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Po naszkicowaniu koncepcji osoby jako ,,podmiotu” i ,,miejsca”
zycia moralnego', charakteryzujacej si¢ dynamika wewnetrzna wyra-
zong w dialektycznie rozumianej tozsamo$ci, nalezatoby konse-
kwentnie poddac refleksji osobe w jej dynamizmie zewng¢trznym,
znajdujacym szczegdlny wyraz w przekraczaniu plaszczyzny czaso-
wej. Rodzi to nastepujgce pytania: Jaka jest prawdziwa konstytucja
osoby? Czy perspektywa czasowa odslania bardziej strukture, czy ta-
jemnice osoby? Co powinno stanowic istot¢ zycia moralnego: to, co
bezposrednio doSwiadczane czy raczej to, o przeczuwane w opar-
ciu o peing koncepcje bytu i wpisang w byt obietnice?* Wreszcie py-
tanie nieco retoryczne: Czy mozna by stworzy¢ historig 2 zycia osoby,
wyrazong stwierdzeniem Historia Zycia czlowieka, ktdry niczego sie
nie spodziewal? Wszystkie te pytania naprowadzaja na znaczenie
opowiadania w poznawaniu osoby. Opowiadanie wykazuje jednak
pewne ograniczenia, zwlaszcza w odniesieniu do rozumienia czasu.
Co zatem ostatecznie pozwoli udzieli¢ odpowiedzi na powyzsze py-
tania? Wydaje sie, ze odpowiedz tkwi w pojeciu nadziei.

'Por. J.LA. Sobkowiak, Koncepcja osoby jako >podmiotu< i >miejsca< moralnosci we-
dlug Paula Ricoeura, STV 38(2000) nr 1, s. 156-183.

* Motto do niniejszego artykutu moga stanowié¢ stowa M. Philiberta: Nadzieja otwiera to,
co system chciatby zamkngc. Przypomnijmy sobie piekne sformutowanie Charlesa Péguy z ,Noty za-
lgczonej”. Wyjasniwszy, ze w filozofii nie chodzi o to, czy ma sig racje czy nie, a jeszcze mniej czy ma
sig racje przeciw komus innemu, Péguy dorzuca: ,,Mdwmy jedynie o filozofii bardziej stanowczej, jak
u Kartezjusza, albo glgbszej, albo uwazniejszej, albo pobozniejszej. Albo bardziej swobodnej. Mowmy
o filozofii surowej. Albo o filozofii szczesliwej...” Ricoeur, wierny sobie — i réwniez jego czytelnik, wy-
pelniony wdzigcznoscig i podziwem ~ mogliby razem powiedzie¢: méwmy nade wszystko o filozofii
otwartef - M. Philibert, Paul Ricoeur czyli wolnosc na miarg nadziei, Szkice o tworczosci i wybor
tekstow, thum. E. Biefikowska, H. Bortnowska, S. Cichowicz, Warszawa 1976, s. 139.

* Sfowa, ktére cytuje S. Cichowicz we Wagpie do ksigzki — P. Ricoeur. Podlug nadziei: odczyty,
szkice, studia, wybor, oprac. i wstep S. Cichowicz, Warszawa 1991, s, 9 (dalej cytowane jako Pr).
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I. ZYCIE JAKO CZAS OPOWIADANY

Zanim zrozumie si¢ zycie jako czas opowiadany, najpierw nalezy
uSwiadomic sobie, czym jest czas. Ricoeur odwoluje sie do dwoch
koncepcji czasu. Pierwsza, augustyfiska, przeciwstawia si¢ zdecydowa-
nie obiektywnej koncepcji czasu. Czas jest raczej rozumiany w per-
spektywie indywidualnie istniejacej duszy i wchodzi w Swiat wraz ze
stworzeniem. Druga, ktdra wywarla wplyw na rozumienie czasu to
koncepcja Arystotelesa. Wedlug niego czas jest iloscig ruchu ze
wzgledu na ,,wezesniej” i ,,pozniej” i jest ciggloscig, bo jest atrybutem te-
8o, co ciggle.* Jest w pewnym stopniu imitacja nacechowang zmienno-
Scig niezmiennej wiecznodci.’ I wia$nie w tak rozumiany czas wpisuje
sie cztowiek opowiadajacy swoja egzystencje.

1. OGRANICZENIA ETYKI NARRACYJNE]

Juz przy blizszej analizie sformulowania powyzszego tytutu ro-
dzi si¢ pytanie o zwigzek narracji i transcendencji. Narracja jest
opowiadaniem pewnego do§wiadczenia — jest odwolaniem si¢ do
madroSci praktycznej. Natomiast transcendencja zaklada nie tylko
to, czego czlowiek do$wiadcza czy przeczuwa, ale réwniez to, co
przychodzi do niego z zewnatrz a co sprawia, ze mowigc o tajemni-
cy moze wskazywac na jej sens. Sens jednak nie jest fikcyjng idea,
lecz wycigganiem pewnych wnioskéw na przyszio$¢ z historii mi-
nionej. Narracja korzystajaca z transcendencji bylaby zyciem ko-
rzystajacym jednocze$nie ze Starego i Nowego. Bytaby tym, co §w.
Pawel nazywa ,,rozumieniem wiary” — bytaby po prostu nadziejg.®

* Problematyke czasu przywoluje Ricoeur w Temps et Récit, t. 3, Paris 1985, s. 439n (dalej
cytowane jako 7R 3). Jest ona odwolaniem si¢ do koncepcji distensio animi §w. Augustyna. Ro-
zumienie czasu u Arystotelesa cytujg wedltug Fiz. IV 220 a 28-29.

>Por. TR 3, s. 448.

¢ Wydaje si¢, Ze mozna zastosowa¢ do rozumienia konkretnego zycia to, co Ricoeur stosuje do
wyjasnienia jednoczacego sensu dziejow. Pisze on: Qulest-ce qui autorise le chrétien a parler d’un sens,
bien qu’il se retranche dans le mystere? Qu’est-ce qui l'autorise a dépasser ce plan de l'ambiguité ou histo-
ire peut bien ot mal tourner; ou sur la trame du progrés peuvent broder des civilisations qui naissent ot
meurent? Cela a-t-il un sens total? C'est la foi dans la Seigneurie de Dieu qui, pour le chrétien, domine to-
ute sa vision de U'histoire; si Dieu est le Seigneur des vies individuelles il est aussi celui de Uhistoire: cette hi-
stoire incertaine, grande et coupable, Dieu la tourne vers Lui. Plus précisement je crois que cette Seigneurie
constitue un >sens< [...] puisque nous pouvons y discerner par exemple un certain dessein pédagogique
de I’Ancienne a la Nouvelle Alliance, puisque les grands événements chrétiens ~ mort et résurrection — for-
ment un rythme accessible a ce que saint Paul appelle >intelligence de la foi< - P. Ricoeur, Le christia-
nisme et le sens de Uhistoire, w: Histoire et Verité, Paris 1990, s. 94 (dalej cytowane jako HV).
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To wlasnie w tym kontekScie nalezy upatrywaé ograniczen etyki
narracyjnej.

Ograniczenia te nie dotyczg w pierwszym rzgdzie narracji jako ta-
kiej, lecz zbudowanej na jej fundamencie etyki. Nalezy zatem powie-
dzie¢, ze ograniczenia te dotycza charakteru normatywnego narracji —
etyki narracyjnej. By jednak zrozumie¢ istote tych ograniczen nalezy
najpierw przyblizy¢ czym jest etyka narracyjna.” Jest ona przede wszyst-
kim zwigzkiem etyki i Zycia wyrazajacym sie na polu dziatania opowia-
danego. Otdz poprzez stworzong fabule cztowiek moze ogladaé wiasne
zycie 1 uznawac siebie za lepszego lub gorszego od prezentowanych bo-
hateréw.® I wadnie w tym tkwi aspekt moralny narracji. Sprawia ona, ze
cztowiek zaczyna by¢ ,cziowiekiem wedtug...”, okre§lonych wzorcow,
norm i zachowan.” W ten sposob czas ludzkiego zycia i dziatania staje
si¢ czasem a-chronicznym, tzn. wylaczonym z prostej kategorii czasu
abstrakcyjnego."® Czas ten jednak staje si¢ rowniez czasem a-struktural-
nym, zardwno w odniesieniu do metody strukturalizmu jak i struktury
jezykowej. Celem bowiem analiz strukturalnych jest przede wszystkim
wyja$nianie. Zycie ludzkie za$ potrzebuje o wiele bardziej drugiego ele-
mentu: rozumienia. Inaczej méwiac, chodzitoby w narracji réwniez
0 to, by odnie§¢ wewnetrzng strukturg sensu do rzeczywistosci zycia.
Mow1qc zatem o etyce narracyjnej i jej ogramczemach nalezaloby
przede wszystkim powiedziec, ze nie moze ona z pewnoscig byc etyka
normatywna, gdyz opowiada tylko cos o czyms. Moze natomiast by¢ ro-
zumiana i przyjeta jako wskazanie pewnego mozliwego modelu zycia."

7 Odwotlujg si¢ do studium P. Kem pa, po§wigconego etyce narracyjnej P. Ricoeura - por.
P. Kemp, Pour une éthique narrative, w: J. Greisch, R. Kearney (red.), Les metamorphoses
de la raison hermeneutique, Paris 1991, s. 337-356 (dalej cytowane jako MRH). Znaczenie narracji
dla opowiadania zycia jest istotnym elementem w mysli Ricoeura. Dia niego bowiem le temps de-
vient temps humain dans la mesure oiy il est articulé de maniere narrative; en retour le récit est signifi-
cantif dans la mesure oil il dessine les traits de I'expérience temporelle - S. Bonzon, Paul Ricoeur.
Temps et récit: une intrigue philosophique, RTP 119(1987/I11), s. 342.

! Por. B Ricoeur, Temps et Récit, t. 1, Paris 1983, s, 89-92 (dalej cytowane jako TR I); P.
Kemp, Pour une éthique narrative, art. cyt., 342.

*Por. TR 1, 8. 95.

“Por. P Ricoeur, Temps et Récit, t. 2, Paris 1984, 5. 88 (dalej cytowane jako TR 2).

