swej tworczo-
$ciiw wyborze motywéw wiele czerpie z glebi swej nie§wiadomo$ci; z kolei rzeczy przezen stwo-
rzone poruszajy nieSwiadomos¢ jego odbiorcéw i w tym lezy ostateczna tajemnica jego oddzia-
tywania™'*. Zdajac sobie sprawe z metodologicznej réznicy miedzy dyskursami: psychologii glebi
i filozofii, niewatpliwe okazuje si¢ jednak usilowanie wyjasnienia niezwykle silnego i tajemniczego
oddziatywania dziefa sztuki, tak na tworce, jak i na odbiorce - ktéry dopelnia niejako zaistnienie
dzieta, bez niego bowiem dzielo nie mogloby si¢ w pelni wydarzy¢. Jacobi podkresla niewiary-

10 M. Eliade, Sacrum, mit, historia. Wybor esejéw, Warszawa 1993, s. 104.

11 Por. w tej sprawie chociazby H.-G. Gadamer, Estetyka i hermeneutyka, w: tenze, Rozum, stowo, dzieje, Warszawa 1979,
s. 120.

12 Por. H.-G Gadamer, Aktualno$¢ pigkna. Sztuka jako gra, symbol i $wigto, w: Zmierzch estetyki — rzekomy czy autentycz-
ny?, t. I, Warszawa 1987.

13 Por. A Pawliszyn, Krajobrazy czasu. Obecne dociekania egzystencjalnej wartosci czasu, Gdansk 1996, s. 152.

14 J. Jacobi, Psychologia C. G. Junga, Warszawa 1993, s. 152.



godna moc wplywu zasobdéw nieswiadomosci, ktérej dynamika przenika na wskro§ wymiar arty-
stycznej tworczosci, z czego, tak naprawde, nie zdajemy sobie w pelni sprawy: ,,Obrazy i postacie
nie$wiadomosci powstaja w nim (w arty$cie — AP) i przemawiaja poteznie do innych ludzi, cho-
ciaz ci ostatni nie wiedzg, skad pochodzi ich ‘wzruszenie’ ”*. Skonstatowanie wiec, w kontekscie
psychologii glebi, niewiadomego i niewytlumaczalnego charakteru przemoznego wptywu dziela
ujawnia niezbywalny rys, taczacej ludzi w rozwazanej sytuacji, nieSwiadomosci. Nalezy podkresli¢,
iz mimo niekwestionowanego tutaj wplywu nie§wiadomosci na psyche czlowieka, o niej samej nic
racjonalnego powiedzie¢ nie jesteSmy w stanie.

EKSPANSJA PRZESTRZENNEGO ISTNIENIA CZLOWIEKA A BOSKI WYMIAR NIESMIERTEL-
NOSCI

Analizujac przyklady symbolicznego procesu odrodzenia, na podstawie 18. sutry Koranu, twérca
psychologii glebi wypowiada godne uwagi, z naszego punktu widzenia, sfowa na temat nie§wia-
domoéci, ktdra - przytaczajac misteryjna opowies¢ o bedacej odrodzeniem przemianie - wiaze
z rodzajem nie$miertelnosci. Z jednej strony, nie§wiadomos¢ stanowitaby dla $wiadomosci ko-
rzen jej przemiany, gdyz, jak nadmienia Jung, swiadomo$¢ nie wytwarza swej wlasnej energii,
i ,nie bylaby zdolna do przemiany, gdyby nie 6w niepozorny i niemal niewidzialny (= nieswia-
domy) korzen $wiadomosci, z ktérego czerpie ona wszelkie sity”®. Z drugiej strony, taczaca si¢
z przeczuciem nie$miertelno$ci szczegoélna natura nieSwiadomosci zwigzana zostala przez autora
pracy Archetypy... z nie-przestrzennoécia i bezczasowoscia nieswiadomosci?.

Przyjrzyjmy sie¢ tu prze$wiadczeniu Junga o przeczuciu nie§miertelnosci, ze mianowicie
»opiera sie¢ (...) (owo przeczucie nie§miertelno$ci - AP) na szczegélnym przestrzennoczasowym
uczuciu ekspansji”*®. Tak jakby pomiedzy stanami: przestrzennosci i nie-przestrzennosci dzia-
tata swoista dynamika dialektyki, generujaca wzajemne dopelnianie si¢, rodzaj istotowo-istnie-
niowej nieodzownosci standéw: przestrzennosci i nie-przestrzennosci dla siebie. Jak gdyby cha-
rakteryzujace psyche czltowieka uczucie ekspansji przestrzennego istnienia przenosito niejako
boski charakter nie§miertelno$ci, ktérej nie-przestrzenno$¢ moglaby sie dopiero w przestrzen-
nosci zycia czlowieka spelni¢. Owa rozwazana wyzej dynamika dialektyki wskazywataby jednak

15 Ibidem.

16 C. G. Jung, Archetypy i symbole. Pisma wybrane, Warszawa 1981, s. 161.
17 Por. ibidem.

18 Ibid., s. 161/162.



tylko na bezczasowsg i nie-przestrzenna nieswiadomo$¢, ktéra w sobie wymykataby sie przeciez
jakiejkolwiek racjonalnosci, a wiec bytaby ona obszarem, ktérego nie dotyczy zadna dialektyka.

Rozwazmy teraz wnioski, do jakich dochodzi Hans-Georg Gadamer, gdy opisuje grecka me-
tafizyke Logosu, (ktérego Heraklit jest wszak gtéwnym przedstawicielem), gdzie grecka metafi-
zyka, zdaniem Gadamera, trafniej niz nowozytna opisuje skoficzono$¢ ludzkiego doswiadczenia
dziejowego. Autor pracy: Prawda i metoda zauwaza, iz to ,,Artykulacja logosu pozwala przemo-
wi¢ strukturze bytu, a to przemawianie, to dla greckiej my$li nic innego niz obecno$¢ samego
bytu, jego aletheia [prawda]™®. Nawigzujac tu do przytaczanej wczeséniej interpretacji Herakli-
tejskiego Logosu mozna powiedzie¢, iz artykulacja uobecnionej prawdy bytu, to przejaw Logosu
immanentnego, réznego przeciez - jak to podkreslit Mréwka — od Logosu transcendentnego,
pozostajacego poza energia dialektyki.

Wracajac za$ do rozwazanej przez Gadamera relacji pomigdzy nieskonczona obecnoscia
wyartykulowanego logosu a ludzkim mysleniem, wazkie wydaje sie tu stwierdzenie, iZ myslenie
owo ,rozumie siebie ze wzgledu na nieskonczonos¢ tej obecnosci (samego bytu - AP) jako swa
spelniona mozliwo$¢, swa bosko$¢™. Nieskonczonos$¢ bytu spelnialaby si¢ tu zatem w skonczo-
nej mozliwosci mysélenia czlowieka, a wigc, moglibySmy réwniez tu $ledzi¢ 6w swoisty rodzaj
ruchu starogreckiej dialektyki, ujawniajacy dopelnianie si¢ opozycyjnych standw, takich jak: nie-
skoniczono$¢ i skonczonosé.

Tak wiec, w przypadku analiz Junga mielibySmy do czynienia ze stanami: przestrzennosci
i nie-przestrzennosci, a w rozwazaniach Gadamera: nieskonczonosci i skonczonosci — aspektami
przenoszacymi, tak boska niesmiertelno$¢, jak i nieskonczonosé.

ARCHETYPY W KONTEKSCIE LOGOSU TRANSCENDENTNEGO

Jesli ogien zostal okredlony jako symbol Logosu, a nie sam Logos, to tym bardziej pouczajace
stang si¢ dla nas sfowa Kazimierza Mrowki, ktory interpretujac aforyzmy Heraklita w kwestii
ognia, jako zaréwno arche bytu (tego, co jest), jak tez symbolu zmiennosci rzeczywisto$ci samej,
zauwaza: ,Sam ogien, pierwotna materia kosmosu, jest sy m b ol e m Logosu transcendentnego,
obecnoscig tego, ktory oderwany, musi pozostawaé nieobecny”. Réwniez w narracji Junga sym-
bol okazuje si¢ jezykiem niedostepnych dla bezposredniego uchwytu, niedajacych sie przeciez

19 H.-G. Gadamer, Prawda i metoda. Zarys hermeneutyki filozoficznej, Krakéw 1993, s. 414.
20 Ibidem.
21 K. Mréwka, ibid., s. 33.



jezykowo okresli¢ archetypéw. To wymykanie si¢ racjonalnemu opisowi pozwala przypuszczac,
ze zaréwno nie§wiadome archetypy, jak i Logos transcendentny ,,mieszczg” si¢ w podobnej sferze
rozwazan o tym, co nieokreslone, a co posrednio udostepniane jest przez symbol.

Dodatkowego argumentu na rzecz naszego przekonania o znaczeniowym pokrewienstwie ar-
chetypu i Logosu transcendentnego dostarcza Mréwki interpretacja aforyzmu B 115, w ktorej zo-
staje zauwazone: ,,Logos duszy wzrasta, powigksza si¢, co oznacza, Ze nie zatrzymuje si¢ na granicy
ciala, ile transcenduje je i rozposciera na caly kosmos. Wzrastajacy Logos duszy Iaczy sie z innymi
czastkowymi Logosami, otwierajac si¢ na calo$¢”*. A calosci nie stanowi tu tylko Logos kosmicz-
ny (tw: immanentny), lecz takze ten, nazwany przez Mréwke, transcendentnym, ten oderwany
i nieobecny. Nasuwa sie tu mysl, czy intuicja znaczeniowa, towarzyszaca Jungowi przy nazywaniu
nie$wiadomosci zbiorowej, nie zbiega sie tutaj z owq ,,caloécig’, do ktorej, w analizie interpreta-
cyjnej Mréwki, daza czastkowe Logosy dusz, a mozliwos¢ ta istotowo charakteryzowataby dusze
czlowieka, ktérej Logos pozwala jej ,,na wspotuczestnictwo w zyciu rzeczy i stworzen™?

Spéjrzmy tu na relacje miedzy nieswiadomoscia zbiorows i archetypami, jaka przewiduje
psychologia glebi. Wydaje sie, jakby nieswiadomo$¢ zostala potraktowana jako rodzaj rezerwu-
aru ukrytych w niej archetypéw, ktérych niewyczerpalna madro$¢ poucza ludzky psyche o jej
zwigzkach z kosmosem. Jacobi konstatuje: ,, Tak wiec wedlug Junga suma archetypéw stanowi
sume wszystkich uchwytnych mozliwosci ludzkiej psyche; jest to ogromny, niewyczerpalny za-
sob prastarej wiedzy o najglebszych wzajemnych zwigzkach pomiedzy Bogiem, czlowiekiem
i kosmoseml”*. Polaczenie sie zatem psyche (duszy) z owym zasobem wiedzy (Logosem), moze
wyprowadzi¢ jednostke z samotnoéci i wlaczy¢ ja ,w odwieczny proces kosmiczny”*, ktdry ofe-
ruje rodzaj specyficznej wiedzy, pozwalajacej nam rzezbi¢ $ciezke wlasnego, indywidualnego,
niepowtarzalnego zycia.

ARCHETYP A DZIELO SZTUKI: METAFORA KRYSZTALU
Chcialabym teraz nawigza¢ do metafory krysztatu, zastosowanej tak przez Gadamera dla odda-

nia specyfiki wspotczesnego obrazu malarskiego, jak i przez Junga dla przedstawienia swoistosci
archetypu. Interesujace, z naszego punktu widzenia, wydaje si¢ poréwnanie przez tworce psy-

22 Ibid., s. 314.

23 Ibid., s. 315.

24 . Jacobi, Psychologia. .., s. 71/72.
25 Ibid., s. 72.



chologii glebi, formy archetypéw do struktury krysztalu; Jacobi przytacza w tej sprawie wywod
Junga: ,,Ich (archetypéw - AP) forme (...) mozna poréwnac z systemem osiowym krysztatu, ktéry
poniekad preformuje strukture krystaliczna w macierzystym plynie (...)", a byt krysztatu ,wy-
stepuje najpelniej w sposobie skupiania si¢ jonéw, a nastepnie molekult”. Obdarzone tadunkiem
elektrycznym atomy, pézniej potaczone ich czasteczki, tworzg wiec w nasyconym plynie krysztat,
ktérego system osiowy nie jest zadna konkretna forma, i w zadnej si¢ nie wyczerpuje, i podobnie
jak pewien macierzysty plyn naladowany swoistego rodzaju energia, preformuje niejako jedynie
strukture archetypu.

Ten przeniesiony z chemii przyktad dynamiki tworzenia si¢ krysztatu, ilustrujacy niezmienna
w istocie jego 0§ (tu: znaczeniowa o$ tkwigcego w nieswiadomosci archetypu), bedacg dynami-
ka, ktéra czerpie z nieokreslonej nigdy w ksztalcie, natadowanej osobliwym potencjatem energii,
prowokujacej realizowanie si¢ indywidulnego ksztaltu ,,ptynu macierzystego”, okreslanego przez
Jacobi jako ,,doswiadczenia ludzkosci”, gdzie ,,formuje si¢ osad”, wzbogaci¢ mozna, pochodza-
cym z alchemii przykladem koagulujacej wszystko wody zycia. Komentujac bowiem 18. Sutre
Koranu, w kontekscie odrodzenia cztowieka, Jung $ledzi opowies¢ o wedréwce Mojzesza i jego
cienia, podczas ktérej wedrowcy zapominaja o namiastce pokarmu, jakg byta dla nich zabrana ze
sobg ryba, wskakujaca do morza, i w ten sposob symbolizujaca tu alchemiczny ,, okragly zywiof,
zarodek ‘zywego kamienia, filius Philosophorum. Woda Zycia ma swa paralele w aqua permanents
alchemii. Woda ta stawiona jest jako vivificans, a ponadto ma te wlasciwos¢, ze rozpuszcza wszyst-
ko, co stale i koaguluje wszystkie ptyny”?. A wynik koagulacji, to tutaj wytracony osad - ,,szary
grunt’, na ktérym ryba pozostawila swoéj slad”. Jakkolwiek jeden przykiad pochodzi z alchemii,
drugi, to chemiczny proces wytracania si¢ z zawiesiny czego$ okres§lonego, co, w rozpoznaniu
Junga, symbolizuje tutaj jazii - mianowicie, posta¢ Chadira, siedzacego na $rodku szarego gruntu
Wwyspy — to w istocie, oba mozliwe sg dzieki preznosci zmian, tu: tajemniczej wody zycia, w meta-
forze za$ krysztatu: jego nieokre§lonego w ksztalcie ptynu macierzystego.