" Na temat koncepcji gramatyki narracyjnej A.JJ. Greimasa — por. P. Ricoeur, La
grammaire narrative de Greimas, w: P. Ricoeur, Lectures 2. La Contrée des philosophes, s.
387-419 (dalej cytowane jako L 2). Do lepszego zrozumienia ograniczefi etyki narracyjnej mo-
ze pomdc analiza metody strukturalnej przeprowadzona przez P Ricoeura, Interpretation
Theory: Discourse and Surplus of Meaning, Forth Word 1976. Zob. takze krotki komentarz K.
Rosner, Paul Ricoeur. Interpretation Theory: Discourse and Surplus of Meaning, w: Przewod-
nik po literaturze filozoficznej XX wieku, t. 1, Warszawa 1994, s. 341-347.
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Problematyka etyki narracyjnej stanowi istotng kwestie, gdyz usitu-
je znalezC zloty Srodek pomiedzy etyka ujednoliconych norm i zasad
prawa naturalnego a drugim skrajnie pojetym rozumieniem etyki —
etyka sytuacyjna. Plaszczyzna zycia moralnego musi by¢ zawsze roz-
patrywana jako calo$¢, a na calos¢ skladaja si¢ zarwno normy jak
i doSwiadczenie konkretne. Jesli wiec mowi¢ o swoistej strukturze
w odniesieniu do zycia moralnego, to bylaby ona polqczemem norma-
tywnoSci i wyrostej z do§wiadczenia — a przejawiajacej si¢ w narracji —
tworczoSci. W tym kontekscie kazdy kolejny krok narracji, bytby ko-
lejnym krokiem ,.ku poprawie” moralnej kondycji cztowieka.™

Czy jednak mozna zaryzykowac tezg¢, jakg za D. Carr’em stawia P,
Kemp, iz zycie stanowi jedng narracyjng calo§¢? Wydaje sig, Ze jest
wiele racji w tym stwierdzeniu, jednak cztowiek moze opowiadaé
swoje zycie, lecz z wylaczeniem poczatku i kofica. Poczatek jest nie-
znany, za$ opowiadanie kofica jest przywilejem innych. Gdyby za-
tem przyjaé ze zycie, po to, by bylo opowiadang caloscig musi za-
wierac poczatek, wypetnienie i koniec, wtedy rodzi sig Ppytanie: gdzie
szukaC poczatku i kofica, jeSli w opowiadanym Zyciu nie sg one
uchwytne? P. Kemp, 1dqc tym razem za A. MacIntyrem upatru-
je owych brakujacych elementéw w normach, cnotach, standardach,
a najogolniej w tradycji, w ktora wpisuje si¢ ludzkie zycie.”” Na tym
tez polega istotny wkiad tradycji chrzescijaniskiej, 1aczacej Zycie jako
calo$¢ w rozumieniu zaré6wno wertykalnym jak i horyzontalnym."

' Podobne ujgcie mozna znaleZ¢ w relacji prawa naturalnego do nowego prawau D. Mieth.
W prezentowanym artykule usifujemy zrozumied, czy podobny typ refleksji mozna by odnie$é do
etyki narracyjnej — por. D. Mie th, Norma moralna a autonomia czlowieka. Problem moralnego
prawa naturalnego i jego zwigzek z nowym prawem, w: Perspektywy i problemy teologii morainej,
Warszawa 1982, s. 146.

" Por. P. Ke mp, Pour une éthique narrative, art. cyt., s. 346-347. Cato$ciowo rozumiana trady-
cja mogtaby wydatnie pomde w zrozumieniu istoty cziowieka. Bylaby ona mozliwoscia przejscia
od obecnego stanu cztowieka do jego prawdziwego celu. Inaczej nie bgdg zrozumiale ani obiek-
tywne normy moralne, ani tez samo doswiadczane zycie. Oderwanie zycia od celu bylo poczat-
kiem buntu zaréwno katolickiej jak i protestanckiej mysli etyczno-moralnej - por. A. MacInty-
re, Dziedzictwo cnoty. Studium z teorii moralnosci, ttum. A. Chmielewski, Warszawa 1996, s. 115n.

" W takim ujeciu z jednej strony nadzieja na zrozumienie ludzkiego Zycia jako cafosci prze-
biega w plaszczyZnie wertykalnej — Diatego Bdg, pragnge okaza¢ ponad wszelkg miare dziedzicom
obietnicy [okreSlenie to wskazuje na dynamiczny charakter tradycji] niezmiennosé swego postano-
wienia, wzmocnil je przysiggg, abysmy przez dwie rzeczy niezmienne co do ktdrych niemozliwe jest by
sklamal Bég, mieli rwalg pociechg, my, kidrzysmy si¢ uciekli do uchwycenia zaofiarowanej nadziei —
Hbr 6,17-18. W plaszczyznie horyzontalnej za$ mozna jg rozumie¢ tak jak Ricoeur rozumie role
innego w zrozumieniu siebie. Trafnym komentarzem wydaje si¢ by¢ tekst J. Daniélou: Dos¢
czgsto ujmujemy nadzieje zbyt indywidualistycznie, jakby dotyczyla ona tylko naszego zbawienia.
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Powyzsza refleksja ukazuje z jednej strony konieczno$¢ i waznosé
etyki narracyjnej, z drugiej za jej ograniczenia. Wskazuje rowniez,
ze w zyciu moralnym majg miejsce pewne przejawy przemocy, de-
strukcji, a nawet autodestrukeji. To wiadnie ze wzglgdu na nie mo-
ralnoS$¢ potrzebuje prawa. Jednak i prawo musi odwolywa¢ si¢ do
czego$ bardziej fundamentalnego. W ten sposob dochodzi si¢ nieza-
wodnie do przekonania, ze u podstaw moralnosci znajduje sig zwy-
czaj jako pew1en sposdb zycia polega]qcy na zyciu wedfug tego, co
mozna nazwa¢ madroscig praktyczng czy zyciows. Etyka narracyjna
pomimo wielu zalet — chociazby rozumienie innego jako innego
1 siebie w swojej innosci cielesnoSci i sumienia — objawia jednak po-
wazne braki. Do podstawowych mozna zaliczy¢ szeroko rozwinigtg
faze intuicyjnych prze§wiadczef, jak rowniez szeroko rozwinieta fa-
Z¢ opisowa, a ograniczona do minimum faz¢ normatywna.”

2. CZAS JAKO JEDNOSC ZMIENNOSCI

By¢ moze byloby rzecza ryzykowng opieraé catkowicie na narra-
cji koncepeje etyczng i moralng. Jednakze nie mozna tez odmowic
jej stusznosci i to w wielu momentach. Narracja pozwala widzie¢
zycie w perspektywie ]ednosc1 Ta ]ednosc nie jest jednak sumg po-
szczegOlnych momentow, lecz jest raczej kolejnym wyrazem dialek-
tyki Méme i Autre rozgrywajacych sie na nieco innym poziomie —
chodzi o poziom czasu. Zagadnienie to mozna by za Arystotele-
sem oddaC w podwojnym pytaniu: co to jest czas i jaka jest jego na-
tura? Odpowiedz zawieralaby si¢ w koncepcji czasu rozumianego
jako jednoczeénie to samo i zmieniajace si¢ ,,teraz”.'

Timczasem zas nadzieja wigze sig z wielkimi dzielami Boga, ktdre obejmujg cale stworzenie. Dotyczg
one losu calej ludzkosci. To wiasnie jej zbawienia oczekujermy. W samej rzeczy zatem nadzieja odno-
si sig do zbawienia wszystkich ludzi, i tylko w tej mierze, w jakiej do nich naleze, odnosi sig takze do
mnie - ]. Daniélou, Essai sur le mystcre de I'histoire, Paris 1953, 5. 340, cyt. za A Strukejl,
Nadzieja zawies¢ nie moze, ttum. E. Mendyk, ComP 17(1997) nr 5, 5. 52.

¥ Jest oczywiste, iz nie mozna podzielaé do konca optymizmu P. Kempa - por. tenze,
Pour une éthigue narrative, art. cyt., s. 355-356.

% Por. TR 3, s. 448-449. Dla pelnego zrozumienia koncepcji czasu u Ricoeura wazne
jest uprzednie zrozumienie drogi, jaka przebyl Arystoteles, by dojsé do nowatorskiego poje-
cia czasu ,teraz”. Punktem wyjécia jest dla Arystotelesa rozwazenie pogladéw wiazacych
czas bad? to z ruchem, badZ ze zmiang. Po wnikliwych analizach zaprezentowanych przez
Arystotelesa (Fiz. 218 b - 219 b 12) przechodzi on do definicji czasu ,teraz”. Tak rozumiany
czas jest jednocze$nie tym samym i innym. Jest o tyle inny, o ile zmienia si¢ z kazda chwila,
natomiast ze wzgledu na przedmiot jest jeden i ten sam — por. Fiz. 220 a 6. 14-17.
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W tej perspektywie jednos¢ czasu jawi sie jako forma ludzkiej
zdolnoSci przyjmowania roznych impresji. Czym jest wiec czas?
Ricoeur rozwaza jego rozumienie takie, jakie ma miejsce w re-
fleksji I. Kanta. Otdz dla Kanta czas nie jest czym$, co mozna wy-
dedukowa¢ z do§wiadczenia. Jest on kategorig narzucong na zjawi-
ska. Na apriorycznym rozumieniu czasu opiera si¢ tez mozliwo§é
pewnych twierdzen o czasie w og6le. Czas ma tylko jeden wymiar.
Rozny jest o tyle, o ile manifestuje si¢ w rdznych czasach nastepuja-
cych po sobie.”

Pozostawiajac dalsze analizy filozoficzne poswigcone koncep-
¢ji czasu, nalezatoby teraz zapyta¢ o konsekwencje takiego rozu-
mienia czasu dla reflesksji teologicznomoralnej. Otéz wydaje sie,
ze dobrym przyktadem moga by¢ z jednej strony dziatalno$¢ mi-
metyczna (jako metoda), z drugiej za$ realizacja potrjnego wy-
stepowania kategorii czasowej ,teraz” na przyktadzie obietnicy.
Rozpoczynajac analizy od dziatalno$ci mimetycznej nalezatoby
przywotac potrc’)jne rozumienie terainiejszoéci terainiejszoéci
przeszlosci, terazniejszoci terazniejszoscl i terazniejszosci przy-
sztoSci. Czym one s3? Pierwsze rozumienie terazniejszosci to ro-
zumienie tego, co niesie sam tekst, dzialanie, czy szerzej na
plaszczyznie moralnej konkretna sytuacja zyciowa. Jednak ani
tekst, ani dzialanie, ani tez sytuacja nie daja si¢ sprowadzi¢ i za-
mkna¢ w nich samych. Potrzebuja one ,,pamieci” (teraZniejszosé
przesztoSci), oraz oczekiwania, ktdre jest w stanie modyfikowaé
doswiadczenie w momencie opowiadania go (terazniejszos¢ przy-
szloSci).*

Przyktadem natomiast realizacji tej potr6jnej funkcji mime-
tycznej moze by¢ obietnica. Rozwazano jg juz w perspektywie od-
powiedzialnoSci. Bowiem rozumiana przez negacje (jako niedo-
trzymanie stowa) oznacza jaka$ zdrade wlasnych wzorcow zacho-
wai i dziataf. Jest ona podwojnym przekreSleniem ontycznej
struktury osoby: najpierw ze wspomnianego juz powodu zdrady
pewnych idealow, dalej, z powodu zaufania ze strony drugiego,
ktore to zaufanie zostalo Zle wykorzystane. Natomiast w aspek-
cie jednoSci czasowej obietnica zaklada, ze kto§ jest odpowie-

" Por. . Kant, Krytyka czystego rozumu, wstep. R. Ingarden, Warszawa 1975, t. 1, s. 98n.
Komentarz tej partii tekstu u Ricoeura — 7R 3, s. 450-451.
¥ Por. TR 1,5.93n
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dzialny teraz, za obietnice dang w przeszioSci, ze wszystkimi jej
skutkami na przyszio§¢.”

Mozna zapyta¢ o moralne implikacje czasu rozumianego jako
jedno$¢ zmiennosci? Przede wszystkim to ta, ze ludzkie trwanie na-
znaczone zmiennoScia i przygodnoscia potrzebu]e czegos§, co po-
zwolifoby okresli¢ jego granice, etapy. Negatywng strong takiego
rozumienia czasu bylaby ucieczka w rozumienie zycia w oparciu
o zasadg carpe diem. Dlatego — w aspekcie pozytywnym — obserwu-
jac zmiennos$¢, cztowiek potrzebuje z jednej strony czasu odczytuja-
cego zycie w kategoriach teraZniejszoSci, przesztosci i przyszioSci,
z drugiej za$ doSwiadczajgc zmiennoSci, odczuwa potrzebe pewnej
idei jednoczacej. Na polu filozoficznym jest nig intryga®, natomiast
na polu religijnym misterium zbawcze Jezusa Chrystusa.”

3. WYRAZIC NIEWYRAZALNE: UBOSTWO NARRACJI
WOBEC TAJEMNICY OBJAWIANE] PRZEZ CZAS

W toku przeprowadzonych analiz teoria narracji pojawila si¢ jako
element niezbc;dny zarOwno w zrozumieniu osoby jak tez jej dziala-
nia. Narracja za§ uwiklana jest w czas. I to wiasnie ]est jednocze-
snym ubostwem i wielkoScig narracji. Ubostwem, poniewaz narracja
opisuje to, co ja transcenduje, wtedy gdy opisuje ludzki byt, dziafa-

¥ Por. SA, s. 195. Wage dotrzymania slowa i obietnicy dla Zycia moralnego czlowicka
podkresla Hans Kramer: W obietnicy uczynionej innemu jest aktywnie przyjmowane wspdt-
uczestnictwo (Mitmenschlichkeit), ktdre zostalo zamierzone w akcie stworzenia i jest realizowa-
ne przez odkupienie. Tuk wigc chizescijanin otrzymuje mozliwosé osobowego i etycznego rozwo-
Jju. Pozostaje wolny, kiedy pozytywnie akceptuje swdj wybdr... — H. Kramer, Nieodwolalny wy-
bor - roszczenie ideologii czy pomoc w ksztaltowaniu wlasciwej osobowosci chrzescijariskiej, w
Perspektywy i problemy teologii moralnej, dz. cyt., s. 108.

» Propozyc;a Ricoeura w tym wzgledzie jest bardzo przejrzysta. Zycie opowiadane,
a wigc umieszczone w czasie potrzebuje intrygi jako elementu mediacyjnego pomiedzy kon-
kretnym zdarzeniem, etapem, czy sytuacja a historig. Oznacza to, ze dla Zycia ludzkiego nic
nie zyskuje miana wydarzenia, je$li nie przyczynia si¢ do rozwoju historii konkretnego czlo-
wieka — Por. TR 1, s. 66-169. Zob. takze E. Vigne, L’intrigue mode emploi, Esprit 56(1988)
nr 7-8, s. 249-256.

% Powigzanie trzech kategorii czasu i ich rol¢ dla moralnosci akcentuje dobitnie A.F
Dziuba. Wediug niego zbawcze dziela Boga w Jezusie Chrystusie zakladajq odniesienie ku
przeszlosci, majge swiadomos¢ teraZniejszosci oraz praysziosci. Sledzge dzieje zbawienia w No-
wym Testamencie, mozna latwo zauwazy¢ eschatologiczng specyfike postania moralnego spel-
nianego i gloszonego przez Jezusa Chrystusa. Takze sam Mesjasz zostat poslany na czasy osta-
teczne, wskazujgc tym samym droge pelni czlowieka w spetniajgcym sig krolestwie Bozym ~ ten-
ze, Orgdzie moralne Jezusa Chrystusa, Warszawa 1996, s. 247-248.
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nie, uczucie. Posiada tez swojg wielko$¢, bowiem nie mozna inaczej
wyrazi¢ i zrozumie¢ osoby jak tylko ja opowiadajac.”? W opowiada-
niu za$ czas jest tym elementem, ktdry usituje polaczy¢ dwie rzeczy-
wisto$ci: opowiadania, fikeji literackiej z konkretng rzeczywistoscig.
Analizy poprzednich punktéw wykazaly, ze tym, co taczy fikcje i hi-
stori¢ jest wlasnie intryga.” Powstaje jednak pytanie, czy intryga jest
jedynym sposobem wyrazenia niewyrazalnego, czy jest jedyna drogg
mediacji pomigdzy §wiatem fikcji a rzeczywistoScig?

Analizujac czas wyrazony terminem chronos, nalezatoby uSwiad-
mic sobie, iz to, co jest wazne, to nie w pierwszym rzedzie pojecie
miary, czy odcinkoéw czasowych. To, co jest istotne, to przede
wszystkim fakt, iz czas ustala pewna relacje pomiedzy osobami. Jak
zatem nie odrzucajac czasu, pomimo jego ograniczonych mozliwo-
$ci wyrazania, jakimi dysponuje, dokona¢ przejscia do tego, co czas
tylko 1aczy, do glebi tego, co uniwersalne, tym bardziej, gdyz przej-
Scie to dokonuje si¢ z tego, co jednostkowe? Pytanie zatem o to co
uniwersalne jest w istocie pytaniem o sens. Skoro tak, rodzi si¢ ko-
lejne pytanie: czy sens uniwersalny jest poznawalny tylko z czegos
o charakterze uniwersalnym, czy moze by¢ poznawany rowniez
przez co$ jednostkowego?

Pierwszym punktem odpowiedzi zdaje si¢ by¢ fakt odwotania
sie¢ Ricoeura do pewnych twierdzef E. Lévinasa. Ot6z gdyby przy-
jaé, ze ,,oblicze” w filozofii Lévinasa jest tym, co reprezentuje
uniwersalne, to jednoczesnie trzeba dopowiedzied, ze nie byto za-
miarem Lévinasa powiedzenie tym samym, ze ,,oblicze” przynale-
zy do uniwersalnego.” Wniosek jaki ptynie z powyzszego jest na-
stpujacy: to, co mozna wyrazi¢ pojeciem ,,Swiadectwa” jakie niesie
oblicze zawiera w sobie dwie cechy: ceche odrebnosci, kiedy wyra-
za si¢ w danym zdarzeniu, i cech¢ uniwersalnosci, kiedy przecho-
dzi w narracj¢.” Jednym z podstawowych celow Swiadectwa jest
objawienie sensu. F. Mies przywoluje zdanie Adolpha Gesché

2P. Ricoeurt, Soi-méme comme un autre, Paris 1990, s. 138 (dalej cytowane jako SA).

2 Dobrze pokazuje to Ricoeur w swoim artykule Ce qui me préocupe depuis trente ans,
Esprit 54(1986) nr 8-9, s. 227-232. ‘

* W takim kontekscie tworzy Ricoeur swoja koncepcje Innego ~ S4, s. 309. Por. takze ar-
tykul pefnigcy rolg przewodnika w obecnych poszukiwaniach - F. Mies, L herméneutique
du témoignage en philosophie. Littérature, mythe et Bible, RSPT 81(1997) nr 1, s. 3-20.

» Por. P. Ricoeur, L herméneutique du témoignage, w: tegoz, Lectures 3. Aux frontiers de
la philosophie, Paris 1994, s. 107-109 (dalej cytowane jako L 3).



[9] TRANSCENDENCJA OSOBY W EGZYSTENCJI KU NADZIE] 97

mowigce, iz ,nie tworzy si¢ teologii z teologii”.* Oznacza to, ze
wszelkie tworzenie potrzebuje najpierw tadunku tresci niesionego
przez sens. Jest to szczegOlnie widoczne w wypadku sensu odczy-
tywanego z tekstu biblijnego. Wtedy wchodzi si¢ w to, co Rico-
e ur nazywa wydarzeniem stowa. Otdz Biblia spetnia jednoczesnie
funkcje uniwersalizacji, poglebienia ontologicznego i pytan egzy-
stencjalnych. W ten sposdb przechodzac przez poziom czystego
mitu i tradycyjnie rozumianej literatury, dochodzi si¢ do ujawnie-
nia sensu-Swiadectwa taczacego w sobie elementy partykularnoSci
i uniwersalizmu.” F. Mies uwaza, Ze z powyzszego mozna wycig-
gnac nastepujace wnioski: przede wszystklm ten, iz nie mozna wy-
korzystywa¢ Swiadectwa tekstu literackiego do celow sideologicz-
nych”.” Nie mozna tez zbyt tatwo stosowac tekstu jako ,,natchnio-
nego” bez odpowiedniego racjonalnego zabezpieczenia. Przykia-
dem moze by¢ Kanon ksigg §wigtych — dla filozofa ma on range
przynajmniej opinii powszechnie przyjetej. W przypadku tekstu,
nalezy przyja¢ go najpierw dla niego samego, a nast¢gpnie ze
wzgledu na tre$¢, jaka niesie, gdyz jest on zawsze swiadkiem pew-
nej antropologii.”