Takze Gadamer nawigzuje do metafory krysztatu, gdy chce odda¢ swoisto§¢ wspdtczesne-
go obrazu abstrakcyjnego. Sledzac dzieje obrazu mimetycznego, poprzez martwa nature i ku-
bistyczne rozbicie, na przykladzie motoru Picassa, uwydatnia on obecny w kazdym przypadku,
niedostrzegalny jednak wprost, gléwny osrodek, bedacy zasadnicza, geometryczna, wyjatkowo

26 Ibid,, s. 65.

27 Ibid,, s. 65.

28 C. G.Jung, Archetypy...,s. 158.
29 Por. ibidem.



twardg strukturg, tak jak w krysztale, koagulujagcym niejako ,faldy, zwietrzenia, zamarszczenia
i ruiny, w ktérych trwa czas™’. Zdajac sobie sprawe z niefiguratywnej, ptynnej ,,materii” krysz-
talu, wskazuje Gadamer na krysztal, jako na symbol uchwyconego w obrazie porzadku. Krysz-
tal, ktory zwycieza mroki nocy, ale nie jest jeszcze gotowy przyjac na siebie ksztaltu — ogarnaé
sobg jakie§ granice $wiatta - ktéry nie jest, w opinii Gadamera, ani abstraktem, ani konkretem,
ktérego tez nie mozna uzna¢ ani za przedmiot, ani tez za co$ nieprzedmiotowego. O§ krysztalu
ujawnia sie tu jako twarda, 1$nigca geometria, ktéra uruchamia dynamis istnienia, dynamis, be-
daca amorficzng, rozproszong konstelacja tego, co sie wyistacza, lezaca wigc niejako u podstaw
tego, dla zaspokojenia czego czerpie z niezobaczonego - nie§wiadomego ,,ptynu macierzystego”.
Plynu bedacego doswiadczeniem ludzkosci, z ktérego krysztat dzieta sztuki wydobywa reprezen-
tacje obrazow, krystalizujacych si¢ wokdt osrodka dzieta - istoty znaczeniowej, bedacej rodzajem
symbolu porzadku, co tutaj znaczy: nie bedacy ani abstraktem, ani konkretem.

Za P. Klee, Gadamer podkresla, iz ,,Nowoczesny artysta odkrywa niezobaczone™', ktdre
niejako wybiera artyste, by poprzez niego skrystalizowa¢ sie, przybierajac coraz wyrazniejsza
postaé. Jakby wiec wspdlczesny artysta byl posiadany przez cos, co go przerasta, i co nim za-
wiaduje, przez co$, co, na ksztalt Heraklitejskiego Logosu transcendentnego, uswigca go niejako
na poszukiwacza, bedacego rodzajem ,,wentylu wcielenia”, dla nie-przestrzennej i bezczasowej,
a wiec tez nie-ludzkiej wiecznosci, by wieczno$¢ owa swa boska wiecznosé¢ mogta w skonczonym,
$miertelnym ludzkim bycie urealnic...

Wydaje sig, ze jest wiec tak, jakby ,,plyn macierzysty”, jaki tworza doswiadczenia rodu ludz-
kiego, stanowit dla artysty to, co niezobaczone i niezaistniale do momentu, gdy poprzez artyste
wkracza ono w sfere ukonkretnienia, gdy wiec rodzi si¢ z ciemnosci glebin nieswiadomosci, for-
mujac osad bogatej w tresci postaci; tak jakby dzielo stworzone, w ktérym, poprzez nowocze-
snego artyste to, co niezobaczone wkraczalo w swe ukonkretnienie, osiagajac swe indywidualne
bycie. A zatem, system osiowy krysztatu uzyskiwalby tutaj ukonkretniong posta¢, forme bardziej
wyrazng, wydobywang z amorficznego, krystalicznego, macierzystego plynu...

W dziele sztuki zatem, archetyp uzyskiwalby publiczny jezyk, tak osobliwie bliski wszystkim
ludziom, niezaleznie od pozycji, jaka zajmuja w spoleczenstwie. A dzieto sztuki - nie tylko ma-
larskie dzieto — zaklinaloby czas w krysztale nosnika materialnego, jakim rozporzadza twérca,
stajac sie w ten sposob wykwitem archetypalnej nie§wiadomosci, jesli postugiwaliby$my si¢ nar-
racja psychologa glebi, czy tez, w stylizacji Medrca z Efezu, transcendentnego Logosu.

30 H.-G. Gadamer, O zamilknieciu obrazu, w: Estetyka w Swiecie, t. II, Krakéw 1986, s. 62.
31 Ibid., s. 62.



Podkreslmy tu ponownie, iZ pojecia te zbliza intuicja znaczeniowa, ktdra przesledzi¢ mozna
réwniez w rozwazaniach filozoféw istotnie okreslajacych ludzka egzystencje w jej poznawczo-
-egzystencyjnym spigciu ze §wiatem, jak ma to miejsce np. w refleksji I. Kanta nad dwoma pnia-
mi ludzkiego poznania, o ktérych, autor Krytyki czystego rozumu stwierdza, iZ wyrastaja one ze
wspolnego, a nam nieznanego korzenia, czy tez w rozwazaniach na temat symbolu P. Ricoeura,
wskazujacego na nieprzezroczysty jego korzen.

MOC ZWIELOKROTNIONEGO ISTNIENIA W GRZE DZIELA

Stwierdziwszy, na gruncie przeprowadzonych wyzej analiz interpretacyjnych, niewatpliwy tu dla
nas, archetypalny charakter dzieta sztuki, przyjrzyjmy si¢ teraz roli, jaka w tworzeniu dzieta pet-
nig: tworca i odbiorca. Warto przywotaé w tej kwestii motyw gry, za pomoca ktdérego autor pracy:
Prawda i metoda stara si¢ oddac status dziela sztuki. O sposobie istnienia gry méwi si¢ tam, ze
istnieje ona o tyle, o ile jest grana®. Z innej znéw strony, wydobywa si¢ tam takze ponadindywi-
dualny charakter gry, odbywajacej si¢ jakby ponad $wiadomosciami grajacych; Gadamer zauwaza:
»Przedmiotem gry nie sg grajacy; poprzez nich gra si¢ jedynie prezentuje”. Sprawa za$ ,,podmio-
towego” dos$wiadczenia sztuki, w ujeciu niemieckiego hermeneuty, nie pozostawia watpliwosci,
ze tym, co trwa i pozostaje, nie jest subiektywno$¢ tego, kto sztuki doswiadcza, lecz samo dzielo
sztuki*.

Wydaje sig, jakby w przedstawionej wyzej sytuacji pozostawal jaki$ rodzaj doswiadczenia
ludzko$ci, dokonujacego sie w grze tworcy i odbiorcy, w ktorej ich subiektywnosci tak naprawde
zanikajg na rzecz rozgrywajacej si¢ ponad nimi gry, gry, ktéra, jak w innym miejscu podaje Ga-
damer, poraza oraz intensyfikuje istnienie ludzkie.

Podejécie takie wydaje si¢ uzyskiwaé swe uzasadnienie w przytaczanej przez Jacobi wy-
powiedzi Junga na temat tworcow dziet sztuki: ,,Kto méwi za pomocg praobrazéw, ten méwi
tysigcem glosow, ujarzmia i przezwycigza, a jednocze$nie podnosi wzwy?z to, co okresla; przy-
padkowe i przemijajace czyni wiecznotrwatym, los indywidualny przeksztalca w los ludzkosci,
atym samym wyzwala w nas te pomocne sity, ktére zawsze umozliwialy ludzkoséci wyratowanie
sie z kazdego niebezpieczenstwa i przetrwanie nawet najdtuzszej nocy (...). W tym tkwi tajem-

32 Por. H.-G. Gadamer, Prawda...,s. 121-129.
33 Ibid,,s. 122.
34 Por. ibidem.



nica oddzialywania sztuki”®. Niestychana wigc moc zwielokrotnionego istnienia, i to zaréwno
tworcy, jak i odbiorcy plynetaby z archetypalnego zrédta dzieta sztuki, ktére wyzwala cztowie-
ka z nedzy istnienia, generujac mozliwo$¢ odradzajacej przemiany, byleby tylko czlowiek tego
chciat...

WEDROWKA TWORCY I ODBIORCY PRZEZ NIEFIGURATYWNY ,PLYN MACIERZYSTY”

Biorgc pod uwage nasze wczesniejsze analizy, prowadzone w kontekscie aforyzméw Heraklita,
mozna by uzna¢, iz dzieto sztuki powoduje odrodzenie si¢ duszy w boskim Logosie — tym nie-
przedstawialnym, w ujeciu Mréwki - transcendentnym. I wydaje sie tutaj, iz subiektywnos¢,
tak tworcy, jak i odbiorcy zostaje zniesiona w przemoznym wplywie niefiguratywnego ,,ptynu
macierzystego” ludzkosci, co czynnos¢ odbioru obdarza réwniez wrazliwoscig twérczosci. Do-
skonale ilustruje te sytuacje¢ aforyzm Heraklita: B 19: ,Nie umiejacy stucha¢ ani powiedzie¢™,
aforyzm sugerujacy, ze réwniez twérca musiat by¢ kiedy$ odbiorca, mianowicie przestan Logosu;
musial wiec umie¢ stucha¢, by méc wypowiedzie¢ stowa plynace z glebi ,,ptynu macierzystego”
doswiadczen ludzkosci. W takim wiec razie, tak tworzenie, jak tez i odbiér dziela sztuki pozwa-
laja, moéwiac jezykiem Heraklita, odrodzi¢ sie duszy w Logosie. A zatem, nie moze by¢ mowy
istotnej, jesli kto$ nie potrafi stucha¢, a za efekt takiego stuchania mozna uznac stowo, jakim jest
dzielo sztuki, co jest zgodne z takim wiladnie rozpoznaniem go przez wspoélczesng hermeneutyke
filozoficzng.

Gra archetypalnej wedrowki, w jaka zabiera nas dzielo sztuki, zdaje si¢ przywodzi¢, w pew-
nych wypadkach, do misteryjnej przemiany konca jakiego$ stanu istnienia w niesamowite napie-
cie, jakby zgestnialego czasu, odnoszacego sie jednak do nastepnego stanu istnienia. Gra z nie-
$wiadomoscia, jaka w naszym tu rozpoznaniu jest sztuka, wprowadza¢ miataby tak twérce, ktéry
przeciez kiedy$ musiat by¢ odbiorcg, jak i aktualnego odbiorce, a wigc wszystkich wrazliwych na
wibracje archetypalnej sfery wszech§wiata — transcendentnego Logosu — w wertykalny wymiar
istnienia, przekazujac w nienarracyjny sposob niewidzialny puls pionowej (glebinowej) rzeczy-
wisto$ci, skad mogliby$my czerpa¢ wskazdwki, jak porusza¢ si¢ w dzisiejszej zdestabilizowanej
kulturze. Ukazana w powyzszy spos6b perspektywa sztuki umieszczataby dzielo sztuki w ro-
dzaju sakralnego porzadku, przydajac mu moc przekraczania sytuacji kryzysu, tak kultury, jak
i granic samotnosci, zagubionej w owej kulturze jednostki...

35 J. Jacobi, Psychologia..., s. 41.
36 K. Mrowka, Heraklit..., s. 83.



CIEMNOSC NIESWIADOMOSCI A ISTNIENIE BEZ ISTNIEJACEGO

Sposéb, wjaki akcentowany tu przez nas archetypalny wymiar dziela sztuki, poucza nas w poru-
szanej wyzej kwestii odrodzenia, znalez¢ mozna w komentarzu Junga do wspomnianej wczeéniej
18. sutry Koranu, gdy $ledzi on opowie$¢ o wedréwce Mojzesza i wyspie Chadira do momentu,
gdy ,zgodnie z wola Allacha, rozpada sie takze zelazny wal ochronny, a stanie si¢ to w dniu
konca $wiata, tj. psychologicznie rzecz biorgc wtedy, kiedy potop ciemnosci zniszczy §wiado-
mo$¢, a wiec kiedy nastapi subiektywny koniec. Chodzi tu o éw moment, kiedy $wiadomos¢
znoéw zatonie w tej ciemnosci, z ktdrej pierwotnie si¢ wytonita niby wyspa Chadira, a mianowicie
o $mier¢”¥. Psycholog glebi pisze o zatonieciu §wiadomosci jednostki w ciemnosci, z ktérej kie-
dys sie wylonita, w narracji filozoficznej natomiast, interesujaca w tej kwestii wydaje si¢ kategoria
i [ ya, istnienia bez istniejacego, ktéra Emmanuel Levinas — nawiagzujac do Heideggera pojecia
Geworfenheit — okresla jako istnienie ,dziejace si¢ bez nas, bez podmiotu™®, jako wigc istnienie
bez istniejacego, ktére mozna zinterpretowac jako rodzaj ciemnosci - nie zajasniala w nim bo-
wiem pewna indywidualna §wiadomos$¢. Zdajac sobie sprawe z tego, ze francuski filozof pisze
o anonimowym, podobnym bezsennemu czuwaniu poszumie istnienia, natomiast Jung akcentu-
je ciemno$¢ nieswiadomosci, chcieliby$my jednak uwydatnié, iz w obu typach analiz chodzi o sy-
tuacje poprzedzajacg i nastepujaca po zaistnieniu (zajasnieniu) $wiadomosci - ,,ja”. W narracji
Junga bytaby to ciemnos¢, w dyskursie Levinasa - istnienie bez istniejacego.

Trzeba tu réwniez pamieta¢, iz analizy $mierci przeprowadzone przez Levinasa sytuowac
sie beda zawsze w kontekscie Innego, stosowaé wiec beda swoistg logike wypowiedzi, by znalez¢
sie poza ekonomig bytu, wskazujac na etyke odpowiedzialnosci za, mieszczacego sie w miste-
ryjnym wymiarze $mierci, Innego; jednakze dzia¢ si¢ to bedzie zawsze w aurze domagajacego
sie racjonalnego zinterpretowania istnienia. Natomiast charakterystyczny dla psychologii gtebi
proces indywiduacji, opiera¢ si¢ bedzie na istotnym wplywie, pozostajacej poza racjonalnoscig
i wymykajaca sie jakiejkolwiek analizie egologicznej, nie§wiadomosci zbiorowej.

Jacobi zauwaza, iz mozliwy do osiagniecia cel psychoterapii Junga wskazuje na archetypalny
charakter nie§wiadomosci zbiorowej, ktéra moze zapobiec ,samotnosci i zbtagkaniu wspélcze-
snego czlowieka” poprzez ,umozliwienie znalezienia miejsca w wielkim strumieniu zycia (...)
osiggnieciu catodci, ktora jego jasna strone §wiadomosci rozwaznie i celowo ztaczy z ciemna stro-
ng nie$wiadomosci”.

37 C.G.Jung, Archetypy...,s. 167.
38 E. Levinas, Czas i to, co inne, Warszawa 1999, s. 28.
39 J. Jacobi, Psychologia. .., s. 74/75.



NAJWYZSZE NAPIECIE ATMOSFERY ISTNIENIA W DZIELE SZTUKI

To zatem, co wydaje sie nam tu istotnym wyznacznikiem dziela sztuki, to jego moc gry z nieswia-
domoécia, gry wyprowadzajacej nas w strong eschatologii, o ktérej traktuje przytaczana przez
Junga opowie$¢ misteryjna: ,,Misteryjna opowie$¢ toczy sie jednak dalej w sferze eschatologii:
tego dnia (dnia sadu ostatecznego) $wiatto powréci do wiecznego $wiatla a ciemnos¢ do wiecz-
nej ciemnosci. Przeciwienstwa zostang rozdzielone i nastgpi stan bezczasowego trwania, ktéry
zreszta symbolizuje (...) — najwyzsze napiecie, a zatem nieprawdopodobny stan poczatkowy™.
Owo osiagajace najwyzsza amplitude subiektywnej intensywnosci istnienie (co jezykowe znacze-
nie stowa ,,najwyzej” okreéla takze jako najnizej: "nie wiecej niz™!), 6w niezwykly stan poczatko-
wy, opisany w kontekscie eschatologii, bylby jak rodzaj eksperymentu myslowego dla nas, ktorzy
jeszcze zyjemy, eksperymentu, bedacego proba oddania niedostgpnego nam teraz stanu, stanu,
gdy nas juz, lub jeszcze nie ma.