Oprocz swiadectwa opisu literackiego jest rowniez drugi spo-
sOb odczytywania gigbi niesionej przez czas — chodzi o chrzesci-
jafski rodzaj $wiadectwa. Na czym polega jego specyfika? Przede
wszystkim Swiadectwo jest tylko quasi-empiryczne, to znaczy, ze
jest juz opowiadaniem jakiego$ faktu, czy zdarzenia. Swiadek wi-
dziat, ale ten kto §wiadectwo przyjmuje odwotuje si¢ juz tylko do
stuchania. W takim wypadku Swiadectwo jest juz tylko poSredni-
kiem. Jest ono jednak w jaki§ sposob zaangazowane (jest pewna
probg na korzys¢ lub niekorzysé jakiej$ osoby). Stad $wiadek to
nie tylko kto§, kto sam moéwi, ale ktos, kogo mozna wskaza¢ jako
autorytet moralny.”

* A. Gesché, La théologie dans le temps de 'homme. Littérgture et Révélation, w: Cultu-
res et théologies en Europe. Jalons pour un dialogue, red. J. Vermeylen, Paris 1995, s. 111.

¥ Szczegblnym przykiadem takiego rozumienia Biblii moze by¢ przykiad Hioba - zob. J.
Leveque,Job et son Dieu. Essai d’exégese et de théologie biblique, Paris 1970.

* Na takie niebezpieczefistwo zwracal uwage juz L. Sentis - por. tenze, Morale idéologi-
que, morale odologique, morale prophetique, Ethique. La vie en question 15(1995), s. 78-87.

*Por. F Mies, L’herméneutique du témoignage en philosophie. Littérature, mythe et Bible,
art. cyt., s. 17-20.

*Por. P. Ricoeur, L’herméneutique du témoignage, L 3,s. 118-119.
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Ricoeur wskazuje na dwa teksty Pisma §w., ktére ukazuja
istotny sens §wiadectwa. Chodzi o teksty z Ewangelii wedtug §w.
Jana 5, 31-39 oraz 8, 13-18. Zestawia je z tekstem z Ksiggi Powto-
rzonego Prawa 19,15 i wycigga z powyzszych tekstow wniosek,
ktory ukazuje transformacje wymogu dwdch §wiadectw: najpierw
samego Chrystusa o sobie, a dalej dziel, ktore Swiadcza o Nim.
Istotne w tym tekScie jest ukazanie potrzeby Innego w powstawa-
niu $wiadectwa. Gdyby przyjac zycie jako Swiadectwo np. wierno-
Sci obietnicy, wtedy mozna powiedzie¢, wykorzystujac powyzszy
wniosek, ze Inny jest elementem konstytutywnym wlasnej tozsa-
mosci.”

Powyzsze pokazalo, ze bogactwo niesione przez czas i oznaj-
miane za poSrednictwem czasu nie wyczerpuje si¢ w narracji, ja-
kiej przyktadem jest tekst. Gigbia ta potrzebuje przede wszyst-
kim Swiadectwa. Czy mozna wskaza¢ pewne hermeneutyczne za-
tfozenia dotyczace statusu Swiadectwa? Idac za Ricoeurem
mozna wskaza¢ na cztery zalozenia. Swiadectwo jest przede
wszystkim czyms§, co ,,daje do interpretacji”. I tak jak symbol wy-
maga pewnej dialektycznie rozumianej hermeneutyki, tak row-
niez — to po drugie — §wiadectwo domaga si¢ hermeneutyki, jaka
zachodzi pomig¢dzy sensem a zdarzeniem. Po trzecie, Swiadectwo
nie wyklucza, a wrecz domaga si¢ krytycznej argumentacji.
Wreszcie, Swiadectwo domaga si¢ dialektyki, jaka zachodzi po-
migdzy Swiadkiem i Swiadectwem. Mdwigc proSciej: Swiadectwo
transcenduje Swiadka. W tym miejscu dochodzimy do momentu,
w ktorym mozliwosci filozoficznych rozwazan zaproponowanych
przez Ricoeura ukazuja swoje ograniczenia. Dalej na temat Inne-
go moze mdéwic juz tylko teolog. Jedno jest pewne: Ricoeur uka-
zal hermeneutyke §wiadectwa, ktora prowadzi do jednego wnio-
sku, a mianowicie, ze wobec kazdej glebi sensu czlowiek staje
przed podobnym wyborem: badz filozofii absolutnego poznania,
badZ hermeneutyki §wiadectwa. Swiadectwo pozostanie z jednej
strony czyms, co bedzie domagato si¢ interpretacji (akt), z dru-
giej za$ ciagle bedzie dawalo do interpretacji (znak, symbol).”
Zawsze tez na gruncie moralnym §wiadectwo chrzescijanskie be-

* Por. tamze, s. 124.
* Por. tamze, s. 130-139.
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dzie nie tylko $wiadectwem interpretacji tekstu, zdarzenia, histo-
rii, lecz takze Swiadectwem postania w imi¢ owej Glebi odstania-
nej stopniowo przez czas.”

II. KONIECZNE ODNIESIENIA DO EIDETYKI WOLI

By uchwyci¢ sens prezentowanej refleksji nalezy z koniecznosci
przypomnie¢ gltéwne zalozenia P. Ricoeura zaprezentowane
w Filozofii woli, zwlaszcza w jej pierwszym, koncepcyjnym tomie.*
Zaktada on, ze kluczowymi terminami struktury woli s3: wina
i Transcendencja. To one sprawiaja, Ze mozna mowic¢ o podwojnej
prawdzie w cztowieku — prawdzie empirycznej i prawdzie eidetycz-
nej.® Od strony prawdy empirycznej poznaje si¢ strukturg czlowie-
ka jako nieustannie przerywang i zagrozona.” Odczuwana wina nie
niszezy jednak struktur fundamentalnych. To za§ sprawia, ze mo-
wienie o prawdzie eidetycznej ma sens.

Na czym jednak opiera¢ przeswiadczenie o wezwaniu bytu ludz-
kiego do transcendencji? Wydaje si¢, ze tym elementem jest na-
dzieja i prze$wiadczenie o pierwotnej niewinnosci.”’ To za$ kaze
wierzy¢ w Transcendencje, ktdra wyzwala wolnoS$¢ z winy.” Trans-
cendencja sytuuje si¢ po stronie ,involontaire”, a wigc mimowol-

# O potrzebie chrzedcijafiskiego §wiadectwa Ricoeur tak pisze: Dia mnie, pierwszq racjg
dla wyznawania mojej wiary jest [...] pokazanie koniecznosci jaka istnieje dla naszego wspdlcze-
snego Swiata pewnego napiecia, pewnej niekoriczqcej sig dialektyki pomiedzy pewnym [pozornie]
utopijnym zgdaniem a racjonalnym optimum dzialania ekonomicznego, socjalnego i polityczne-
go. [...] W tym wlasnie thwi nadzieja: ona oczekuje czegos wigcej niz wykonania; jestesmy bowiem
depozytariuszami owego nadmiaru, jaki manifestuje nadzieja w stosunku do dobrobytu. Powiecie
mi: ale dlaczego w tej misji mialoby si¢ odczuwad jakqs szczegding potrzebg chrzescijan? Nie ne-
guje bynajmniej faktu, ze réwniez inni mogg wprowadzad w swiat podobne myslenie. Cheg tylko
powiedzied, ze chrzescijanie majg ku temu szczegdlny powdd: gloszenie Smierci i zmartwychwsta-
nia Jezusa Chrystusa, to dla chrzescijanina klucz do odczytywania historii, w ktdrej potwierdza sig
przewaga sensu nad bez-sensem. W jezyku sw. Pawla: tam gdzie rozlewa sig grzech, jeszcze bar-
dziej rozlewa sig taska. By¢ chizescijaninem, to odkrywac znaki tej nadobfitosci w tym porzgdku
[$wiecie], w ktdrym ludzkos¢ wyraza swoje przeznaczenie - P. Ricoeur, Tdche d’une commu-
nauté ecclésiale dans le monde modeme, w: Théologie du renouveau 11, Montréal — Paris 1968, s.
51, w thum. wi.

* Por. P. Ricoeur, Philosophie de la volonié I. Le volontaire et l'involontaire, Paris 1950,
1988 (dalej cytowane jako VI).

% Por. V1,s.7.

% Por. tamze, s. 22.

7 Por. tamze, s. 28.

* Por. tamze, s. 31.
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nego” (w teologii darmo danego — daru). Mozna jej doswiadczaé
tylko przez negacj¢. J akq zatem droge nalezatoby przemierzyc, aby
odkry¢ rowniez ,,drugg” prawde¢ o cztowieku? Wydaje sie, ze — re-
konstruujgc poglady Ricoeura w tym wzgledzie — wygladataby ona
nastgpujgco: najpierw nalezatoby uznac swoja ograniczonos¢, wing
i zniewolenie (prawda empiryczna), naste;pme przeanalizowac
pragnienie wyrazone w negacji ograniczonosci. Negacja nie jest
jednak krzykiem rozpaczy, lecz apelem o wyzwolenie. Dopiero
Swiadomos¢ odnalezienia daje szansg¢ przemierzenia raz jeszcze,
ale w odwrotng strone, drogi antropologicznej, a w konsekwencji —
etycznej.” W zrozumieniu tych etapéw moze zrodzié¢ si¢ dopiero
wiaSciwie pojeta moralnos¢, ktora taczy Scisle §$wiadomosé winy ze
Swiadomoscig nadziei.” Swmstq role propedeutyczng odgrywa tu
plaszczyzna literatury jako przyktad poszukiwan prawdy eidetycz-
nej wychodzacej od doSwiadczenia. Wydaje si¢ ona niezbgdna,
gdyz juz na tej drodze zauwaza si¢ ,,zadatki nadziei”. By jednak
odzyska¢ wlasng tozsamo$¢, nalezy najpierw uSwiadomic sobie to,
co zostalo stracone.

1. CZAS STRACONY

Na wstepie nalezatoby uzasadnic¢ tak obszerne zajgcie sie proble-
matyka czasu w niniejszych rozwazaniach. Ot6z dzieje si¢ tak dlate-
go, gdyz dochodzac na gruncie filozoficznym do stwierdzenia
dwoch prawd o czlowieku, zauwaza si¢ jednoczesnie, ze nie mozna
poszukiwa¢ drugiej prawdy bez wprzegniecia w poszukiwania tego,
co mozna nazwac¢ walka z czasem. Wyplywa z tego wniosek, ze pro-
blematyka walki z czasem musi zosta¢ poszerzona (przynajmmej
intencjonalnie) o problematyke poszukiwania prawdy uwikianej
w czas.” Do tego celu Ricoeur wybiera trzy przyklady literackie,
z ktorych — ze wzgledu na charakter teologiczny refleksji, — ograni-

¥ Por. tamze, s. 39.

“ Nalezy tu przywotaé rozwijane przez J. Nagdrnego pojecie ,eschatologii teraZniej-
szosci” wykorzystujacej napigcie eschatologiczne do dzialania etycznego ,tu i teraz” ~ por.
tenze, Teologiczna interpretacja moralnosci Nowego Przymierza, Lublin 1989, s. 234.

Y Por. tamze, s. 186n.

“ Pokazuje to dwa poziomy analiz: pierwszy wykorzystujacy calg sfere znakéw, drugi na-
zwany przez Ricoeura ,dimension extra-temporelle”, ktérg mozna okresli¢ stowem ,wiccz-
no§¢” - TR 2,s. 247.
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cze sie tylko do problematyki przedstawionej w dziele Marcela
Prousta®

To co jest charakterystyczne w odniesieniu do calego dzieta M.
Prousta, to przede wszystkim odwolanie si¢ do czegos, co jawi si¢
jako czas miniony (owo ,,niegdy§”). Jest to czas, ktory sam w so-
bie nie jest ani datowany, ani konkretnie ustytuowany — stowem
czas miniony, pozornie bez Zadnego odniesienia do terazniejszo-
§ci.* To, co jest opowiadane jawi si¢ jako czas stracony w podwdj-
nym sensie: po pierwsze czas ,zniesiony”, ,,zastgpiony”; po dru-
gie czas stracony w kontekscie czasu odnalezionego.” Wazne jest
w analizie Prousta wskazanie punktu, ktéry wywoluje poszukiwa-
nie. Pierwszym takim punktem jest pozornie banalne wspomnie-
nie sytuacji z dziecinstwa, ktére wywotuja caly seri¢ impresji.*
Mogtoby si¢ wydawaé (zwlaszcza przy pobieznej lekturze Czasu
odnalezionego), ze jest to bardzo naiwnie poczyniona narracja

* Wspomniane trzy dziefa to: V. Woolf, Mrs. Dalloway, Londres 1925; T. Mann, Der
Zauberberg, Roman, Oldenburg 1960. Trzecie, wybrane do bardziej szczegblowych analiz,
to dzielo M. Prousta, 4 la recherche du temps perdu, Paris 1954. Jest to 3 tomowe wyda-
nie przygotowane w kolekeji ,La Pléiade”. Zwracam uwage wlasnie na to wydanie, gdyz
pomimo istniejacych pdzniejszych wydan Ricoeur wilaénie to wydanie uznal za godne ana-
liz. Réwniez polski krytyk literatury Jan Biofskiwskazuje na to wydanie, jako na najlep-
sze z istniejacych — zob. tenze, Widzie¢ jasno w zachwyceniu. Szkic literacki o twérczosci
Prousta, Warszawa 1965. Z innych opracowaf godne polecenia sa: J. Blofnski (red.), Pro-
ust w oczach krytyki swiatowej, Warszawa 1970; G.D. Painter, Marcel Proust, 2 tomy,
Warszawa 1972. Z wezeéniejszych opracowan nalezy wspomnie¢ T. Boy-Zelenski, Szki-
ce o literaturze francuskiej, t. 2, Warszawa 1956, s. 402-420. Z ogblnych opracowaii literatu-
ry francuskiej — zob. J. Adamski, Historia literatury francuskiej, Wroctaw 1989. W odwo-
taniach do tekstu polskiego postuzytem si¢ 7 tomowym przektadem dziet M. Prousta
wtlum. t. 1-5-T. Boy-Zelefiski, t.6-M. Zurowski, t. 7-J. Rogozifiski, War-
szawa 1992, wyd. 5.

* Charakterystyczne dla ukazania zerwania zwiagzku czasu opowiadanego z teraZniejszo-
§cig sa nastgpujace zwroty: ,,przez diugi czas”, ,niekiedy”. Poczatek dzieta rozpoczyna sie
w taki wla$nie spos6b: Longtemps, je me suis couché a bonne heure. Parfois... - M. Proust,
A la recherche, dz. cyt., t. 1,s. 3 - wyd. pol. t. 1, 5. 7.

“ Wraca tu charakterystyczna dla Ricoeura negacja negacji. Bowiem jak zostanie wy-
kazane dalej, czas odnaleziony nie jest prosta relacja do czasu straconego, nie jest prostym
powrotem do czasu poczatku. Jest raczej odkryciem glebi czasu i dopiero w jej kontekscie
nowym spojrzeniem na czas miniony. To za§ pozwala nazwa¢ czas miniony czasem straconym
-por. TR 2,s. 255.

* Opis zaczyna si¢ bardzo lapidarnie: I nagle wspomnienie zjawito mi sig. Ten smak to byla
magdalenka cioci Leonii —por. M Proust, A la recherche, t. 1, dz. cyt., s. 44; wyd. pol,, t. 1,
dz. cyt., s. 48. To wspomnienie z dziecifistwa przywoluje calg seri¢ nowych wspomniefi zwia-
zanych z miejscowoscig Combray, jawiaca si¢ troche nierealnie, co jeszcze poglebia suro-
wosé oceny czasu, jaki od tego momentu uplynal.
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z dziecinstwa. Tymczasem jest to bardzo gleboka ocena powota-
nia odkrytego w pewnym momencie zyciowej drogi.”’ Smutek
zrodzony przez t¢ oceng jest tym glebszy, gdyz pokazuje, ze ,,czas
stracony” (Combray*) to raj utracony, w ktorym ,,wiara tworzyla
wszystko”, a po ktdrym zostala relacja ,ja” terazniejszego do
»ja” z przesztoSci.®

Ricoeur zauwaza, ze czas odnaleziony i czas stracony sg nie ty-
le zwigzane z samg kategoria czasu, ile raczej z kategorig prawdy,
a jeszcze Scilej, z prawdg Zyciowego powolania. To ona sprawia, ze
nawet czas poznany jako negacja, zaczyna nabierac sensu i do ne-
gacp nie daje si¢ sprowadzié % Swiadomoé¢ czasu straconego zakla-
da rowniez zmienno$¢ osoby, ktora go do§wiadcza. Rodzi si¢ pyta-
nie: co sprawia, ze cztowiek pomimo zmiennoSci nie traci jednak
swojej tozsamosci? Tym, co §wiadczy o tozsamoSci cztowieka w cza-
sie, jest w dziele Prousta swiadomos¢. To ona sprawia, ze czlowiek
w ciggle zmieniajacych si¢ okolicznoSciach zycia bedzie dazyt do
podkreSlenia za wszelkg ceng wlasnej ,,innoSci, szczeg6lnoSci, jedy-
nosci”.” Role §wiadomoSci jako idei jednoczacej dobrze oddaje ko-
mentarz J. Adamskiego. W dziele Prousta zjawiska swiadomosci

" Podobna droga wystepowala w Ricoeurowskiej analizie symbolu, gdzie sens widrny po-
zwalai jeszeze pelniej odkryé sens pierwotny. Dlatego tez w dziele Prousta Combray jest nie
tyle miejscem spgdzania dziecifistwa, ile raczej miejscem objawienia si¢ z jednej strony ,,sta-
bilnosci i niezmienno$ci” symbolizowanej przez koscidl, z drugiej strony Combray to miejsce
zetknigcia sie z dzietami: plsarsklml Bergotte’a, malarza Elstira czy muzyka Venteuila.
Wreszcie Combray to moment szczgscia, pierwszych miloéci -~ por. M. Proust, A la recher-
che, dz. cyt., t. 1, s. 85n; TR 2, s. 258-260. Do$¢ szczegdlows analiz¢ Combray prezentuje J.
Biodski. Miejsce to jego zdaniem bylo dla Prousta jakim$ odzwierciedleniem raju, ktory
utracit i musiat odzyskaé. Pojawia sig jednak pytanie o to, co znaczyl raj, i co oznaczato go
odzyska¢? Dalej Combray to §wiat spokojny ,,spoczywajacy w dioni Boga”, ale to réwniez
$wiat klas spotecznych, §wiat probleméw zwiazanych z ideg pracy. Jednoczesnie to wiaénie
Combray budzi w narratorze tylko rozczarowanie §wiatem aktualnym i poczucie nicosci. Sto-
wem Combray reprezentuje taki rodzaj ,,terazniejszosci”, ktéry jest najblizszy wiecznodei —
por. 1. Blofiski, Widziec jasno w zachwyceniu, dz. cyt., s. 35-43.

* Combray jest punktem wywolawczym nie tylko wspomnien, ale i kryteriéw pozwalaja-
cych oceni¢ sensownos¢ Zycia Autora — por. dla przykfadu wydanie dziet Prousta przygoto-
wane przez wydawnictwo ,Robert Laffont” - M. Proust, A la recherche du temps perdu, t.
3, Paris 1987, ,,Combray” w indeksic nazw miejscowosci, s. 970-971.

®Por. M. Proust, A la recherche, dz. cyt., s. 184; TR 2, s. 261; szczegblna interpretacje
tworczej, czy lepiej tworzacej wiary daje J. Bioaski, Widzie¢ jasno w zachwyceniu, dz.
cyt., s. 111.

¥ Por. TR 2, s. 261.

' Por. J. Biofiski, Widzied jasno w zachwyceniu, dz. cyt., s. 58.
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[...] tracg charakter abstraktow noszgcych tradycyjne nazwy wspo-
mnienia, mifosci, zazdrosci. Ich pozorna jednos¢ zostaje zlamana...
[...] Lecz gdy w jakiejs chwili na czas trwania tej chwili stajg w pelnym
blasku swiadomosci, ukazujg czlowieka jemu samemu, jako kogos
zupelnie nowego. [...] Nic nie ma trwalosci, wszystko jest pozorem.
[...] Ale przeszlosc istnieje przeciez i zyje pogrgzona w glebinach na-
szej podswiadomosci.”