Przypomnijmy, ze w filozoficznej narracji Levinasa stan, w ktorym nas jeszcze nie ma, od-
dany zostaje kategoria: i [ ya - istnienia bez istniejacego. Francuski filozof proponuje osobliwy
sposéb zblizenia sie do owego stanu, proponuje on mianowicie, by wyobrazi¢ sobie zniszczenie
wszystkich przedmiotéw oraz jestestw, by zazna¢ tego, co po tym zniszczeniu pozostaje: ,,Po
tej imaginacyjnej destrukcji wszystkich rzeczy pozostaje nie tyle cos, co fakt, ze ‘jest’ — i [ ya.
Nieobecno$¢ wszystkich rzeczy powraca jako pewna obecnos¢; jako miejsce, gdzie wszystko sie
pograzylo, jako gesto$¢ atmosfery, jako petnia pustki lub jak pomruk ciszy™2. I dalej, francuski
mysliciel dodaje: ,,Po owej destrukcji rzeczy i jestestw jest ‘pole sil’ istnienia, pole bezosobowe.
Cos, co nie jest ani podmiotem, ani rzeczownikiem. Fakt istnienia, ktdry si¢ narzuca, kiedy nie
ma juz nic™. Prowadzac analizy ontologiczne, autor pracy Czas i to, co inne, prébuje znalez¢ sie
poza fenomenologia i uchwyci¢, czym jest czas — jego zmienny, przyszto$ciowy charakter*. Dla
nas tutaj wazny okazuje sie przytoczony wyzej eksperyment myslowy, ktéry - podobnie jak watki
eschatologiczne — wymaga wyobrazni, albowiem staramy sie wéwczas, za pomoca stéw oddac to,
co sie stowom wymyka. ..

40 C. G.Jung, Archetypy...,s. 167.

41 Por. Stownik jezyka polskiego, Warszawa 1978, s. 633.

42 E. Levinas, Czas..., s. 29.

43 1Ibid,, s. 29/30.

44 Por. w tej sprawie: A. Pawliszyn, Krajobrazy czasu. Obecne dociekania egzystencjalnej wartosci czasu, Gdansk 1996,
s. 103-137.



TWORCA I ODBIORCA W GRZE O NAJWYZSZE SPOTEGOWANIE ZYCIA

Zastanéwmy sig, czy ,nieprawdopodobny stan poczatkowy” w stylistyce Junga, odnosi si¢ takze
do stanu, oddanego narracja Levinasa jako ,,gesto$¢ atmosfery (...) petnia pustki lub jak pomruk
ciszy”. Wydaje sie, ze zar6wno w jezyku psychologa glebi, jak i w jezyku filozofa chodzi¢ moze
o metaforyczne zblizenie sie do wyobrazonej sytuacji konca/poczatku/konca... istnieniowej petli
czasu, wyscielajacej niejako wieczng zmiane wszechrzeczy, w ktdrej istnieje czlowiek, staraja-
cy sie poprzez niesamowity wysilek tworczy wnikngé w niewidzialny puls istnienia, by w nim
uczestniczy¢®. Takze bowiem najwyzszego napiecia pola sit istnienia doznaje ten, kto spotyka si¢
z dzielem sztuki, do§wiadczajac spotegowania wlasnego zycia.

Warte tu podkreslenia jest, iz z jednej strony, Gadamer oddaje kontakt z dzietem sztuki jako
porazenie prawda dzieta, jako bezposredni wstrzasajacy przekaz dla odbiorcy: to wlasnie jestes ty,
ktéry musi zmieni¢ swoje zycie, wskazujac w ten sposéb na moralny tadunek dzieta sztuki. Z dru-
giej za$ strony, i na to nalezaloby w tym miejscu zwrécic¢ szczegdlng uwage, méwi on o wzmozeniu
istnienia, jakiego mozemy do$wiadczy¢ w kontakcie z architektonicznym dzietem sztuki. W od-
niesieniu do dziet architektury, w sposéb niezwykle sugestywny, autor eseju: Aktualnos¢ pigkna,
ujawnia swoistg jakos§¢ tych dziel, jako$¢ przekraczajacg malarsko-widokowsq perspektywe. Nie
wystarczg tu bowiem fotografie budowli kultury ludzkiej, lecz, jak radzi Gadamer: ,Trzeba tam
podejs¢ i wejsé. Trzeba stamtad wyj$¢ i budowle obej$¢ dokota. Trzeba stopniowo ‘wychodzi¢’
i w ten sposob osiagnac to, co 6w twor architektury obiecuje naszemu wlasnemu odczuwaniu
zycia i jego spotegowaniu (wyrdznienie - AP)™*. To, co wigc staje si¢ przedmiotem eschatologii,
bedacej wlasciwie rodzajem myslowego eksperymentu, oferowane jest tu i teraz przez zageszcze-
nie niezwyklego wzmozenia mocy istnienia, jakim dysponuje dzielo sztuki.

Wprawdzie przytoczony wyzej przykiad pochodzi z dziedziny architektury, lecz niemiecki
hermeneuta rozwaza tak sztuki ulotne, jak tez i te, utrwalone w materii, czego architektura jest
szczegélnym przypadkiem; mozna wiec uzna¢, iz doswiadczenie spotegowania zycia mozliwe
staje si¢ przy spotkaniu z dzietami sztuki o réznym noéniku materialnym.

45 Pisalam w tej sprawie w nastepujacych tekstach:

A. Pawliszyn, Trangresywne aspekty dziela sztuki, ,Estetyka i Krytyka’, 2008-2009, nr 15-16 (2-1), s. 120-131.

A. Pawliszyn, Dzielo sztuki a misterium przemiany, w: idem, Archeologia zdarzer inspirowanych smiercig. Stowo filozoficz-
ne wobec tego, co nieuniknione, Gdansk 2013, s. 138-147.

A. Pawliszyn, The Work of Art. - The Philosophical Word, ,Global Journal of Human-Social Science, vol. 14, issue 2,
version 1.0, s. 55-58.

46 H.-G. Gadamer, Aktualnosé..., s. 61, za www.filozofia.pl.



W $wietle naszych rozwazan niewatpliwa staje si¢ tu obecno$¢ w dziele archetypalnych wat-
koéw, ktoére poprzez jego twdrcza moc uruchamiaja kanat dostepu do niezobaczonej, jednak nie-
ustannie wnikajgcej w zycie czlowieka strefy istnienia, pozwalajacej mu uczestniczy¢ w ksztalto-
wanej archetypami, poza przeciwienstwem: zycie-§mier¢, pelni Logosu®.

47 Do zycia w pelni logosu, z troche innej strony podchodzi Anna Teresa Tymieniecka, w ktérej rozwazaniach, cza-
sowos¢, przenikajaca tradycyjny podzial na podmiot i przedmiot poznania, stanowi rodzaj rzeki zycia, ktdrej tworcze
»trzewia” generuja zycie jestestwa; gdzie ,pierwotne nasienne elementy uzyskuja swdj logiczny ksztalt”. (A.T. Tymie-
niecka, Zycie w pelni logos’, Poznani 2011, s. 7). Przy czym, logos w ujeciu Autorki pracy: Zycie w petni logos’, to logos
zycia, w ktérym jestestwo podejmuje wyzwanie samoindywidualizowania zycia, a zatem, wystepuje tu w funkeji logosu,
nazwanego w naszych powyzszych analizach logosern immanentnym, kosmicznym.
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ARCHETYPAL CHARACTER OF THE ARTWORK: ART AS PLAY WITH UN-
CONSCIOUSNESS

COSMIC DIMENSION OF THE SOUL: REACHING THIS, AND WHAT THE DIVINE IS

If we look on the human’s world and cosmos through Heraclitean logos metaphor, we can read,
hidden in the human soul (psyche) element of divine logos, by which the soul get of power to brush
by, what is divine. The wise man of Ephesus attributes to logos divine characteristics and treats;
so, as Kazimierz Mrowka (2004, 29) notices, it is true speech. The mysterious logos, as a kind of
Pre-reality, penetrates the universe and the human being revealing sometimes as a sort of code,
which demands to be understood. As being out of dynamic dialectic god (Ibid, 31), and connected
with his wisdom / rationality (Ibid, 33), the transcendental Logos, has to be disclosed to the human
being as vertical dimension, crossing paths of horizontal dimension of the human soul. (Logos
immanent represents here an order of cosmic changes).

In B 45 we read: “Moving on, limits of the soul you would not to uncover, tramping every
roads: so dip it has Logos™1 It follows on, from Heraclitean philosophical experience, that horizon-
tal paths of learning are not using in front of vertical dimension of transcendental Logos, which
— as Mrowka (2004, 145) mentions - limits of the soul extends into infinity. To find out, that the
divine Logos has its habitation in the soul, indicates on the one hand, its infinity, on the other
hand, shows possibility to learn by an own effort this, what is divine (Ibid, 315). This unusual
recognition of the human soul situation in the universe prompts to recall Heraclitean reflection,
which indicates miracle creative possibilities of the human soul: “The soul has augmented Logos
itself” (Heraclitus B 115; Ibid, 314). So, the soul has been. Our translation is based on the Polish
issue K. Mréwka, 2004. Heraklit. Fragmenty: nowy przektad i komentarz, p. 144.) penetrating by
Logos, which make it possible — as Mrowka says — “full of love participation in life of thinks and
creatures” (Ibid, 315), by which it could go beyond limits of body, extending on the whole cosmos.
And so, connected with divine Logos the human soul, by means of this, at the first moment un-
distinguishable trace of its divinity, could cross borders of the body and join with the universe. It
seems, that in this conviction one can recognize transmission, that the human being could reaches
this, what is divine, by means of attempt to widen his existential horizontal borders. However, it is
not suggested ways of this extension of being, but transmission is clear: this possibility, follow on
from as if ground of the very existence is attainable for everyone who notices and exploits it...



SACRAL TIME OF THE ARTWORK

Remembering about essential differences between ancient and modern grasping of the soul’s (psy-
che) status — since Saint Augustine has functions of thought, will, memory, but not organic func-
tions, as in Aristotle: vegetable, animal and rational - it is worth to yield Heraclitus (B 36; B 118)
conviction about possibilities to change the human soul as the whole cosmos. We ought to declare,
that we are not interested in an immortality of the soul question, but we rather consider a mys-
terious power, causing the soul's possibility to change - to secret transformation, which makes
possible to reach this, what is divine, what is hidden energy of the ‘logos Pre-reality’ So, one can
suppose, that mystery of change is strictly connected with mystery of rebirth, which is attainable to
everyone, who wants to enlarge horizontal perspective of life by vertical, beyond the limits of time
divine dimension. An alchemical transformation of this, what is human's into this what is divine
has mysterious character of passage from everyday life into holiday, when we are close to gods...

We pay attention to the considerations of Mircea Eliade’s perspective on the sacral contem-
poraries, which can be recovered into infiniteness and is not changing as everyday life time:
profanum. The author of Images et symboles. Essais sur le symbolisme magico-religieux underlines
that, in cycles of religious holidays, the religious human being reaches a sacral time from the be-
ginning, “which is not passing, because we are not participate into secular length of time, is con-
stitute by perpetual contemporaries, which is able to recover into infinity” (Eliade [1952] 1970,
104). And so, sacral time, as if rising over profanum time, constitutes a kind of contemporaries,
which stays beyond and over secular changeability, and in which sacral time can be recovered
over secular time.

Eliade’s considerations lead us to Gadamer’s reflections describing the temporality of the art-
work as something that is beyond the limits of time (Gadamer 1967). The German philosopher
recognizes a sacral time. And this allows us to render that time as a kind of islands of eternity,
blooming on the ocean of changeability (Pawliszyn 1996, 152). Thus, on the one hand, we have
time of linear everyday horizon of the world; and on the other hand, the vertical eternity of divine
that enchanted into the crystal of the work seeds are swimming over the ocean of changing.

CREATOR AND RECEIVER IN A GAME WITH THE UNCONSCIOUS CONTEXT OF THE ART-
WORK

Our conviction here is that, through the artwork, the Logos of the soul, which enlarges oneself,
could attain possibility to contact this, what is divine, both from creator and receiver.



Much enlightening could be the appeal to depth psychology of C. G. Jung about the appear-
ance of a subconscious context of creativity, which connected both creator and receiver of the
work of art. When Jung’s schoolgirl, Jolande Jacobi, discusses a shadow archetype, notices: “An
artist, by his creativity and choice motives, derives from depths of his unconsciousness; in the
course of things that he creates, the unconsciousness of their receivers is thrilling, and an ex-
treme mystery of his influence lies in this” (Jacobi [1959] 1993, 152).

We realize that there are methodological difference between discourses: psychology of
depth and philosophy; but, undoubtedly, there is an attempt to unusual strength and myste-
rious influence of the artwork of both creator and receiver; if it fills up the work of art, the
subject reaches to reveal something as regards the full sense of the word. Jacobi underlines the
unbelievable power of influence resources of unconsciousness, which dynamics, going through
the dimension of artistic creativity, is nevertheless fully realized: “Pictures and shapes of un-
consciousness come into existence (of an artist) and impress violently to other people, although
they do not realize, from where their emotion arises” (Ibid). In terms of depth psychology, the
influence of the work of art is unknown and unexplained, indicating nontransferable trait of
connecting people by considering the unconsciousness. One ought to observe that, in spite of
unquestionable influence of unconsciousness on the human psyche, we are not able to rationally
say anything about it.

EXPANSION OF SPATIAL BEING OF THE HUMAN AND THE DIVINE DIMENSION OF IM-
MORTALITY

When Jung analyses examples of symbolic process of rebirth on a base of 18.sutra of Koran,
he says very important words, according to our point of view, on the subject of unconscious-
ness, which he connected with a sort of immortality — reporting mystery narration about revival
change. On the one hand, unconsciousness is for consciousness the root of its change, because if
consciousness does not product its own energy, and “it could not be able of transformation, this
modestly and almost invisible (= unconsciousness) root of consciousness is the one from which
the whole Aleksandra Pawliszyn 328 strength derives” (Jung [1971-1972] 1981, 161). On the other
hand, Jung has connected the special nature of unconsciousness with its apprehension of immor-
tality to the un-spatiality and timelessness of unconsciousness.

Getting Jung’s conviction on apprehension of immortality, we understand that it is “based on
the special spatial-temporal feeling of expansion” (Ibid, 161-162). If between the states of spatiality
and unspatiality a specific dynamics of dialectic does work, then a generating mutual complement



of these states becomes a kind of essential-existential crucial importance of spatiality and un-spa-
tiality. And if characteristic human being psyche as feeling of spatial existence expansion transmits
a divine character of immortality, then un-spatiality could only fulfill in spatiality of the human
being life. However, considering that the dynamics of dialectic indicates only timelessness and
un-spatial unconsciousness, which evades any rationality, there is an area out of any dialectic.

Describing Greek metaphysics of Logos, Hans-Georg Gadamer stresses that it is more ac-
curately then any modern one as regards the finity of human historical experience. In Truth and
Method, Gadamer notices: “An articulation of logos allows to recovering the structure of entity, and
this is nothing other than the presence of entity itself, its aletheia (truth)” (Gadamer [1975] 1993,
414). With reference to the above interpretation of Heraclitean Logos, one can say that articulation
of embodied truth of entity is a manifestation of immanent Logos, different, after all — as Mréwka
underlines - from transcendental Logos, being beyond energy of dialectic.

Returning to the relation between the infinity presence of logos and the human’s activity of
thinking, grasped by Gadamer, it is worth to underline that this thinking “understands itself by
considering the infiniteness of that presence as its discharged possibility, its divinity” (Ibid). So, the
infinity of entity would fulfill here in finite divine possibility of the human thinking; and we can
also here follow ancient Greek dialectic about infinity and finity. Thus, according to Jung’s analysis,
there are spatiality and un-spatiality; but for Gadamer, infinity and finity are aspects carrying on
both divine immortality and also infinity.

ARCHETYPES IN THE CONTEXT OF TRANSCENDENTAL LOGOS

According to Kazimierz Mréwka, the fire was described as symbol of logos, but not necessary as
logos itself. Interpreting Heraclitus’ aphorism on fire, as both arche of entity and symbol of reality’s
changeability, the author features: “Fire itself, as the primary matter of cosmos, is a symbol of the
transcendental Logos, the presence of this; what is separate must be absent” (Mréwka 2004, 33).
For Jung, the symbol is a kind of language of not-expressible archetypes; so, do not to direct grasp.
This slipping from rational and logic description suggests that both subconscious archetypes and
transcendental Logos are in likely sphere of considerations about this, what is undetermined and
rendered accessible by symbol.

Additional argument in support of our conviction is Mréwka’s interpretation of Heraclitus
(B 115 aphorism: “Logos of the psyche is growing; it increases; which means that it is not stopping
on a body’s border, but it transcends it and expands on the whole cosmos. Growing logos of the
psyche connected with other logoi, it is opening towards the whole” (Ibid, 314). And the whole is



not only the cosmic Logos (immanent), but also what Mréwka names the transcendental Logos,
that is both separate and absent. Let us consider the Jung’s category of collective unconscious-
ness, in similarity with that whole, as partly tending to the Logos of souls; and this possibility
essentially characterizes the human being soul, the Logos letting to “participate into the life of
things and creatures” (Ibid, 315).

From the perspective of depth psychology, there is a relation between collective unconscious-
ness and archetypes. It seems that the unconsciousness is a kind of hidden archetypes reservoir,
with their inexhaustible wisdom, that learns the human’s psyche about its connection with the
cosmos. Jacobi ascertains: “So, according to Jung, the sum of archetypes is sum of all grasped pos-
sibilities of the human’s psyche; it is a huge, unfailing store of primeval knowledge about mutual
connections between God, human and cosmos” (Jacobi [1959] 1993, 71-72). Thus, the connection
of psyche and the resources of knowledge (Logos) could lead individual out, in solitude, and to
include “in immemorial cosmic process” (Ibid, 72), offering a sort of specific wisdom that allows
to draw a path of our individual, unrepeatable life.

ARCHETYPE AND ARTWORK: THE CRYSTAL METAPHOR

I would like to attach the crystal metaphor from Gadamer’s intention to render specificity of con-
temporary painters, and from Jung’s presentation of the peculiarity of archetype. It seems to be in-
teresting to compare with depth psychology’s forms of archetypes with structure of crystal; Jacobi
quotes Jung’s argument: “Their [archetypes’] form could be compared with axial system of crystal”;
and being of crystal “appear to the full in a way of collecting ions, and next molecules” (Ibid, 65).
Gifted by electric charge atoms and then connected into molecule, they create in saturated liquid
crystal, which axial system is not any concrete form; and form is not in full particles; and by a spe-
cific kind of energy, it is a pre-form of the archetype’s structure.

Therefore commenting 18th Sura of Koran, in the context of rebirth of the human being, Jung
followed the story about Moses wondering as concerns his shadow during which taking fish was
forgotten; and this jumped into sea, symbolizing alchemy’s element, “ a ‘round element’, a germ of
‘living stone’, filius philosophorum. Water of life finds a parallel in aqua permanente of alchemy.
This water is famous as vivificans and, moreover, it has the propriety to melt everything, what is
stable and coagulates all liquids” (Ausgewdhlte Werke vom C. G. Jung [1971-1972] 1981, 158). And
a result of coagulation is a precipitating mud - “a grey ground”, where fish lives (Ibid). Although
one example is from alchemy and the other is about a chemical process of precipitating some-
thing particular from suspension - symbolized, according to Jung, self, namely Chadir sitting in



the middle of a grey ground island, - both are possible by energy of changes: on the one side, the
mysterious water of life; on the other, the metaphor of crystal.

Gadamer refers to the metaphor of crystal when he follows to render specific character of
contemporary abstract painting. He gets the history of mimetic painting, through dead nature
and cubistic scatter, as Picasso’s motor example, underlining that in every case is present — im-
perceptible directly — the main center as primary, geometric, exceptionally hard structure, as
in crystal coagulating “folds, wastes, wrinkles and ruins, where time persists” (Gadamer [1965]
1986, 62). The author is aware of the “matter” of crystal that is liquid and not figurate, but he indi-
cates the crystal as a symbol of grasped in a painting order. Crystal, which conquers the darkness
of night, but is not ready to adopt a shape - to embrace any borders of a light - is not, in Gadam-
er’s opinion, neither abstract, nor concrete, and it can’t be recognized as neither an object, nor
anything nonobjective. An axis of crystal reveals as hard, shiny geometry, setting in motion the
dynamis of being; a dynamis as amorphous, diffuse constellation, what is going to being, etc. As
an experience of mankind, the liquid - from which a crystal of the artwork extracts representa-
tions of paintings, crystallizing around the medium of the work of art - makes the essence of
meaning, as a symbol of order, neither abstract, nor concrete.

After Paul Klee, Gadamer underlines the idea that “Modern painting discloses what is un-
seeing” (Ibid); which, for an artist, shows something about he/she does crystallizes and gives
more distinct shape of a painting. Therefore, recalling the idea of Heraclitean transcendental log-
os, there is something consecrating on seeker, like “valve of personification” for not-spatial and
timelessness; also, not-human eternity, in order that eternity would mean that its divine eternity
gets image in the human being of death.

So, what is unseeing, it does arise in a moment when an artist comes into giving substance
sphere; it is about the birth from dark depths of unconsciousness, forming mud of reaching sub-
stance shape; finally, materializing its individual being. The system of crystal’s axis attains con-
crete form, more distinct, rising from amorphous.

In the artwork, an archetype obtains its public language that is so specially directed to every-
body. The work of art — not only painting — becomes the essence of archetypal unconsciousness,
(Jung) or of the transcendental Logos (Heraclitus).

POWER OF THE MULTIPLIED BEING PLAYING WITHIN THE GAME OF ARTWORK

We state an archetypal character of the work of art, and our interest goes towards the creator and
the receiver of artwork. In this question, it is worth to recall a game motive, by which Hans-Georg



Gadamer has tried to present the status of the work of art. As a game’s way of being, the artwork
does exist if it is played (See Gadamer [1975] 1993, 121-129). Also the overindividual character
of game, which is playing according to the participants’ consciousness, is explored. In terms of
Gadamer: “The game’s object are not the players; but the game becomes a presence only thanks to
the players” (Ibid, 122). There is a “subjective” experience of art that is far to be so concerning the
subjectivity of a receiver.

Such a situation is a kind of mankind’s experience in a game of ‘creator and receiver, whose
subjectivities disappear in playing over the game that intensifies and it is even shocking the hu-
man being. This approach seems to have a base in Jung’s statement: “Who speaks by means of
pre-paintings, he speaks thousands voices, subjugates and overcomes, and in the same time he rises
this, what qualifies; what is accidental and is fleeting makes everlasting; somehow, an individual
fate transforms into fate of mankind, and in the same time releases the powers that always make
possible to save mankind from danger and to survive even the most longer night. (...) There is the
influence of art’s mystery” (Jacobi [1959] 1993, 41). So, we find stupendous power of multiplied
being, and both creator and receiver could flow from archetypal source of the work of art, which
liberates the human being from destitution of existence, generating the possibility of rebirth trans-
formation; only human wants it, by sure.

CREATOR AND RECEIVER WANDERING THROUGHOUT UNCONSCIOUSNESS

Considering our previous analysis from a context of Heraclitus aphorisms we can recognize the
work of art causing a rebirth of soul into the divine Logos; respectively, the Mréwka’s ‘transcen-
dental’ one. The creator and receiver’s subjectivity is somehow suppressed. At the same time, both
creating and receiving of the work of art allow soul’s rebirth into Logos.

The game of archetypal wandering through artwork recalls a mysterious change of human
being because a lived unusual tension and condensed time, leading to different levels of existence.
The game, with the unconsciousness experienced through artwork, introduces both creator - who
sometime was a receiver — and actual receiver in the vibration of an archetypal sphere of the uni-
verse (transcendental Logos), into a vertical dimension of being; and, in a not-narrative way, it
gives an invisible pulse of a perpendicular (depth) reality. We disclose the perspective of placing
the work of art into a sort of sacral order, giving us a power of transcending the crisis situation of
culture and individual’s solitude that mark the present times.



DARKNESS OF UNCONSCIOUSNESS AND EXISTENCE WITHOUT AN EXISTING MAN

Stressing on the archetypal dimension of the work of art instructs us in the question of rebirth,
we find in Jung’s comment of the above-mentioned 18th Sura of Koran: the story about Moses
wandering and the Chadir’s island considered until the moment when “according to Allah’s will,
an iron preventive rampart will be in a day of the end of the world, which psychologically means
the moment when the flood of darkness destructs consciousness, and the subjective end will
occur. At that moment, the consciousness again will go down into the darkness from which it
has firstly emerged, as in Chadir’s island; namely, into death” (Ausgewdhlite Werke vom C. G.
Jung [1971- 1972] 1981, 167). It is the ‘anonymous impersonal existence without an existing man’,
which E. Levinas - recalling Heidegger’s notion of Geworfenheit — describes as “existing without
us, without subject” (Levinas [1998] 1999, 28). It is ‘existence without existing’, which one can
interpret as a kind of darkness, because there is not light as regards an individual consciousness.
We realize that the French philosopher writes about ‘anonymous’, which reminds Jung’s ‘dark-
ness’ of unconsciousness; both leading to the situation we could analysis as being before and after
coming into being or coming into T’ lightened consciousness. Jacobi observes that Jung’s psycho-
therapy indicates an archetypal character of collective unconsciousness, which can prevent “the
solitude and loss of the contemporary human being” by “making possible to find a place within
the great stream of life, ... attaining the whole that connects the bright side of consciousness with
the dark side of unconsciousness” (Jacobi [1959] 1993, 74-75).

THE HIGHEST TENSION OF BEING WITHIN THE ARTWORK ATMOSPHERE

An essential determinant the work of art is its power to play with unconsciousness; such a game
leading us into eschatology, as to quote Jung’s mysterious story: “However, mysterious story has
gone on in eschatology sphere: in that day (the day of final court) the light would come back to the
eternal light and darkness to the eternal darkness. Extremes would be separated and the timeless
duration will follow, which symbolizes the highest tension, so incredible initial state” (Ausgewdhlte
Werke vom C. G. Jung [1971- 1972] 1981, 167). That being will reach the highest amplitude of
subjective intensity that the unusual initial state is described in the context of eschatology; and it
would be a kind of experiment to think for ourselves, who we are still alive; an experiment as a test
of the inaccessible present state when we are already, or we don’t still exist.

Let us admit Emmanuel Levinas’ narration about the situation we don’t exist, he describes
through the notion of “il y a” existence without an existing (man). Levinas suggests one of the



ways to approach such a state; he proposes to imagine the destruction of things and human be-
ings, and what does after leave: “After this imaginative destruction, each thing left not exactly
something, but a fact: that ‘il y @’. There is an absence of things that returns as a presence of gone
away thickness of the atmosphere; as a fullness of emptiness, or as a murmur of silence” (Levinas
[1998] 1999, 29). And “after such a destruction, ‘a pole of strangest’ being leaves; it is an anon-
ymous pole; something, which is neither subject, nor noun; a fact of being that does overcome
when nothing there is” (Ibid, 29-30).

In the frame of an ontological analysis, Levinas tries to go out of phenomenology, in order
to grasp what time is - its changing character in the of future (See Pawliszyn 1996, 103-137). The
call for imagination is necessary; and it is what we experience thanks to the atmosphere we play
within an artwork.

CREATOR AND RECEIVER PLAYING THE HIGHEST MULTIPLIED EXISTENCE

Together with Jung depth psychology and Levinas philosophical approach, we reach the question
of the metaphorical approximate imaginative situation of the circularity: end-beginning-end, etc.
existing within the eternal transformation of the universe, where the human being exists and tries
through uncommon creation to attain the core of an invisible pulse of being.

At stake there is the highest tension of powers of existence pole that can be experienced by re-
ceiving a work of art. H.-G. Gadamer characterized the contact with the work of art through shock
by truth of the work, when he wrote about the impressive direct transmission and change of life; no
less, about the moral load of the artwork. But, at the same time, he wrote about the one’s growing in
existence thanks the encounter with the work of art. Referring to architecture, Gadamer underlines
the special quality of architectural works that transcend the perspective of painting, for example:
“One should approach and come in the space of buildings. One should exit and go around the
buildings. One should do all of these ‘step by step’; and so, one reaches to experience an intensified
living face to architectural creations” (Gadamer 1977, 61).

It is an example by which also the entrance in eschatology is revealed by experimentally think-
ing about it through our encountering with the artwork; which offers us a condensation unusual
intensified power of existence. Finally, there is a channel open to archetypal aspects of human life
in the search of the fullness of the Logos.
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TKANKA CIELESNOSCI A NOSNIK MATERIALNY DZIELA SZTUKI.
ABSTRAKCJA - SZTUKA SIEGAJACA ARCHAICZNYCH PIERWOCIN

I. MIAZSZ TKANKI CIELESNE] ARCHETYPEM ODCZUWALNEGO SWIATA
1. WERTYKALNY BYT DZIKI”

Inspiracja do zinterpretowania tkanki cielesno$ci, stanowigcej jadro ontologii cielesnosci Merle-
au-Ponty' ego, jako archetypu odczuwalnego $wiata rzeczy, stala sie¢ notatka robocza autora pracy
Widzialne i niewidzialne, w ktérej deklaruje on zamiar restytuowania ,,§wiata jako sensu Bytu, kto-
ry réznilby sie absolutnie od tego, co ‘przedstawione”, chodzitoby mu bowiem o ,,Byt wertykalny,
nie dajacy sie wyczerpaé przez zadne z ‘przedstawieny, a ktérego wszystkie one dosiegaja jako Byt
dziki”!. Wydaje si¢ zatem, iz wszelka forma przedstawionego $wiata bytaby rodzajem emanacji,
pozbawionego jakiejkolwiek formy Bytu dzikiego, o cielesnej jednak proweniencji.