Jak jednak dotrze¢ do tych niezgiebionych poktadéw? Wydaje
sie, ze nie przypadkowo Proust rozpoczyna od umieszczenia swo-
jego opowiadania ponad czasem, a samego narratora w stanie swo-
istego uSpienia.® Z kroétkiej analizy czasu straconego u Prousta
mozna wyciagna¢ dwa istotne wnioski: pierwszy méwigcy o tym, Ze
jego bohaterowie szukaja wieczno$ci w czasie, tozsamosci w prze-
mijaniu. Tym za$, co sprawia, ze nawet przeszio$¢ zostaje wprze-
gnigta w terazniejszos¢ jest pamiec. Nie wyklucza ona jednak dyna-
miki ludzkiej tozsamosci. Czlowiek Prousta umiera nieustannie,
traci swoja tozsamo§¢, zmienia si¢ w kogo$ innego. Zaczyna jednak
opowiadac. I wlaSnie w tym odnajduje swoje powolanie, a jedno-
cze$nie sposOb na pokonanie beznadziei, na ,,przekroczenie progu
nadziei”. Analiza czasu straconego pokazuje, ze kwestig centralng
jest poszukiwanie prawdy nie na temat czasu, lecz prawdy o czlo-
wieku. Cziowiek ,,znika” w czasie i to jest jego pierwszg tajemnicg.
Druga, pokazujaca zagrozone i przerywane trwanie, odkrywa gleb-
szg jeszcze tajemniceg.* Czas stracony jest nie tyle ukazaniem rezy-
gnacji z poszukiwan prawdy i sensu zycia, ile raczej zaproszeniem
do poszukiwan, ktdre mozna by wyrazi¢ sformufowaniem ,,inaczej
niz...” * To za$ sformulowanie wypowiedziane w kontekscie czasu
straconego jest niczym innym jak zaproszeniem do znalezienia no-
wej perspektywy analiz, jaka jest czas odnaleziony. Zaklada on od-
wotlanie do Innego, gdyz pozostajac na plaszczyZnie Méme nie moz-
na odkry¢ calej prawdy o wlasnej tozsamosci, ktdra jest tozsamo-
Scig dialektyczna: Méme — Autre.

* Por. J. Adamski, Historia literatury francuskiej, dz. cyt., s. 308.

% Por. M. Proust, A la recherche, t. 1, dz. cyt., s. 186.

* Por. tamze, s. 427; TR 2, s. 265. O czlowieku jako odkrywanej tajemnicy mowiJ. Biof -
ski, por. tenze, dz. cyt, s. 87.

% Por. TR 3, s. 256.

* Por. tamze, s. 263.
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2. CZAS ODNALEZIONY

Punktem wyjcia czasu odnalezionego nie jest klasycznie rozu-
miane opowiadanie majgce swoj poczatek 1 logiczny koniec. Czas
odnaleziony znajduje swOj poczatek nie w poszukiwaniach, lecz
w przypadkowych impresjach, ktére Proust nazywa ,blogosia-
wionymi chwilami”.”” Pokazujg one, ze tym, co je fgczy jest pamigc
i wrazenie, jakie towarzyszy obecnej chwili, i jakie towarzyszylo
osobie w paralelnym momencie w przeszlo§ci. W ten sposob czas
odnaleziony nie jest prostg relacjq ,stracony-odnaleziony”, lecz
raczej wiecznoScia, czy jak chce Proust ,,ponad-czasowoscig”.”
Jest to bardzo istotne kryterium poszukiwan sensu zycia, ktore
upatruje sensu ponad czasem, jednak w oparciu, przynajmniej
w punkcie wyjScia, o czas przemierzany. Inaczej mowigc jest to ro-
zumienie zycia, ale z bardzo konkretnym ukierunkowaniem: sub
specie aeternitatis.”

Juz te krétkie refleksje pokazaly, ze czas odnaleziony mozna
rozumie¢ na dwa sposoby: jako akt ponad-czasowy, badz jako akt
odnalezienia czasu straconego. Szansg na polgczenie tych dwoch
perspektyw jest, zdaniem Ricoeura, decyzja o spisaniu. Postu-
gujac si¢ przykladami z plaszczyzny artystycznej, w pierwszym wy-
padku rozumienia czasu odnalezionego jako aktu ponad-czaso-
wego, mozna powiedzieé, ze jest on odwotaniem sie do poczatku
(origine). W tym sensie dzielo literackie w jakiS sposob posiada
pre-egzystencje w stosunku do autora. W drugim wypadku akt od-
nalezienia czasu straconego jest jego swoistym wskrzeszeniem.®

Mozna by zapytaé, czy dostrzezony przez Ricoeura podwdjny
charakter czasu odnalezionego posiada jaki$ wydzwiek teologiczny?
Wydaje sie, ze tak. Elementem, ktérym mozna by z powodzeniem
zastapi€ kategori¢ tak rozumianego czasu znalezionego, bytaby ka-
tegoria nawrdcenia, rozumiana jako konwersja sensu. Zawiera ona

7 Por. M. Proust, A la recherche, t. 3, dz. cyt., s. 866. Komentarz Ricoeura do tej partii
tekstu Prousta, zob. TR 2, s. 269.

* Por. M. Proust, A la recherche, t. 3, dz. cyt., s. 871.

®TR2,s.271.

“ Ricoeur decyzj¢ spisania oddaje nastgpujaco: La décision d’écrire a ainsi la vertu de trans-
porter Uextra-temporel de la vision originelle dans la temporalite de la résurrection du temps per-
du. En ce sens on peut dire, en toute vérité, que la Recherche raconte la transition d’une significa-
tion a lautre du temps retrouvé: c’est en cela qu'elle est une fable sur le temps — Tamze, s. 273.
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w sobie nie tylko element ponad-czasowego odniesienia, ale jest
rowniez aktem wskrzeszenia, znalezienia, tego co bylo stracone.”

Co oznacza w praktyce odnalezienie czasu straconego? Oznacza
przede wszystkim odnalezienie swojego powolania. Na gruncie lite-
rackim objawia si¢ ono pogodzeniem podwdjnego rozumienia czasu
odnalezionego. To za§ moze dokona¢ si¢ poprzez metafore. Dzigki
niej zostaje poszerzona rzeczywistoS¢ o istotny element jednoczacy,
ktory wyraza si¢ w literaturze pierwszefistwem wrazenia przed sty-
lem, w malarstwie barwy przed forma, w moralnoSci wizji etycznej
przed norma. Inaczej mowigc: tajemnica czasu odnalezionego na
pierwszym poziomie wyraza si¢ poprzez wpisanie w wiecznos¢ czasu
straconego za poSrednictwem metafory.” Na drugim poziomie czas
odnaleziony wyraza si¢ poprzez wrazenie. By Jednak mozna bylo
orzec o wrazeniu jako ,,odnalezionym” musi stac si¢ ono najpierw
»Zagubionym”, to znaczy, pozbawionym relacji z przedmiotem ze-
Wn@trznym Jest to etap, ktéry mozna nazwac ,,interioryzacjg wraze-
nia”. Kolejnym etapem jest przetworzenie wrazenia w jakas ideg lub
prawo. Dalej wpisanie tego wrazenia w jakie$ dzieto. Ostatnim eta-
pem jest przyswojenie tego samego wrazenia poprzez potencjalnych
przysztych odbiorcéw. Tak rozumiane wrazenie moze, zdaniem Ri-
coeura, sugerowa¢ zmian¢ tytulu dzieta Prousta na nast¢pujacy:
W poszukiwaniu straconego wrazenia, gdzie odnalezione wrazenie
oznaczaloby ,,rado$¢” z odnalezionej rzeczywisto$ci.”

Powr6t do eidetyki woli rozpoczety na plaszczyzZnie literatury za-
czyna coraz bardziej ukazywaé swoje ograniczenia. Dla teologa jest
oczywiste, Ze odnajdujac nawet najbardziej pierwotne wrazenia

% Por. D. Mongillo, Stale nawrdcenie i asceza. Ponowne odkrycie i nowa ocena termi-
now, w: Perspektywy i problemy teologii moralnej, dz. cyt., s. 167-181. Akcentuje on szczegdlnie
element ,nawrdcenia objawionego” (s. 170n). Pokazuje on, Ze logicznosé nastgpstw: uzna-
nie, zal, nawrdceni jest logicznoscia ex post. Natomiast pierwotna ingerencja nalezy do Bo-
ga, jest poza-czasowa. Podobnie wyraza to K. Barth, ktéry méwi, ze chrzescijanin ogladaja-
¢y si¢ wstecz, czyni to juz po nawrdceniu, z pewnego dystansu. Natomiast sam moment na-
wrécenia jest dzielem Mgki, Smierci i Zmartwychwstania Chrystusa ~ jest przyjeciem czegos
poza-czasowego, jest przyjeciem wiecznosci w doczesno$¢. Barth wyraza to lapidarnie ,,zyje-
my z tego, co jest Jego” ~ por. K. Barth, Dogmatyka w zarysie, ttum. 1. Nowicka, Warszawa
1994, 5. 148.

® M. Proustwskazuje wyraZnie na rozumienie doswiadczenia czasu odnalezionego wia-
$nie Jako wizji — por. tenze, A la recherche, dz. cyt., t. 3, s. 895. Tak tez komentuje ten tekst J.
Bionski, por. tenze, Widziec jasno w zachwyceniu, dz. cyt., s. 117.

“Por. TR 2, 5. 279-281, 283.
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1 czytajac swoje zycie ciggle na nowo, czlowiek pozostanie jednak
uwiklany w swoiste ,,samozbawienie” przez literature.- Moze dlate-
go nastgpujace bezposSrednio po Temps et récit dzielo otrzymalo
znamienny tytul Du texte a laction.” Bowiem, by odkry¢ pelnig
prawdy o sobie nie wystarczy tekst, lecz potrzebne jest dzialanie i to
dzialanie rozumiane nie tylko jako quasi-texte, ale rOwniez dziala-
nie jako zycie czytelnika. To za$ zycie, by moglo zosta¢ nazwane
prawdziwym, potrzebuje petnej prawdy o swoim bycie. Odszukanie
tej prawdy bedzie zadaniem ostatniei czgSci artykulu.®

W Swietle poczynionych analiz nasuwa si¢ pytanie: jak mozna by
nakresli¢ koncepcje osoby w oparciu o dotychczasowe analizy? Wy-
daje sig, ze na obecnym etapie mozna powiedzie¢ w sposob pewny,
ze osoba plaszczyzny literatury i narracji nie moze z pewnoscig ro-
Sci¢ sobie prawa do miana Cogito exalté. Moze natomiast ro§ci¢ so-
bie prawo do miana bytu otwartego na transcendencje. Wielko$¢
za$ takiego bytu mierzy si¢ mozliwoicig otwarcia na pelng prawde
bytu, a jednoczesnie na Innego, ktory jest wpisany w sama strukture
bytu osobowego, a w ktoérym to /nnym (a nie w sobie), osoba moze
odnalez¢ swoja pelnie.