Wydaje si¢ dalej, iz 6w — nazwany przez Merleau-Ponty' ego — gaszcz tkanki cielesnej?, czy tez
jej miazsz?, bylby wyrazem owej dzikosci Bytu, bedacego jakby praobrazem widzialnej i dotykalnej
rzeczywistosci. Kolory i rzeczy tej rzeczywistosci, francuski filozof nazywa ,,rzekomymi”, wskazu-
jac jednoczesnie na ,tkaning, ktéra je podszywa, podtrzymuje, zywi i ktdra nie jest rzecza (wyroz-
nienie - AP), lecz mozliwo$cig, ukryta glebig i cielesng tkankg rzeczy™. Niewatpliwy tu porzadek
wertykalny - ukryta glebia — cielesnej tkanki sugeruje, iz wyraza ona éw ,dziki Byt’, o ktérym
traktuje przytoczona wyzej notatka robocza. Wplyw owego Bytu na horyzontalne, barwne rzeczy
yjety zostal jako rodzaj — krétkotrwale i subtelnie przezen cieniowanego kolorem, rezonujacego
z nim - horyzontalnego uskoku, z ktérego ukryta glebia cielesnosci promieniuje niejako chwilowa
krystalizacja widzialnych, barwnych rzeczy®.

1 M. Merleau-Ponty, Widzialne i niewidzialne, Warszawa 1996, s. 251.
2 Por. ibid., s. 139.

3 Por. ibid., przypis.

4 Ibid,, s. 137.

5 Por. ibid.



2. TKANKA CIELESNOSCI RODZAJEM NIEWYCZERPALNE] GLEBI

Z jednej strony, Merleau-Ponty podejmuje polemike m.in. z Kartezjuszem, zaznaczajac, iz kazde
znane nam mysélenie przytrafia sie ciatu, takze z Husserlem, wskazujac na, nie tylko logiczny, ale
wlasnie cielesny, porowaty horyzont $wiata, oraz z Heglem, wprowadzajac dynamike odwracal-
no$ci w miejsce dialektycznej syntezy®. Z drugiej natomiast strony, sugeruje on istnienie archety-
palnej cielesno$ci, rodzaju transcendentnego Logosu, sytuujacego si¢ poza dialektyka kosmicz-
nego $wiata, jaki daje sie wyinterpretowa¢ z aforyzméw Heraklita’. Albowiem, w opinii autora
pracy Widzialne i niewidzialne, byt cielesny ,,jest prototypem Bytu, ktérego nasze cialo, czujace
doznaniowo$¢, jest szczegdlnie wyrdzniona odmiang™. A zatem, tkanka cielesnosci bytaby ro-
dzajem niewyczerpalnej i niewidzialnej, dynamicznej glebi, emanujacej z siebie konkretne ciele-
sne rzeczy, stanowigce powierzchnie tej glebi, ktére francuski mysliciel poréwnuje z ziarnami lub
czgstkami niesionymi falg Bytu®.

3. UBOGI CHARAKTER ARCHETYPU W UJECIU JUNGA A ZYWIOL BYTU

Przyjrzyjmy sie teraz archetypowi w ujeciu psychologii glebi C. G. Junga. Przyréwnujac archetyp
do systemu osiowego krysztatu, podkresla Jung jego niefiguratywny charakter, a J. Jacobi zaznacza,
ze ,im bardziej ubogi i mniej okreslony jest motyw, czy tez obraz archetypu, z tym glebszej war-
stwy zbiorowej nieSwiadomosci musi on pochodzi¢, warstwy, gdzie symbole znajduja sie na razie
jako ‘systemy osiowe, nie sg jeszcze napelnione zadng tre$cig indywidualng, nie sg jeszcze zrézni-
cowane przez nieskonczony tancuch indywidualnego doswiadczenia, ktérego sg jakby poprzedni-
kami”*°. Podobnie uprzedni charakter wobec konkretnego ksztattu akcentuje Merleau-Ponty, gdy
probuje okresli¢ tkanke cielesnosci, jako nie wypetniony jeszcze zadnymi przedstawieniami ,,dziki

»1]

Byt” - jak wyzej - lub ,,zywiot Bytu™''.

6 Patrz w tej sprawie, rozdzial: Splot - Chiazma, w: idem, Widzialne. ..

7 Por. A. Pawliszyn, Archetypalny charakter dzieta sztuki. Sztuka jako gra z nieSwiadomoscig.
8 M. Melreau-Ponty, Widzialne..., s. 140/141.

9 Por. ibid., s. 141.

10 J. Jacobi, Psychologia C. G. Junga, Warszawa 1993, s. 76.

11 Por. M. Merleau-Ponty, Widzialne..., s. 144.



4. METODOLOGICZNY WEHIKUL METAFORY WOBEC ,ARCHETYPU” I ,TKANKI CIELE-
SNOSCI”

I cho¢ dyskurs psychologa glebi oraz ontologa cielesno$ci funkcjonujg w ramach réznych ob-
szar6w tematycznych, to jednak wydaje sie, Ze intuicje znaczeniowe, towarzyszace obu typom
refleksji, zbiegaja sie w obu przypadkach w wysitkach oddania natury, tak kategoriach: ,archety-
pu”, jak i: “tkanki cielesnej”. Zastosujmy wiec tu metodologiczny wehikul metafory, dzialajacej
wedtug formuly: ,tak jak”, by wskaza(, ze tak jak gteboka warstwa archetypu - gdzie symbole
stanowig jedynie niedookre$lone indywidualnie systemy osiowe - tak tez, archetypalny charak-
ter ,,dzikiego Bytu”- podszywajacego kazde widzenie i dotykanie - stanowia ten sam wymiar
$wiata ludzkiego, ktory starajg si¢ uchwyci¢ mysliciele ze swoich punktéw widzenia: psychologa
glebi, oraz ontologa cielesnosci.

Warto tez zauwazy¢ tutaj, iz niedookreslony migzsz tkanki cielesnej, nazwa Merleau-Ponty
w innym miejscu czyms, co jest ,Odczuwalne w ogéle™?. Stosujac wiec w dalszym ciggu formute
metafory nalezaloby podkresli¢, iz takze: tak, jak indywidualne widzenie i dotykanie taczy sie
»Z kazdym innym widzeniem, z kazdym innym dotykiem w taki sposéb, ze tworzg z nimi do-
$wiadczenie jednego ciata, w obliczu jednego $wiata™?, dodajmy tu: $wiata odczuwalnego w 0go-
le, tak tez, to, co indywidualne, w narracji psychologa glebi — konkretne §wiadome ja - ogarniete
jest przez rodzaj ogdlnej, jednej calo$ci, nazwanej tu: nieSwiadomoscia zbiorowa.

II. JEZYKOWE DZIELO SZTUKI A DZIELO SZTUKI JAKO JEZYK
1. SEMANTYCZNA AUTONOMIA TEKSTU

Analizujac dynamike relacji migdzy energia dokonujacego si¢ w mowie dyskursu, a jego utrwa-
leniem w pi$mie, podkresla Ricoeur doniostos¢ owego utrwalenia dla kultury. Glosowej ekspresji
nadany zostaje ,no$nik materialny”, eliminujacy bezpo$rednie kontakty migdzyludzkie'*. Francu-
ski hermeneuta akcentuje semantyczng autonomie tekstu, wyrazajac przy tym jednoczesnie meto-
dologiczne przeswiadczenie wspdlczesnej hermeneutyki filozoficznej, Ze interpretujemy znaczenie

12 Ibid,, s.146.
13 Ibidem.
14 Por. P. Ricoeur, Mowa i pismo, w: tenze, Jezyk, tekst, interpretacja, Warszawa 1989, s. 98.



samego tekstu, a nie mentalng intencje¢ jego autora'”, co tym samym znaczy, iz kazdy tekst otwarty
jest na nieskonczenie wiele interpretacji'.

2. ,MATERIA” JEZYKA A USTALENIE PRAWDY W POSTAC W DZIELE

Z naszego punktu widzenia, interesujaca okazuje si¢ sugestia Ricoeura na temat jezyka w ogole,
ktéry, zdaniem francuskiego hermeneuty, ,,podlega regutom podobnym do rzemiosta’, co ,,pozwa-
la (...) méwic o dziefach sztuki, a takze przez rozszerzenie zakresu dzialania tych regut - o dzietach
dyskursu””. I dalej dodaje Ricoeur, iz: ,Dzigki pismu wytwory jezykowe staja si¢ samoistne jak
rzezby”'®. Francuski hermeneuta rozszerza tu dziatanie regut bliskich rzemiostu na ,,materi¢” jezy-
ka - my chcieliby$my podkresli¢ raczej fakt, iz kazde dzielo sztuki posiada swoj no$nik materialny,
co oznacza, za M. Heideggerem, iz nastepujace w dziele sztuki ustalanie prawdy w posta¢ przyjmu-
je niekiedy ,,brzemienng ci¢zko$¢ kamienia, niema twardo$¢ drewna, ciemny zar farb’”. A zatem,
postac ustalajacej sie w dziele prawdy moze przybra¢ rozmaite nos$niki materialne.

3. DZIELO SZTUKI UJETYM METAFORYCZNIE JEZYKIEM

Powr6¢my jednak do przeswiadczenia, iz kluczowym tu dla nas aspektem dziela sztuki okazuje
sie traktowanie go jako jezyka. Przypomnijmy, ze jezykowy charakter dziefa sztuki podkresla,
cho¢by, H.-G. Gadamer, polemizujacy z ujeciem dzieta sztuki przez historykéw (tu: Droysena).
Niemiecki hermeneuta zauwaza, iz ,to, co nazywamy jezykiem dziela sztuki, to jezyk, ktérym
ono samo moéwi, bez wzgledu na to, czy jest natury jezykowej, czy nie”. Refleksja wigc Ricoeura
ujawnia, ze praca z jezykiem podlega podobnym do rzemiosta zasadom, Gadamer za$ podkresla,
iz kazde - nie tylko jezykowe - dzielo sztuki jest jezykiem.

Pamietac tutaj nalezy, iz ujecie jezyka w hermeneutyce filozoficznej rézni sie istotnie od tego,
jakie prezentuje jezykoznawstwo, albowiem hermeneutyczny uchwyt ujawnia jezykowy (mowny)
charakter §wiata, traktowanego takze czasem jako zespdt deskryptywnych referencji otwartych

15 Por. ibid., s. 102.

16 Por. ibid., s. 105.

17 Ibid,, s, 106.

18 Ibid., s. 107.

19 M. Heidegger, Zrédio dziela sztuki, w: idem, Drogi lasu, Warszawa 1997, s. 44.

20 H.-G. Gadamer, Estetyka i hermeneutyka, w: idem, Rozum, stowo, dzieje, Warszawa, 1979, s. 124.



przez teksty®'. Takie metaforyczne ujecie jezyka pozwala wlaczy¢ don, tak muzyke, jak i kaz-
de przekazujace sens poruszenie §wiata, traktowanego wtedy w duchu Heraklitejskiego Logosu,
jako sita kosmiczna przenikajaca wszechswiat, w tym tez cztowieka (np. B 30).

4. PODSUMOWANIE

W podsumowaniu naszych rozwazan podkreslmy, iz wspolczesna hermeneutyka filozoficzna
yjawnia z jednej strony, bliska rzezbom samoistnos¢ wytworéw jezykowych, z drugiej za$ stro-
ny, uwydatnia jezykowy charakter dziel, ktére przemawiaja bezposrednio do odbiorcy, mieszczac
w sobie imperatyw zmiany swojego dotychczasowego zycia®.

I11. CIELESNOSC SUBTELNA - JEZYK
1. ZYWE ZWIAZKI DOSWIADCZEN: WIDZENIA I MOWIENIA

Sprébujmy teraz przyblizy¢ cielesny charakter jezyka, jaki prezentuje ontologia cielesnosci Mer-
leau-Ponty'ego. Autor pracy Widzialne i niewidzialne pragnie w dos$wiadczeniach: widzenia
i méwienia odnalez¢ ,jakie$ zywe zwigzki”?, by odstoni¢ role, jaka te doswiadczenia odgrywaja
w jezyku, i w ten sposob utworzy¢ nowe narzedzia, pozwalajace ukaza¢ nieodparty charakter na-
rzucajacych nam sie - jakby samo przez si¢ — zagadkowych i tajemniczych doswiadczen méwienia
i widzenia, ktdére poprzedzaja refleksje nad swiatem.

2. PARADOKS EKSPRESJI CIELESNOSCI

Zauwazmy, Ze zaproponowana tu wyzej interpretacja tkanki cielesnoéci jako archetypu tego, co
widzialne, dotykalne i w ogéle odczuwalne, znajduje swe potwierdzenie takze w innych, niz przy-
toczone wyzej, wypowiedziach francuskiego filozofa. Przyjrzyjmy si¢ teraz nastepujacej, ktéra
wraz z innymi doprowadza do aktualnie interesujacego nas, niezbednego dla wlasciwego oddania
natury jezyka, zagadnienia ekspresji.

21 Por. P. Ricoeur, Mowa i pismo..., s. 110.
22 H.-G. Gadamer, Estetyka..., s. 127.
23 M. Merleau-Ponty, Widzialne..., s. 135.



Autor ontologii cielesno$ci ukazuje widzialne jako zewnetrzng strone obfitej glebi, w ktorej
uczestniczg takze inne widzenia: ,,Ale, jak méwiliémy, wlasnoscia widzialnego jest to, iz stanowi
ono powierzchnie niewyczerpalnej glebi i to wlasnie sprawia, ze moze si¢ ono otwiera¢ na widze-
nie inne, niz nasze wlasne™*. Uzna¢ wiec mozna, iz z archetypalnej glebi cielesnosci wytaniaja sie
niejako wrazliwe na siebie, obdarzone szczegdlng doznaniowoscia, tu: widzialnoscia, ciata, tworzac
naladowang silg przekazu przestrzen.

Tak wiec, jak dostrzega Merleau-Ponty, moge dotykaé otaczajacych mnie rzeczy, mojego ciata,
ale tez innego, niz moje wlasne, ciala, a dostosowujaca sie do niego i do siebie moja i jego zmysto-
wosc¢ docieraja do swego cielesnego zrodla, ktore sprawia, ze ,,w cierpliwej, cichej pracy pragnienia
zaczyna si¢ paradoks ekspresji”®.

Zauwazmy, iz rozwazanie autora ontologii cielesno$ci na temat paradoksu ekspresji ujawnia
- wlasnie w kontekscie tkanki cielesnosci - rodzaj nieréwno$ci pomiedzy przyjmowaniem i da-
waniem, gdyz, jak dalej Merleau-Ponty wskazuje: ,,w swoim sprzegnieciu z tkanka cielesnosci
cialo daje wigcej niz otrzymuje™. Przyjaé wiec mozna, iz 6w proces przebiega, tak w wymiarze
biologicznym, jak tez w wymiarze tworczym, w ktérym dokonujg sie procesy inicjacji dziet
sztuki.

3. ZDOBYWCZY, DZIALAJACY JEZYK DZIELA SZTUKI

A zatem, dzielo sztuki, jako jezyk, w kontekscie cielesnosci, nazwanej przez autora pracy Wi-
dzialne i niewidzialne cigzka, byloby bardziej subtelng owej cielesnosci odmiang (o tym blizej
w punkcie 5.), ktéra dzigki wltasnemu porzadkowi utrzymywataby sens wéwczas - jak zauwaza
Merleau-Ponty - gdy jezyk ten ,,jest jezykiem zdobywczym, aktywnym, twérczym”?. I podkresla
dalej $cisty zwiazek tego, co ,,w mocnym sensie powiedziane”, tu: w dziele sztuki - z aktywnoscia
jezyka dzialajacego, albowiem: ,za kazdym razem, gdy co$ zostaje, w mocnym sensie, powie-
dziane; (...) jezyk jako system wyraznych relacji miedzy znakiem i tym, co znaczone (...) jest

wynikiem i wytworem jezyka dzialajacego (...)"%.

24 Ibid., s. 147.

25 Ibid., s. 148.

26 Ibid., s. 147/148.
27 Ibid., s. 156.

28 Ibidem.



4. WLADZA JEZYKA TWORCZEGO NAD CZLOWIEKIEM

Tak wiec, tworcze stowo jezyka, za jakie uznajemy tutaj dzielo sztuki, byloby efektem jezyka czyn-
nie pracujacego w $wiecie, jezyka, ktéry w innym miejscu nazwalam wcielonym logosem $wia-
ta®, ktéry nieprzypadkowo statusem swym laczy sie ze wspomnianym tu wyzej boskim Logosem
- w Heraklitejskim ujeciu go, jako sily kosmicznej, w ktorej czlowiek ma jedynie udzial, a ktéra
to silg nie jest on w stanie zawiadywac. Taki tez wplyw przekraczajacej cztowieka sity konstatuje
Merleau-Ponty, opisujac grajacego sonate muzyka: ,,To juz nie wykonawca wykonuje lub odtwa-
rza sonate, lecz czuje on i inni to czuja, ze jest w stuzbie sonaty, ze to ona przez niego $piewa albo
zaczyna krzycze¢™. Podkresli¢ tu nalezy, iz francuski filozof podziela metaforyczne ujecie statusu
jezyka, wlasciwe wspolczesnej hermeneutyce filozoficznej, a nawiazujac do Valéry'ego stwierdza,
iz $wiat, ktory nas otacza - jako mowa $wiata, jako wigc tu dla nas jak wcielony Logos - jest ,,glto-
sem samych rzeczy, fal i laséw”*!. Zauwaza on dalej, iz zrozumie¢ stowng fale jakiej$ wypowiedzi,
to ustysze¢ calos$¢ tego, co zostalo juz powiedziane w otaczajagcym nas, przeniknietym stowami
krajobrazie, kreujacym styl postugiwania si¢ metafora®.

5. SUBTELNY CHARAKTER CIELESNOSCI JEZYKA. PERCEPCJA ODWRACALNOSCIA MOWY

W kwestii za$ cielesnej proweniencji jezyka, autor pracy Widzialne i niewidzialne zauwaza, iz gdy-
by$my mogli wniknaé w kompozycje ciala estezjologicznego, moglibysmy odnalez¢ tam ,wszystkie
mozliwosci jezyka™®, ktorego cielesno$¢ pozostaje dla francuskiego mysliciela bezsprzeczna, jed-
nak podkresla on, jak juz wyzej zauwazyliémy, delikatny, niemasywny charakter tej tkanki ciele-
snej, do ktdrej docieraja tylko subtelne elementy, opuszczajace cielesno$¢ cigzka™.

Przypomnijmy, Ze widzenie i méwienie sg dla Merleau-Ponty ego doswiadczeniami, ktérych
znaczenia pozostajg tajemnicze — poréwnane do $wiatla, ,ktorego zrodlo, oswietlajac calg reszte,
samo ginie w mroku”™ - i stanowigce, w ontologii cielesnosci, szczegdlny splot: mrocznego rejonu

29 Ibidem.

30 M. Merleau-Ponty, Widzialne..., s. 154.
31 Ibid.,s. 158.

32 Por. ibidem.

33 Ibid.,s. 157.

34 Por. ibid., s. 156.

35 Ibid., s. 135.



mowy, ,z ktérego przychodzi wytworzone tam $wiatto™, z, bedaca odwracalnoscia mowy, per-
cepcja’’. Z pograzonego wiec w mroku obszaru mowy ciala estezjologicznego, poprzez fizyczne
i fizjologiczne, zebrane w jeden akt, jezykowe $rodki — wytania si¢ znaczenie - ktére ,,anektuje
mowe’, a méwiacy ,,(...) jednym gestem zamyka (...) obwdd swojego odniesienia do siebie i swo-
jego odniesienia do innych, i (...) w tym samym ruchu ustanawia takze swdj przekaz [délocutaire]
mowe, o ktdrej jest mowa i przez to samego siebie i wszelkg mowe ofiarowuje Mowie uniwersal-
nej”*. Znaczenie wciela sie wigc w mowe, ktérej odwracalnos¢ jest tu percepcja, wciela si¢ poprzez
tkwiace w ciele estezjologicznym sposoby ekspresji jezykowej, ktdérej niepowtarzalny, indywidual-
ny, cielesny charakter, z jednej strony, ustanawia obszar swojego wlasnego odniesienia do innych,
z drugiej zas, wszelkie mowne poruszenia niejako sklada w darze obejmujacej calos¢ Mowie. Moz-
na tu zatem odnalez¢ przejaw wyrazonego wyzej prze§wiadczenia, ze mianowicie postugujacy sie
jezykiem czlowiek uczestniczy w sile kosmicznej boskiego Logosu — mowie, i rozumie $wiata — jaka
go ogarnia, powtdrzmy tu: ujetego przez nas, w kontekscie tkanki cielesnej, jako wcielony Logos.

IV. MATERIALNY ALFABET TWORCY
1. MALARSTWO I GRAFIKA PISZA NOWY TEKST O RZECZYWISTOSCI

Podejmujac polemike z Platona krytyka obrazowosci pisma, wypowiada Ricoeur wiele konsta-
tacji, ujawniajacych glebokie powiazanie materialnego alfabetu malarza z przetwarzaniem rze-
czywistosci w jego tworczym wysitku. Francuski hermeneuta zauwaza, iz obraz malarza nie jest
- jak tego chcial Platon - cieniem cieni pierwowzordéw (idei), lecz przeciwnie, rodzajem ikonicz-
nego zwielokrotnienia, uzyskanego dzigki strategii malarskiej ,,kondensacji i miniaturyzacji”,
ktére ,,ujmujac mniej, dostarczatoby wigcej”. Biorac pod uwage malarstwo mistrzéw flamandz-
kich i graficzne techniki linorytu, Ricoeur ustala, ze flamandzkie metody malarskie, opierajace
sie na wynalezieniu farb olejnych, a polegajace na wzmacnianiu kontrastéw, przywracaja czysto$¢
kolorom, by pozwoli¢ im I$ni¢ w ujawnionym $wietle. W przypadku zas$ grafiki, gra wlasciwym
jej materialnym alfabetem, tu: zbiorem znakéw minimalnych, tj. punktéw, kresek i bialych plam,
ktérym to zbiorem - w przeciwienstwie do fotografii (nieprofesjonalnej) — moze przedstawic¢

36 Ibid., s. 157.
37 Por. ibidem.
38 Por. ibidem.
39 P. Ricoeur, Mowa i pismo, w: tenze, Jezyk,.., s. 116.



to, co istotne, moze napisa¢ wigc, tak jak w przypadku malarstwa flamandzkiego, ,,nowy tekst
o rzeczywistoéci”, ktdra to rzeczywisto$¢ w obu wyzej przedstawionych przypadkach, nie jest
kopiowana, a raczej przetwarzana.

2. MALARSTWO ABSTRAKCYJNE A ZYWIOLOWY WYMIAR RZECZYWISTOSCI

Z naszego punktu widzenia, niezwykle interesujace okazuja si¢ wnioski, do jakich dochodzi Ri-
coeur w kwestii malarstwa abstrakcyjnego, kwestionujacego bezposrednio$¢ i zaprzeczajacego
jej, ita droga otwierajacego mozliwos¢ ,,gloryfikacji niefiguratywnej istoty rzeczy”, przez co, staje
sie ono, w opinii francuskiego hermeneuty, bliskie nauce*'. Z drugiej strony, Ricoeur podkre-
§la, ze wlasnie poprzez pozorne zaprzeczenie formom percepcyjnym, malarstwo abstrakcyjne
»nawiazuje kontakt z rzeczywistoécig na poziomie jej elementéw™?. Zakwestionowanie wigc ze-
wnetrznych wygladow rzeczy, ktére okazuja sie tu tylko powierzchownym wrazeniem, pozwala
malarstwu abstrakcyjnym, tym wypracowanym przezen osobliwym wiazaniem, wznowi¢ facz-
no$¢ z elementarnym, zywiolowym wymiarem rzeczywistosci.

V. POLARYZACJA CIELESNOSCI SUBTELNE]
1. POZIOM ELEMENTOW RZECZYWISTOSCI A BYT DZIKI W TWORCZOSCI ABSTRAKCYJNE]

I tutaj wlasnie dostrzegamy powigzania pomiedzy momentami filozoficznych narracji: Ricoeura
i Merleau-Ponty' ego, chodzi¢ tu mianowicie bedzie o uwolnienie osobliwej perspektywy pordw-
nan, odstaniajacej w konsekwencji szczegolng frakcje subtelnej cielesnosci tkanki jezyka. Wydaje
sie, iz rozpoznajac malarstwo abstrakcyjne jako twoérczy wysitek, docierajacy do rzeczywistosci
na poziomie jej elementéw, wskazuje Ricoeur jednoczesnie na zywiotowy charakter tej rzeczy-
wistoéci, ktéry uzna¢ mozemy, za Merleau-Ponty'm za, wspomniany wczesniej tutaj, Byt dziki,
a zinterpretowany przez nas wowczas jako archetypalny wymiar tkanki cielesnosci. Poprzez wiec
zaprzeczenie temu, z czym zapoznaje nas widzenie, malarstwo abstrakcyjne siega niewidzialnej,
niefiguratywnej, archetypalnej istoty tkanki cielesnej. Wydaje sie takze, iz opisang wyzej sytuacje
odnalez¢ mozna we wszelkiej tworczo$ci abstrakcyjnej.

40 Patrz: ibid., s. 117/118.
41 Por. ibid., s. 118.
42 Ibidem.



2. ZNAKI MINIMALNE W CIELESNOSCI SUBTELNE] JEZYKA

W zwigzku z powyzszym wnioskiem pojawia si¢ nowa perspektywa znaczen, ktorg wyzej przedsta-
wione poréwnanie uwalnia. A mianowicie, na te sfere subtelnej cielesnosci, ktéra Merleau-Ponty
nazywa jezykiem, mozna by spojrze¢ przez pryzmat utworzonego przez artyste zbioru liter stoso-
wanego przezen jezyka - jego materialnego, czy raczej tu: cielesnego alfabetu. Ow zbiér cielesnych
znakéw minimalnych polaryzowalby zatem delikatng cielesnos¢ tkanki jezyka w ten sposob, ze
emigrowalyby w jej strefe te czastki cielesnoéci subtelnej, ktore moga, tak zwigksza¢ intensyw-
no$¢ ostro uwydatniajacych sie réznic miedzy widzialnymi rzeczami, jak tez uwalniaé barwy od
zanieczyszczen, by jasnialty w wydobytych na jaw promieniach §wiatla, ktére wigc zageszczajac
- zmniejszajac do minimum - dawatyby glebszy wglad w niewidzialna, archetypalng podszewke
widzialnych wygladow rzeczy...

VI. WERTYKALNY WYMIAR MROCZNEGO BYCIA
1. OKRYTY MROKIEM OCZYWISTOSCI SENS BYCIA

Zajmujac sie sprawa bycia bytu, Martin Heidegger w swym wczesnym dziele: Bycie i czas, wpro-
wadza kwestie bycia na arene wspolczesnych rozwazan filozoficznych; podejmuje tez dyskusje
z obecnymi w tradycji filozoficznej Zachodu uprzedzeniami wobec pojecia ,,bycie’, uznanego za
najogolniejsze, niedefiniowalne i oczywiste. Zauwazmy, iz uzycie w tu stowa: ,,oczywisto$¢” ozna-
cza potoczne jego rozumienie, w odrdéznieniu od pojmowania go jako kryterium nieklasycznej
definicji prawdy, pojmowania charakterystycznego dla podejscia Kartezjusza, i kontynuowanego
nastepnie w fenomenologii Edmunda Husserla. Przy czym, podkresli¢ tu nalezy, iz zastosowana
przez Heideggera w dziele: Bycie i czas metoda fenomenologiczna, ktdra przejat on od swego mi-
strza — Husserla, okaze sie tutaj niewystarczajaca dla wysitku okreslenia prawdy bycia.

Biorac wiec pod uwage potoczne znaczenie stowa ,,oczywistos¢”, Heidegger zaznacza: ,,To, ze
zawsze Zyjemy juz w rozumieniu bycia a réwnocze$nie sens bycia jest okryty mrokiem, dowodzi
zasadniczej konieczno$ci powtdrzenia pytania o sens ‘bycia™. Tak wigc mrok, w ktérym czai
sie sens bycia pociaga niemieckiego filozofa ku rozwazaniom na temat tego, co si¢ w tym mroku
kryje, a o czym nic nie wiemy.

43 M. Heidegger, Bycie i czas, Warszawa 1994, s. 7.



2. FAKTYCZNOSC NIEJASNEGO ROZUMIENIA BYCIA

Poruszajac sie na plaszczyznie rozumienia sensu — wydobytej przez Heideggera z metafizycznej
tradycji Zachodu - kategorii: ,,bycie”, formutuje niemiecki filozof konstatacje, ktora stanowi, takze
w naszej opinii, wyzwanie dla logicznie uzasadniajacego si¢ rozumowania. Autor pracy Bycie i czas
zauwaza bowiem, iz stan zapytywania o bycie zaswiadcza o rodzaju niejasnej wiedzy pytajacego,
ze mianowicie, zadajac pytanie o to, czym bycie jest, jako$ tak Sokratejsko wiemy juz, czego nie
wiemy, czego pojeciowo nie potrafimy ujacé, i ze to, czego nie wiemy, w pewien niejasny sposob
ksztaltuje nasze zapytywanie.

»Nie wiemy, co oznacza ‘bycie’ Juz jednak gdy pytamy: ‘czym jest <bycie>?” utrzymujemy sie
w obrebie pewnego rozumienia owego ‘jest, cho¢ nie mozemy pojeciowo ustali¢, co owo est’ zna-
czy. Nie znamy nawet horyzontu, w ktérym moglibysmy ten sens uchwycic¢ i utrwali¢. To typowe,
niejasne rozumienie bycia stanowi pewne factu m’*.

Przystugujace kazdemu bytowi jego bycie, ujawniajac byt w jego istnieniu, samo wigc ginie
w mroku pojeciowej nieuchwytnoéci. Brak tu poznawczego, horyzontalnego porzadku moze wska-
zywad, iz bycie przynalezy do porzadku wertykalnego, a przesacza si¢ niejako przez porzadek ho-
ryzontalny jako typowe, niejasne jego rozumienie.