III. TRANSCENDENCJA OSOBY JAKO OTWARTOSC
NA PEENA PRAWDE BYTU

Zarowno doSwiadczenie winy jak i przeSwiadczenie o niewinno-
Sci, tworzg wspOlnie teorig, ktorg mozna nazwal afirmacjq trans-
cendencji. Transcendencja za$ jest rozumiana jako wyzwolenie wol-
noSci z winy. W ten sposdb objawia sie¢ ona jednocze$nie jako
oczyszczenie 1 jako wyzwolenie: stowem, objawia sie jako zbawienie.
Dla osoby, ktéra istnieje zawsze ,,po” grzechu i w poczuciu winy,
istotne znaczenie majg dwa elementy: pierwszy polegajacy na od-
kryciu swoich ontologicznych korzeni, drugi natomiast na oczysz-
czeniu swojego bytu z tego wszystkiego, co bylo Zle poje¢ta podmio-
towoscig. W podmiotowo$¢ bowiem Transcendencja wpisana jest
od samego poczatku, jest nawet czymS co ja uprzedza; i wiasnie

“ Paris 1986. Na takie zestawienie dwdoch wspomnianych dziel zwraca uwage réwniez S.
Bonzon wswoim cytowanym juz artykule Paul Ricoeur. Temps et récit: une intrigue philoso-
phique.

® Por. TR 2, s. 298.
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z tej racji pomimo, iz charakterystyka bytu jest zawsze istnieniem
»,p0” grzechu, to jednak dzigki transcendencji moze on zachowac
swojg wielko§¢.*

W kontekscie tak rozumianego bytu nadzieja jawi si¢ jako Inny,
ktory wehodzi w ludzka codzienno$¢, proponujac odnowe czlowie-
czenstwa uwiklanego. Nadzieja poktadana w Innym nie jest jednak
ucieczka przed Swiatem, lecz odpowiedzialng préba wejscia w samo
centrum jego problemdéw.” Nie jest to tatwym zadaniem, ale opiera-
jac Zycie na trzech filarach: wiary, nadziei i mitoSci, wskazanych przez
$w. Pawta, mozna powiedzieé, iz realizacja tego zadania stanie si¢
mozliwa. Trzeba mie¢ tylko ,nadziej¢ w mySleniu”. Ta nadzieja nie
jest jednak bezosobowa, li tylko racjonalna. Jest ona powierzeniem sig
Drugiemu. 1 wtasnie w tym tkwi specyfika nadziei chrzeScijafiskiej.®
Jest ona podstawowym motywem transcendencji. Transcendencja do-
maga si¢ jednak wolnogci. Rodzi si¢ zatem pytanie o to, w jaki sposob
mozna jg okre§li¢? Wydaje sie, ze dobrym narz¢dziem moze okazac
si¢ cztowiek rozwazany w kluczu hermeneutycznej koncepcji bytu.

1. HERMENEUTYCZNA KONCEPCJA BYTU

W ponizszych analizach chodzi szczegblnie o te czgs¢ Ricoeu-
rowskiego dzieta Soiméme comme un autre, ktéra Ricoeur opatrzyt
tytutem: Vers quelle ontologie?® Tekst ten jest probg odpowiedzi na
pytanie dotyczace konstytucji samego podmiotu. Ricoeur odpowia-
da na to pytanie podstawowe, rozbijajac je na cztery pomniejsze,
dotyczace kolejno: semantyki (kim jest ten, kto moéwi?), dziatania
(kim jest ten, ktory dziala?), narracji (kim jest ten, ktory siebie
opowiada?) i odpowiedzialnoSci na polu etycznym (kim jest ten,
ktéremu mozna przypisaé poszczeg6lne akty dziatania?).”” Obecnie

% Por. VI, 5. 31-32, 35.

9 Por. J. Nabert, Elements pour une éthique, Paris 1943, s. 19-20, gdzie ukazuje nadzieje
w kontekscie ludzkiego nienasycenia, niezaspokojenia; por. takze 1. Verhack, Znaczenie
nadziei dla naszych czasow, ttum. F. Mickiewicz, ComP 17(1997) nr 5, s. 6. i

% Por. S. Cichowicz, Zadatki nadziei, Pn, s. 14; por. takze J. Tischner, Swiat ludzkief
nadziei, Krakow 1992, s. 305.

® Chodzi o parti¢ materiatu zaprezentowang w S4, s. 345-410.

™ Na pierwsze pytanie odpowiedzialy kolejno 1 i 2 studium Soi-méme comme un autre.
Problematyce dziatania bylo po§wigcone studium 3 i 4. Kolejne dwa studia (5 i 6) Ricoeur
podwigcit narracji. Wreszcie na pytanie o osobg jako odpowiedzialny podmiot usitowaly od-
powiedzieé studia 7-9.
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chodzitoby przede wszystkim o wyostrzenie pewnych zagadniefi,
ktére zdaniem Ricoeura domagaja sie dopowiedzenia, czy tez sil-
niejszego zaakcentowania. Sg to kolejno relacje: bycie sobg ~ ate-
stacja, bycie sobg — ontologia, i bycie soba — innos$¢. Gdyby prébo-
wac inaczej postawi¢ pytanie odnoszace si¢ do obecnych analiz,
mozna by je wyrazi¢ nastepujaco: jakim rodzajem bytu jest czlo-
wiek, omownie okre§lany jako ,,s0i”? Ricoeur usiluje na nie odpo-
wiedzie¢, proponujac odwolanie si¢ do polisemicznej koncepcji by-
tu bedacej dziedzictwem filozofii Platona i Arystotelesa.”

Pierwsza relacja odwotujaca si¢ do atestacji jest przediuzeniem
problematyki rozpoczetej juz we wstepie do omawianego dziela.
Odwotluje si¢ ona do dwoch koncepcji Cogito: pierwszej wywodza-
cej sie¢ od Kartezjusza, drugiej natomiast od ,mistrzéw podej-
rzen”.” Atestacja, ktorg rozwija Ricoeur odwoluje si¢ do §wiadec-
twa, o ktorym mowit juz J. Nabert. Dla niego atestacja jest ,,rodza-
jem pewnodci do jakiej moze ro$ci¢ prawo hermeneutyka, nie tylko
ze wzgledu na zachwyt owym Cogito, jaki mial miejsce poczgwszy
od Kartezjusza, ale réwniez w odniesieniu do jego upokorzenia
w filozofii nietzscheafskiej i jej kontynuatorow. Atestacja jest tym,
co domaga si¢ ,mniej niz chcial pierwszy i wigcej, niz chciat drugi”.
Problematyke te Ricoeur rozwija nasteujgco: atestacja odcina si¢
od wszelkiego mySlenia rozwijajacego ide¢ samostanowienia pod-
miotu. Swojg koncepcje atestacji prezentuje raczej jako rodzaj
»przekonania”. Ricoeur nawigzuje w tym momencie do tradycyjne-
go sytuowania problematyki poznania podmiotu pomiedzy episte-
me [ doksa. Wyglada to w ten sposob, ze jesli na plaszczyZnie po-
znania typu doksa, mozna je wyrazi¢ formula ,wierzg, ze...”, to na
poziomie atestacji oddawataby to formuia ,wierzy¢ w...”. Jest to
odwolanie si¢ do pewnego zawierzenia, zaufania (créance).” Na
tym polu atestacja oznacza w stosunku do bytu takie bycie sobg,
w ktOrym faczy si¢ zaréwno bycie dzialajacym jak i doznajacym, by-
cie w akcie jak i w moznosci. W ten sposéb atestacja nie daje si¢

" Por. SA, s. 345-346.

2 Chodzio F. Nietzsche, Z. FreudaiJ.P. Sartre’a.

™ Wiara ta polegalaby ,,na zaufaniu silniejszym niz podejrzenie”, a jednocze$nie bylaby
»wiarg bez Zadnych gwarancji” — SA4, s. 35. To wlasnie o niej Ricoeur méwi w dalszej partii
dziela — por. tamze, s. 348. Pozostaje tylko pytanie, co przesadza o atestacji bytu rozumiane-
go w perspektywie ufnosci i nadziei?
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sprowadzi¢ ani do pytania co? osoby (co grozitoby jej instrumenta-
lizacja), ani do wypowiadania zbyt pochopnych prawd odpowiada-
jacych pytaniu dlaczego ? Bycie sobq poddane hermeneutyce doma-
ga si¢ raczej wejscia w konflikt zar6wno z jednym jak i z drugim ro-
zumieniem podmiotu. Konflikt ten ma jednak na celu nie tyle za-
chwianie wiary w byt, ile raczej przypomnienie, Ze prawda bytu ob-
jawia si¢ na sposob polisemiczny.

Na plaszezyZnie drugiej relacji, jaka zachodzi w odniesieniu do
ontologii, podmiot jawi si¢ w perspektywie jednosci dzialania.
W tym analogicznym znaczeniu jest jednak co$, co dominuje i prze-
kracza wszelkie rozumienie, a co za Arystotelesem mozna nazwac,
potencja lub energiag. W ten sposob dochodzi si¢ do pierwszego
okreslenia bytu jako potencji. Ricoeur, za Arystotelesem, zauwaza
jednak, ze nic nie moze by¢ w potencji bez odniesienia do czegos,
co mozna nazwac realnie 1stme]qcym dopetnionym. By leple] wyja-
$ni¢ status ontologiczny ,,s0i” Ricoeur odwoluje 516; do rozroznie-
nia, jakie poczynit M. Heidegger pomi¢dzy Dasein i Vorhandenheit.
W ten sposob ,soi” na plaszczyZnie hermeneutycznej zostaje
umieszczone pomiedzy byciem-w-swiecie, a byciem-w-sobie. Rico-
eur wyprowadza z tego Scisla zalezno$¢ pomigdzy ,,s0i” 1 ,Swia-
tem”.” Podsumowujac parti¢ ontologiczna hermeneutyki ,,50i”
mozna powiedzie¢, Ze wszelka ontologia bycia sobg jest moZliwa
tylko wtedy, gdy jest zwigzana z pewng gie;blq, dzigki ktorej ,,s01”
moze by¢ nazywane dzialajacym.” To za§ z koniecznoSci musi za-
ktadaé koncepcje otwartosci bytu.

Pozostaje do przeanalizowania trzecia relacja odwotujgca sie do
Innosci.™ Przede wszystkim chodzi o zaakcentowanie w niej, ze In-
nos¢ jest zwigzana nie tylko z kim§ drugim z zewnatrz, ale jest inno-
Scig samego ,,50i”.” Inno$¢ ta sprowadzona za$ do samego podmio-
tu jawi si¢ jako pasywnos$¢. Ta za$ najlepiej jest doSwiadczana
w dzialaniu. Stad tak wazne jest podkreSlenie roli doSwiadczef
zwigzanych z ludzkim dzialaniem. Ranga tego zagadnienia zostata

"Relacja ta wyglada nastepujaco: Pas de monde sans un soi qui s’y trouve et y agit, pas de
soi sans un monde praticable en quelque facon — SA, s. 360.