3. WCIAZ AKTUALNY ONTYCZNY PRYMAT KWESTII BYCIA

Wprawdzie Heidegger stwierdza ontyczno-ontologiczny prymat pytania o sens bycia, jednak pod-
kresla takze, iz w kwestii bycia chodzi mu nie o uzasadnienie jakiego$ wywodu, lecz o ,,odstonigcie
podstawy i ukazanie jej”*. Rzecz wiec bedzie tu dotyczyta odsloniecia osobliwej podstawy, ktérag
stanowi stan nieustannego wyslizgiwania si¢ bycia pojeciowemu uchwyceniu jego sensu. A zatem,
stawiajac kwestie bycia w centrum ontologii fundamentalnej, wczesna filozoficzna refleksja He-
ideggera wydobywa uprzedni i skryty mrokiem charakter bycia, wymykajacy sie wszelkiemu me-
todycznemu (tu: fenomenologicznemu) uchwytowi, a stan ten ujawnia jedynie ontyczny prymat
czasowej kwestii bycia wobec przestrzennych opiséw bytu.

Nalezy tu bowiem podkresli¢, iz w opinii autora pracy: Bycie i czas, uwzgledniajac efekt prowa-
dzonych tam analiz bycia bytu wyréznionego - jestestwa (Dasein), rezultat osiagniety w tej pracy
wydaje si¢ watpliwy (§ 83), co powoduje, ze kwestia bycia bytu pozostaje nadal otwarta, i co wiecej,

44 Tbid,, s. 8.
45 Ibid,, s. 12.



jej ontyczny charakter nadal wzywa do podkreslenia ontycznego prymatu kwestii bycia, do znale-
zienia wigc innego, nie: fenomenologicznego, sposobu ontycznego okazywania bycia.

4. ARCHETYPALNA STREFA KWESTII BYCIA

Podsumujmy wigc teraz: jak wynika z rozwazan Heideggera, autora pracy, ktéra nas tu w szcze-
golnosci zajmuje: Bycie i czas, fenomenologiczny opis sensu bycia okazuje si¢ niewystarczajacy do
jego uchwycenia, wskazujac jednocze$nie, iz zainicjowany przez jego mistrza — Husserla — fenome-
nologiczny uchwyt w stosunku do kategorii: ,,bycie” jest tu niemozliwy do zastosowania.

Przyja¢ wigc mozna, iz ten nierozwigzywalny stan kieruje nasza uwage w strone niedostepne-
go logicznej jasno$ci wymiaru, ktdry z perspektywy prowadzonych wyzej rozwazan, moglibySmy
nazwa¢ wertykalnym, archetypalnym wymiarem dzikim.

Nasuwa sie tu takze bardziej ogélny wniosek, ze mianowicie réwniez strefa rozwazan nad
sensem bycia, stanowigcego jadro prowadzonych przez Heideggera na nowo, wspdtczesnych roz-
wazan ontologicznych nad tym, co jest, wiodlaby do niewidzialnego pulsu istnienia, ktéry obda-
rzajac wszelki byt oczywisto$cia opisu fenomenologicznego, sam pozostawalby w mroku... Za-
réwno wiec wysitki: rozpoznania tkanki cielesnej jako porowatego horyzontu tego, co jest, jak tez:
skupienia si¢ na czasownikowej charakterystyce tego, co jest, odstaniajg ukryta w mroku, osobli-
wa ,podstawe”, ktdra inicjuje wszelkie pojeciowe proby jej dookreslenia, w kontekscie rozwazan
nad $wiatem - tym, ktéry jest (Heidegger), takze tym, ktdry jest cielesng tkankg wszechrzeczy
(Merleau-Ponty) - uznanego w obu przypadkach za wykwit owej ,podstawy” - archetypalnie
niedookreslonej, niewidzialnej glebi.

5. HEIDEGGERA MARZYCIELSTWO O BYCIU...

Jezeli przedmiotem filozofii ma pozostaé kwestia bycia, ktorej metoda fenomenologiczna nie jest
w stanie rozwigza¢, to nalezy zmieni¢ nastawienie do filozofowania. Komentujac Heideggerow-
ska tzw. pézna filozofie, Wlodzimierz Pawliszyn zauwaza: ,W pézniejszym czasie Heidegger mo-
dyfikuje swoje wczesne oczekiwania wobec filozofii. Uswiadamia on sobie, ze wlasciwej filozofii
jeszcze nie ma (...)™5, a czynienie si¢ zrozumialym, to - dla wykladowcy Uniwersytetu we Fry-
burgu Bryzgowijskim - samobojstwo filozofii. O wydobyciu wigc bycia z ukrycia mozna jedynie
pomarzy¢... I to nie tylko ze wzgledu na niewydolnos$¢ metody fenomenologicznej w tej kwestii,

46 W. Pawliszyn, Do czego zobowigzuje filozofowanie, Gdansk 2010, s. 94.



lecz takze z uwagi na brak jakiegokolwiek sposobu, nawet w przypadku stowa poetyckiego, ktére
pyta i nie zatrzymuje si¢ na odpowiedziach. Albowiem to, co godne myslenia pozywa swa ulot-
noscig, ktéra wymyka sie wszelkim stownym ,,wygladom”.

Tak wiec, za W. Pawliszynem mozna stwierdzi¢, iz: ,Jednym z godnych uwagi rezultatéw,
do jakich doprowadza filozoficzny trud Heideggera jest (...) skupienie si¢ na zagadnieniu jezyka,
na jego $cistym zwiazku z wszelkim ludzkim byciem w $wiecie, takze na stapianiu przez jezyk
czasowego i przestrzennego aspektu ludzkiego §wiata™’.

»Wysokie powiadanie” poety byloby w stosunku do prowadzonych na co dzien konwersacji
rodzajem alfabetu, nalezacego do spolaryzowanej sfery jezyka, alfabetu, ktéry - jak to zauwazyt
wczeséniej Ricoeur - ,,ujmujac mniej, dostarczalby wiecej”, wskazujac niejako tym samym na ar-
chetypalny wymiar wertykalnej sfery §wiata czlowieka.

47 Ibid,, s. 96.
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FLESH AND THE MATERIAL CARRIER OF A WORK OF ART.
ABSTRACTION - AN ART DATING BACK TO ARCHAIC ORIGINS

I. THE THICKNESS OF FLESH AS THE ARCHETYPE OF A SENSIBLE WORLD
1. THE “VERTICAL WILD BEING”

The inspiration to interpret the flesh, which is at the core of Merleau-Ponty’s ontology of flesh, as
the archetype of a sensible world of things, was the draft of the author of The visible and the invisible,
in which he declares his intention to restore “the world as a meaning of Being absolutely different
from the ‘represented; that is, the vertical Being which none of the ‘representations” exhaust and
which all ‘reach] the wild Being”™'. It would seem therefore that any form of the represented world
is a kind of emanation, a wild Being devoid of any form, and yet with a corporeal provenance.

Furthermore, it would seem that this — as Merleau-Ponty calls it — thickness of flesh? is an ex-
pression of that wildness of Being, which is a sort of archetype of the visible and tactile reality. The
colours and visibles of this reality the French philosopher calls “alleged”, at the same time pointing
to “the tissue that lines them, sustains them, nourishes them, and which for its part is not a thing
[emphasis A.P.], but a possibility, a latency, and a flesh of things™. The unmistakable vertical or-
der - the hidden depth - of the flesh suggests that it expresses the “wild Being” referred to in the
above-mentioned draft. The influence of this Being on horizontal, coloured things is understood
as a kind of horizontal straits - briefly and subtly shaded by colour and resonating with it — from
which the hidden depth of flesh radiates, as it were, with a momentary crystallization of coloured
being or of visibility*.

1 M. Merleau-Ponty, The Visible and the Invisible, Evanston 1968, p. 253.
2 Tbid, p. 135.

3 Tbid,, p. 132/133.

4 Tbid,, p. 132.



2. FLESH AS A KIND OF INEXHAUSTIBLE DEPTH

On the one hand, Merleau-Ponty engages in a dispute with, i.a., Descartes, pointing out that
every thought known to us happens to the body, with Husserl, pointing to not only the logical
but also the corporeal, porous horizon of the world, and with Hegel, introducing the dynamics of
reversibility in place of dialectical synthesis®. On the other hand, he postulates the existence of an
archetypal corporeity, a kind of transcendent Logos, situated outside the dialectic of the cosmic
world that can be interpreted from the aphorisms of Heraclitus®. For, in the view of the author
of The visible and the invisible, corporeal being “is a prototype of Being, of which our body, the
sensible sentient, is a very remarkable variant™”. Therefore, the flesh would be a kind of inexhaust-
ible and invisible dynamic depth, emanating from itself specific corporeal visibles, constituting
the surface of this depth, which the French thinker compares with a grain or corpuscle borne by
a wave of Being?®.

3. THE UNDEVELOPED NATURE OF JUNG’S ARCHETYPE AND AN ELEMENT OF BEING

Let us take a look now at the archetype according to Carl Gustav Jung’s depth psychology. By
comparing the archetype to the axial system of a crystal, Jung emphasizes its non-figurative na-
ture, a Jolande Jacobi emphasizes that “the less developed and defined an archetype is in its form,
the deeper is the layer of the collective unconscious from which it probably springs - a layer in
which the symbols first exist merely as ‘axial systems’, not yet filled with any individual content,
not yet differentiated in consequence of the endless chain of individual experience, but prior, as it
were, to this™. Similarly, Merleau-Ponty emphasizes the prior nature of a specific shape when he
tries to define the flesh as a “wild Being” or - as above — an “element of Being” not yet filled with
any representations'’.

5 See chapter The Intertwining — The Chiasm, in: ibid.

6 A. Pawliszyn, Archetypal Character of the Artwork: Art as Play with Unconsciousness, Research Gate.
7 M. Melreau-Ponty, The Visible..., p. 136.

8 Ibidem.

9 J. Jacobi, The Psychology of C.G. Jung, London 1951, p. 62.

10 M. Merleau-Ponty, The Visible..., p. 139.



4. THE METHODOLOGICAL VEHICLE OF METAPHOR IN RELATION TO THE “ARCHETYPE”
AND THE “FLESH”

And although the discourses of the depth psychologist and the ontologist of flesh operate within
different thematic areas, it seems that the semantic intuitions accompanying both types of reflec-
tion converge in their efforts to convey nature, both in terms of “archetype” and “flesh”. So let us
use the methodological vehicle of metaphor, operating according to the “just as” formula, to say
that just as the deep layer of the archetype — where symbols are only individually undefined axial
systems — so does the archetypal nature of the “wild Being” - underpinning every vision and
touch - constitute the same dimension of the human world that both thinkers: a depth psycholo-
gist and an ontologist of flesh, try to capture from their points of view.

It is also worth noting that elsewhere Merleau-Ponty calls the undefined thickness of flesh
a ,Sensible in general™. And so, continuing to use the formula of metaphor, we should empha-
size that just as individual vision and touch is “bound to every other vision, to every other touch;
it is bound in such a way as to make up with them the experience of one sole body before one sole
world™", let us add: the sensible world in general, so is the individual, in the depth psychologist’s
narrative - the specific conscious self - encompassed by a kind of general, single whole, called
here the collective unconscious.

II. A LINGUISTIC WORK OF ART AND A WORK OF ART AS A LANGUAGE
1. SEMANTIC AUTONOMY OF THE TEXT

Analysing the dynamics of the relationship between the energy of discourse taking place in
speech and its preservation in writing, Paul Ricceur emphasizes the importance of this preserva-
tion for culture. Vocal expression is given a “material carrier”, eliminating direct interpersonal
contacts®. The French hermeneut emphasizes the semantic autonomy of the text, at the same
time expressing the methodological conviction of contemporary philosophical hermeneutics

11 Tbid,, p. 142.

12 Ibidem.

13 P. Ricceur, Interpretation Theory. Discourse and the Surplus of Meaning, Texas Christian University Press, Fort Worth
1976. Our translation is after the Polish issue translated by P. Graff and K. Rosner, Mowa i pismo, in: idem, Jezyk, tekst,
interpretacja, Warszawa 1989, p. 98.



that what we interpret is the meaning of the text itself, and not the mental intention of its author™,
which means that each text is open to an infinite number of interpretations'.

2. THE “MATTER” OF LANGUAGE AND ESTABLISHING TRUTH IN A WORK’S GESTALT

What is of interest to us, is Ricoeur’s suggestion about language in general, which, according to the
French hermeneut, “submitted to the rules of a kind of craftsmanship which allow us to speak of
production and of works of art, and by extension of works of discourse”’. Ricceur further adds:
“Thanks to writing, the works of language become as self-contained as sculptures””. The French
hermeneut extends here the rules of a kind of craftsmanship to encompass the “matter” of language
- we would rather emphasize the fact that each work of art has its own material carrier, which
means, following Martin Heidegger, that the establishment of truth in a work of art sometimes takes
a “the pregnant heaviness of the stone, the mute hardness of the wood, the dark heat of the paints™®.
Therefore, the gestalt of a work establishing itself in truth may take on various material carriers.

3. A WORK OF ART AS A METAPHORICAL LANGUAGE

Let us, however, return to the belief that for us the key aspect of a work of art is treating it as a lan-
guage. The linguistic nature of a work of art is emphasized, for example, by Hans-Georg Gadamer,
who disputes the approach to a work of art adopted by historians (here: Droysen). The German
hermeneut notes: ,What we are calling the language of the work of art [...], is the language the
work of art itself speaks, whether it is linguistic in nature or not™. And so, Ricceur’s reflection re-
veals that working with language is subject to principles similar to craftsmanship, while Gadamer
emphasizes that every work of art — not only linguistic - is a language.

14 Tbid., p. 102.

15 Tbid., p. 105.

16 Ibid., p. 106.

17 Thid,, p. 107.

18 M. Heidegger, Der Ursprung des Kunstwerkes, in: Holzwege, Vittorio Klostermann GmbH Frankfurt am Main 1950.
Our translation is after the Polish issue translated by J. Mizera, idem, Zrédlo dziela sztuki, in: Drogi lasu, Warszawa 1997,
p- 44.

19 H.-G. Gadamer, Asthetik und Hermeneutik, in: Gadamer, Hans-Georg. Kleine Schriften, II, Intrpretationen, Tiibingen.
Our translation is after the Polish issue translated by M. Lukasiewicz, idem, Estetyka i hermeneutyka, in: idem, Rozum,
stowo, dzieje, Warszawa 1979, p. 124.



We should remembered here that the approach to language in philosophical hermeneutics
differs significantly from that presented in linguistics, because the hermeneutic approach reveals
the linguistic (spoken) character of the world, sometimes also treated as a set of descriptive refer-
ences opened by texts®®. Such a metaphorical approach to language allows us to include music as
well as every meaning-conveying movement of the world, treated in the spirit of the Heraclitean
Logos, as a cosmic force permeating the universe, including man (e.g. B 30).

4. SUMMARY

To summarize our considerations, let us emphasize that contemporary philosophical hermeneu-
tics reveals, on the one hand, the independence of linguistic products, which is similar to that of
sculptures, and, on the other hand, highlights the linguistic character of works that speak direct-
ly to the recipient, encompassing the imperative of changing one’s life*'.

III. SUBTLE CORPOREITY - LANGUAGE
1. THE LIVING CONNECTIONS OF EXPERIENCES: SEEING AND SPEAKING

Let us now try to present the corporeal nature of the language as presented in Merleau-Ponty’s
ontology of flesh. The author of The visible and the invisible wishes to find in the exercise of seeing
and speaking “some of the living references”?, in order to reveal the role that these experiences
play in language and thus create new tools to reveal the irresistible nature of the puzzling and
mysterious experiences of speaking and seeing that impose themselves on us - as if by themselves
- and that precede reflection on the world.

2. THE PARADOX OF EXPRESSION OF CORPOREITY
Let us note that the above interpretation of the flesh as an archetype of the visible, tactile and

generally sensible finds confirmation in other statements of the French philosopher as well. Let
us now look at the following interpretation, which, together with others, leads us to the issue

20 P. Ricceur, Interpretation..., p. 110.
21 H.-G. Gadamer, Asthetik..., p. 127.
22 M. Merleau-Ponty, The Visible..., p. 130.



of expression, which is currently of interest to us as necessary to properly reflect the nature of
language.

The author of the ontology of flesh understands the visible as the external side of an abundant
depth, in which other visions also take part: “But what is proper to the visible is, we said, to be the
surface of an inexhaustible depth: this is what makes it able to be open to visions other than our
own”?. It can therefore be concluded that from the archetypal depth of corporeity, bodies emerge,
as it were, sensitive to each other, endowed with a special affectivity, here: visibility, creating a space
charged with the power of communication.

So, as Merleau-Ponty notices, I can touch the things around me, my body, but also a body
other than my own, and our sensualities, adapting to each other, reach their corporeal source, and
s0, “in the patient and silent labour of desire, begin the paradox of expression™.

Let us note that the reflections of the author of the ontology of flesh on the paradox of ex-
pression reveals — precisely in the context of flesh - a kind of inequality between receiving and
giving, because, as Merleau-Ponty further points out, “in its coupling with the flesh of the world,
the body contributes more than it receives””. We can therefore assume that this process takes
place both in the biological dimension and in the creative dimension, in which the processes of
initiating works of art take place.

3. THE CONQUERING, ACTING LANGUAGE OF A WORK OF ART

And so, a work of art, as a language, in the context of corporeity, which the author of The visible
and the invisible called heavy, would be a more subtle variety of this corporeity (more on this
in point 5), which, thanks to its own order, would maintain meaning when - as Merleau-Ponty
notes — this language is a “conquering, active, creative language”®. And he further emphasizes
the close connection of what is “said in the strong sense”, here: in a work of art — with the activity
of the acting language, because “each time something is, in the strong sense, said; [...] language
as a system of explicit relations between signs and signified [...] is a result and a product of the
operative language”™’.

23 Tbid., p. 143.
24 Tbid, p. 144.
25 Ibidem.
26 Tbid., p. 153.
27 Ibidem.



4. THE POWER OF CREATIVE LANGUAGE OVER MAN

Thus, the creative word of language — for we consider a work of art to be such - would be the result
of language actively working in the world, language that I have elsewhere called the embodied
logos of the world?, whose status is not coincidentally linked to the above-mentioned divine
Logos - in the Heraclitean understanding of it as a cosmic force in which man only participates
and which he cannot control. Merleau-Ponty observes this influence of a power that transcends
man when describing a musician playing a sonata: “The performer is no longer producing or
reproducing the sonata: he feels himself, and the others feel him to be at the service of the so-
nata; the sonata sings through him or cries out”. We should emphasize here that the French
philosopher shares the metaphorical approach to the status of language typical of contemporary
philosophical hermeneutics, and, referring to Paul Valéry, he states that the world that surrounds
us — as the speech of the world, an incarnate Logos - is “the very voice of the things, the waves,
and the forests”. He further notes that to understand the verbal wave of a phrase is to hear the
totality of what is said in the surrounding landscape, overrun with words, creating a style of using
a metaphor®.

5. THE SUBTLE NATURE OF THE CORPOREITY OF LANGUAGE. PERCEPTION AS THE RE-
VERSIBILITY OF SPEECH

As for the corporeal origin of language, the author of The visible and the invisible notes that if
we could penetrate the composition of the aesthesiological body, we would find there “all the
possibilities of language™?, the corporeity of which remains for the French thinker unquestion-
able; and yet he emphasizes, as we have already noted above, the rarefied, transparent nature of
this flesh, which only receives the subtle elements leaving the massive corporeity®. Let us recall
that for Merleau-Ponty, seeing and speaking are experiences whose meanings remain enigmat-
ic - compared to light “which, illuminating the rest, remains at its source in obscurity™* - and

28 A. Pawliszyn, Archeology of The Boby and Womanhood, Research Gate.
29 M. Merleau-Ponty, The Visible..., p. 151.

30 Ibid., p. 155.

31 Ibidem.

32 Ibidem.

33 Ibid., p. 156.

34 Tbid., p. 130.



constituting, in the ontology of flesh, a special intertwining of the dark region of speech, “whence
comes the instituted light™, with perception, which is the reversibility of speech?®. And so, from
the obscure area of the speech of the aesthesiological body, through physical and physiological
linguistic means gathered in one act, meaning emerges, which “annexes to itself the speech”,
and the speaker “with one sole gesture [...] closes the circuit of his relation to himself and that
of his relation to the others and, with the same stroke, also sets himself up as delocutary, speech
of which one speaks: he offers himself and offers every word to a universal Word™. Meaning is
therefore incarnated in speech, the reversibility of which is perception; it is incarnated through
the modes of linguistic expression inherent in the aesthesiological body, whose unique, individ-
ual, corporeal character, on the one hand, establishes the area of its own relation to others, and
on the other hand, offers all spoken movements as a gift to the all-encompassing Speech. Thus,
we find here a manifestation of the conviction expressed above, that a person using language par-
ticipates in the cosmic power of the divine Logos - the speech and reason of the world — which
comes over him; a Logos, let us repeat, that we understand here, in the context of flesh, as the
embodied Logos.

IV. THE CREATOR’S MATERIAL ALPHABET
1. PAINTING AND GRAPHICS WRITE A NEW TEXT ABOUT REALITY

Entering into a dispute with Plato’s critique of the imagery of writing, Ricceur makes many state-
ments revealing a deep connection between the painter’s material alphabet and the processing of
reality in his creative effort. The French hermeneut notes that the painter’s painting is not — as
Plato wanted - a shadow of the shadows of the originals (ideas), but on the contrary, a kind of
iconic multiplication, achieved thanks to the painting strategy of “condensation and miniatur-
ization”, which “by capturing less, delivers more”. Reflecting on the works by Flemish masters
and the graphic techniques of linocut, Ricceur establishes that Flemish painting methods, based
on the invention of oil paints and consisting in enhancing contrasts, restore the purity of colours
to allow them to shine in the revealed light. And in the case of graphics, a play with its proper

35 Ibid,, p. 154.

36 Ibidem.

37 Ibidem.

38 P. Riceeur, Interpretation..., p. 116.



material alphabet, here: a set of minimal signs, i.e. points, lines and white spots, allows - unlike
(non-professional) photography - to represent what is important, and so to write, as in the case
of Flemish painting, a “new text about reality”, which reality, in both above cases, is not copied,
but rather processed®.

2. ABSTRACT PAINTING AND THE ELEMENTAL DIMENSION OF REALITY

From our point of view, what is extremely interesting are the conclusions that Ricceur reaches re-
garding abstract painting, which questions and denies immediacy, and thus opens the possibility
of “the glorification of the non-figurative essence of things”, which brings it, in the opinion of the
French hermeneut, close to science?. On the other hand, Ricceur emphasizes that it is through
the apparent denial of perceptual forms that abstract painting “establishes contact with reality at
the level of its elements™!. Therefore, questioning the external appearance of things, which turn
out to be only a superficial impression, allows abstract painting, with this peculiar bond it has
developed, to re-establish contact with the elemental dimension of reality.

V. POLARIZATION OF SUBTLE CORPOREITY
1. THE LEVEL OF ELEMENTS OF REALITY AND THE WILD BEING IN ABSTRACT ART

And it is here that we see the connections between the moments of the philosophical narratives of
Ricceur and Merleau-Ponty, namely the release of a unique perspective of comparison, revealing
a particular fraction of the subtle corporeity of the flesh of language. It seems that by recogniz-
ing abstract painting as a creative effort reaching reality at the level of its elements, Ricceur also
points to the elemental nature of this reality, which we can consider, following Merleau-Ponty, to
be the wild Being, already mentioned and interpreted by us as the archetypal dimension of the
flesh. Thus, by denying that which is introduced to us by vision, abstract painting reaches the
invisible, non-figurative, archetypal essence of the flesh. It also seems that this could be applied
to all abstract works.

39 ee:ibid., p. 117/118.
40 Tbid,, p. 118.
41 Ibidem.



2. MINIMAL SIGNS IN THE SUBTLE CORPOREITY OF LANGUAGE

This conclusion opens up a new perspective of meanings, which is released by the above com-
parison. Namely, this sphere of subtle corporeity, which Merleau-Ponty calls language, could be
looked at through the prism of the set of letters created by the artist that makes up his language
- his material, or rather, in this context, corporeal alphabet. This set of minimal corporeal signs
would therefore polarize the delicate corporeity of the flesh of language in such a way that into
its sphere would emigrate those particles of subtle corporeity that can increase the intensity of
sharply accentuated differences between visibles, as well as free colours from impurities so that
they shine in the extracted visible rays of light, which, therefore, by condensing - reducing to
a minimum - would give a deeper insight into the invisible, archetypal lining of the visible ap-
pearances of things...

VI. THE VERTICAL DIMENSION OF OBSCURE BEING
1. THE SENSE OF BEING VEILED IN OBVIOUSNESS

Dealing with the issue of the being of being, in his early work Being and time Heidegger intro-
duces the question of being into the arena of contemporary philosophical considerations; he also
discusses the prejudice towards the concept of “being” present in the Western philosophical tra-
dition, which considers it to be most general, undefinable and obvious. We should note that the
word “obvious” is used here in its colloquial meaning, as opposed to the understanding of ob-
viousness as a criterion of a non-classical definition of truth, an understanding characteristic of
Descartes’s approach, and subsequently employed in the phenomenology of Edmund Husserl.
However, it should be emphasized here that the phenomenological method used by Heidegger in
Being and time, which he acquired from his master - Husserl, will turn out to be insufficient for
determining the truth of being.

Thus, taking into account the everyday meaning of the word “obviousness”, Heidegger states:
“The very fact that we already live in an understanding of Being and that the meaning of Being
is still veiled in darkness proves that it is necessary in principle to raise this question again™>.
And so, the darkness enveloping the meaning of being draws the German philosopher towards
considerations regarding that which hides in this darkness and which we know nothing about.

42 M. Heidegger, Being and Time, Oxford 2001, p. 23.



2. THE FACTICITY OF THE UNCLEAR UNDERSTANDING OF BEING

Moving on the plane of understanding the meaning - extracted by Heidegger from the meta-
physical tradition of the West — of the category of “being”, the German philosopher formulates an
observation that, also in our opinion, constitutes a challenge to logically justified reasoning. The
author of Being and time that the state of asking about being testifies to a kind of unclear knowl-
edge of the questioner; namely, when asking a question about what being is, in some Socratic way
we already know what we do not know, what we cannot conceptually grasp, and that which we do
not know in some unclear way informs our inquiry.

“We do not know what ‘Being’ means. But even if we ask, ‘What is “Being”?’, we keep within
an understanding of the ‘is’, though we are unable to fix conceptionally what that ‘is’ signifies. We
do not even know the horizon in terms of which that meaning is to be grasped and fixed. But this
vague average understanding of Being is still a Fact™.

The being that belongs to every being, revealing being in its existence, is itself lost in the
darkness of conceptual elusiveness. The lack of a cognitive, horizontal order may indicate that
being belongs to the vertical order and somehow permeates the horizontal order as its typical,
unclear understanding.

3. THE STILL VALID ONTIC PRIORITY OF THE QUESTION OF BEING

Although Heidegger affirms the ontic-ontological priority of the question about the meaning of
being, he also emphasizes that he is not interested in justifying an argument, but in “laying bare
the grounds for it and exhibiting them™*. The point here is to reveal a peculiar basis, which is the
state of being constantly slipping away from the conceptual grasp of its meaning. Therefore, by
placing the question of being at the centre of fundamental ontology, Heidegger’s early philosoph-
ical reflection brings out the prior and obscure nature of being, which escapes any methodical
(here: phenomenological) grasp, and this state only reveals the ontic primacy of the temporal
question of being over spatial descriptions of an entity.

It should be emphasized here that, in the opinion of the author of Being and time, taking into
account the effect of the analysis of the being of a special entity - Dasein - conducted there, the
results achieved in this work seem to be questionable (§83); this means that the question of being

43 Thid., p. 25.
44 Thid., p. 28.



remains open and, what is more, that its ontic character still calls for emphasizing its ontic prior-
ity, and thus for finding another, non-phenomenological, ontic way of exhibiting being.

4. THE ARCHETYPAL SPHERE OF THE QUESTION OF BEING

Let us summarize: as follows from the considerations of Heidegger, the author of the work that
interests us here in particular: Being and time, the phenomenological description of the meaning
of being turns out to be insufficient to grasp it, indicating that it is impossible to apply here the
phenomenological grasp of the category of “being” initiated by his master — Husserl.

We could therefore conclude that this unresolvable state directs our attention towards a di-
mension precluding logical clarity, which, from the viewpoint of the above considerations, we
could call the vertical, archetypal wild dimension.

A more general conclusion also comes to mind here: namely, that the sphere of considera-
tions on the meaning of being, which constitutes the core of Heidegger’s new ontological reflec-
tions on what is, leads to an invisible pulse of existence, which, while endowing all being with
the obviousness of phenomenological description, itself remains in the dark... And so, both the
effort to recognize the flesh as a porous horizon of what is, and to focus on the verbal character-
istics of what is, reveal a peculiar “foundation” veiled in the darkness, which initiates all concep-
tual attempts to define it more precisely in the context of considerations on the world - one that
is (Heidegger) and one that is the flesh of every-thing (Merleau-Ponty) - considered in both cases
to be the efflorescence of this “foundation” - the archetypally undefined, invisible depth.

5. HEIDEGGER’S DREAMS OF BEING ...

If the subject of philosophy is to remain the question of being, which the phenomenological
method cannot find an answer to, then the attitude towards philosophizing must be changed.
Commenting on Heidegger’s so-called late philosophy, Wlodzimierz Pawliszyn notes: “Later,
Heidegger modifies his early expectations towards philosophy. He realizes that there is no prop-
er philosophy yet™, and making itself understandable is — in the view of the lecturer at the Uni-
versity of Freiburg - the suicide of philosophy. As such, one can only dream of bringing being to
light... And not only because of the inefliciency of the phenomenological method in this matter,
but also because of the lack of any method, even in the case of the poetic word, which asks ques-

45 W. Pawliszyn, Do czego zobowigzuje filozofowanie, Gdansk 2010, p. 94.



tions and does not stop at answers. Because what is worth thinking is tempting with its ephem-
erality, which escapes all verbal “appearances”.

Thus, following Wlodimierz Pawliszyn, we can say that “one of the noteworthy results to
which Heidegger’s philosophical efforts lead is [...] the focus on the issue of language, on its close
connection with all human being-in-the-world, and on the fusion through language of the tem-
poral and spatial aspects of the human world™¢.

The poet’s “high saying” would be, in relation to everyday conversations, a kind of alphabet
belonging to the polarized sphere of language, an alphabet that — as Ricceur had noted earlier —
“by capturing less, delivers more”, thus pointing, as it were, to the archetypal dimension of the
vertical sphere of the human world.

46 Thid., p. 96.