" Ce paradoxe apparent atteste que, s'il est un & tre du soi, autrement dit si une ontologie de
Uipséité est possible, c’est en conjonction avec un fond a partir duquel le soi peut € tre dit agissant
—tamze, s. 357.

* Chodzi o parti¢ tekstu umieszczong w SA4, s. 367-410.

" Por, SA, s. 368.



110 JAROSLAW A. SOBKOWIAK MIC [22]

szczegoblnie uchwycona w krytycznym podejSciu M.D. Philippe do
pewnych sformutowan Ricoeura.”

Ukazana na wszystkich trzech etapach otwartosé bytu znajduje
pelne potwierdzenie w koncepcji bytu religijnego. Mozna od razu
postawiC pytanie o to, czy ta koncepcja wprowadza jaki§ nowy ele-
ment w badania Ricoeura skupione wokot decentralizacji zwigza-
nej z rolg Cogito? Przede wszystkim pokazuje, zgodnie z tym, co
powiedziano powyzej o koncepcji Arystotelesa, ze podmiot nie na-
daje sensu, bowiem sens go poprzedza. Podmiot za$ dlatego cechu-
je sie ontologiczna otwartoScia, gdyz od Kkonstytuujacego go
uprzednio sensu, otrzymuje siebie jako zadanie. Stad powtdrnie
wraca problem hermeneutyki ,,s0i” jako konfliktu interpretacji.”

Na czym polega koncepcja roli i otwartodci bytu religijnego?
Idac za C. de Bauw mozna wskaza¢ na trzy istotne elementy. Po
pierwsze Ow byt religijny stanowi horyzont, na ktérym mozna pogo-
dzi¢ zaréwno to, co dobrowolne (volontaire) jak i to, co mimowol-
ne (involontaire). W takim kontekscie mimowolne jawi si¢ jako fi-
gura Transcendencji,” za§ dobrowolne jako Swiadome przyzwolenie
na konieczno$¢, jako cecha konstytutywna bytu religijnego i jego
wolnosci. Oznacza to, zZe zgodzi¢ si¢ na konieczno$¢, to nadad sens
wolnoSci. W ten sposob idac za C. de Bauw mozna powiedzie¢, ze
to, co jest ostatnim stowem eidetyki woli u Ricoeura (przyzwole-
nie) staje sie punktem wyjScia nowego tworczego myslenia godza-
cego elementy okreSlone jako dobrowolne i mimowolne (wiaczajac
w to charakter bierny i czynny, psychologiczny i ontologiczny). To
tworcze 1 pelne dynamizmu mysSlenie stanowi jednocze$nie swoisty
punkt dojcia (eschaton) mySlenia Ricoeura.”

Drugi element wskazuje na wazno§¢ tematu hermeneutyki sym-
bolu dla refleksji nad bytem religijnym. Hermeneutyka ta oznacza,

% Por. 84, s. 368. Spotkalo si¢ to z krytyka. Dla przyktadu M.D. Philippe, Une philoso-
phie de Ugtre est-elle encore possible?, t. 1, Signification de la métaphysique, Paris 1975, s. 137.

* Godny polecenia w tym temacie jest artykul C. de Bauw, La réflexion ouverte et I'étre
religieux. Lecture de Paul Ricoeur, RSPT 70(1986) nr 2, s. 197-215.

® Whpisanie wolnosci w koncepcje winy i Transcendencji pozwala ustali¢ dla niej nowy
sens. W takim kontekscie jej sens wyraza si¢ w dialogu z natura. Kontekst ten (Transcenden-
cji i winy) pozwala tez na lepsze zrozumienie tego, co mozna nazwaé ,paradoksem” i ,,tajem-
nicy” wcielonej wolnosci — por. V1, s. 36.

% Por. C. de Bauw, La réflexion ouverte et étre religieux. Lecture de Paul Ricoeur, art.
cyt, s. 199,
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ze mySlenie tego typu jest zawsze uwiklane w symbol, zalezne od
niego. Jest tez konstytucjg aktu wiary w oparciu o akty stowne.
W ten sposob $wiat tekstu staje si¢ poSrednio miejscem niesienia
i rodzenia si¢ sensu, co sprzyja rOwniez wlasciwszemu zrozumieniu
roli podmiotu. W ten sposob byt religijny jest petniejsza figura
podmiotu, gdyz zakiadajac uprzednio$¢ sensu, swoiste ,,zstepowa-
nie” wiary w stowie, pokazuje rowniez otwartoS$¢ bytu religijnego
w akcie wiary.*

Tizeci element wskazany przez C. de Bauw usifuje odpowiedzie¢
pokazaé na czym polega rola tworzenia sensu przez byt religijny.
Ot6z calo$¢ sensu nie zawiera si¢ w samym bycie religijnym, ale
wlasnie dzigki rezygnacji z falszywej koncepcji samostanowienia
podmiotu, ma on szans¢ na dialog pomiedzy Swiadomoscig a Trans-
cendencjg. W ten sposob z jednej strony byt religijny ma szans¢ na
doswiadczenie pelnej egzystencji, gdyz jego przeznaczeniem jest
uczestnictwo w pelni egzystencji, z drugiej zas, osiggnigcie peinej
egzystencji jest zwigzane z odpowiedzeniem na plynqce od Peini eg-
zystencji wezwanie.® Powyzsze uwagi pokazuja, ze doSwiadczenie
religijne potrzebuje nieustannej interpretacji oraz ze sam byt reli-
gl]ny petni role nie tylko ,,miejsca” doswiadczenia religijnego, ale
rowmez swiadka tego doSwiadczenia.* Ukazana w hermeneutyce
,»501” otwarto$¢ bytu zostawia czlowieka w pewnym nienasyceniu
(soba) i otwartosci na Innego, ktérym moze by¢ ,Bog zywy, Bog
nieobecny, lub pustka”.®

2. WOLNOSC RZECZYWISTA KU NADZIEI W OBIETNICY

We wspdiczesnym ujmowaniu moralnosci, nierzadko kojarzy sie
ja jako ukierunkowang do, czy ku wolno$ci. Méwi si¢ o wolnoSci
duchowej, darowanej przez Chrystusa, a przekazywanej przez Du-
cha Swietego. Mowi si¢ takze, ze czlowiek Zyjacy wiarg powolany

# Por. famze. Szerzej na temat hermeneutyki symbolu ~ P. Ricoeur, Symbolique du mal,
Paris 1988 (wyd. 2), 167-181 (dalej cytowane jako SM).

® Por. tamze, s. 199-200.

# W podobnym duchu mozna by podsumowa¢ artykut D. Simon, Rahner and Ricoeur on
Religious Expenence and Language. A Reflection on the Mutuality between Experience and
Language in the Transcendental and Hermeneutical Traditions, Eghse et Théologie 28(1997)
nr 1, w. 77-99.

& Por. S4, s. 409.
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jest do wolnosci, nadziei i pokoju.*® Na wolno$¢ jako inspiracje do
zycia moralnego czlowieka wskazuja najnowsze dokumenty Ko-
Sciota.’” Szczegllnie istotne w nowym ujmowaniu wolnoSci wydaje
si¢ usytuowanie jej pomigdzy sumieniem i prawda.* Réwniez w my-
§li Ricoeura problematyka ta nie pozostala bez echa. Szczeg0lnie
istotne dla prezentowanych refleks;ji wydajg si¢ dwa teksty Ricoeu-
ra pelnic}ce méwigc jezykiem metafory, role protonu i eschatonu.
Inaczej mowige, pierwszy zarys wolnoSci jest wpisany w koncepcje
cztowieka jako bytu rozwazanego w kontekScie stricte ontologicz-
nym i opisowym, drugi za$§ dotyczy wspomnianego juz bytu religij-
nego i wolnosci na plaszczyznie religijnej.”

Ricoeur analizujac tomistyczng koncepcje wolnosci, podnosi za-
1zut, iz w podejmowaniu problematykl wolnosci nie dokonano jed-
nego bardzo waznego rozroznienia: na byty w porzadku natury i na
byt jakim jest Swiadomo§¢.” Refleksja zatem musi i8¢ w dwoch kie-
runkach: z jednej strony oczyszczenia ontologii wolnosci ze wszyst-
kich uwarunkowan subiektywnych, z drugiej za$S poglebienia zna-
czenia pojeé pierwotnych, ktére odnosza si¢ do SwiadomoSci. Do-
brze oddaja to nieco poetyckie sformulowania Ricoeura ,,niewola”
powodowana przez wing i ,,apel” o wyzwolenie.”

Jaka jest zatem struktura ludzkiej wolnoSci rozpatrywanej na po-
ziomie eidetyki woli? Ricoeur daje odpowiedz na to pytanie rozwi-

% Por. AR Dziuba, Oredzie moralne Jezusa Chrystusa, dz. cyt., s. 220.

8 Naleiy zwrécié uwage przede wszystkim na encyklike Veritatis splendor, szczegdlnie par-
tig podwigcong relacji ,wolno$¢ — prawo” - por. VSpl 35-53. Por. takze List Ojca Swigtego Ja-
na Pawta II na rozpoczecie V Swiatowego Kongresu Filozofii chrzescijariskiej w KUL w dniach
20-25 sierpnia 1996, w: Wolnos¢ we wspdlczesnej kulturze, dz. zb. pod red. Z. Zdybiciej (et
alii), Lublin 1997, s. 11-13.

* Szcegdlnie wazny wydaje si¢ numer 34 wspomnianej encykliki. Zob. takze refleksja na
temat ,wolnosci prawdziwej” - W. Chudy, Swiatlo dla wszystkich, w: Jan Pawel I1. Veritatis
splendor - tekst i komentarze, red. A. Szostek, Lublin 1995, s. 267-269.

® Pierwszy tekst, do ktérego odwoluje si¢ w tym artykule umieszcza wolnos$¢ na margine-
sie rozwazan o wplywie zdeterminowania i niezdeterminowania na decyzj¢ ludzkg — por. VI,
s. 180-186. Drugi tekst natomiast wpisany jest w koncepcje teologii nadziei J. Moltmanna
i eschatologii M. Bubera - por. P Ricoeur, La liberté selon espérance, tekst polski Wol-
nos$¢ na miarg nadziei, ttum. S. Cichowicz, Pn, s. 277- 302

“ Por. V1, s. 180n.

* Ricoeur pokazuje jednak wyraZnie, Ze nie wystarczy sam opis zniewolenia i $wiadomo-
§ci pierwotnej niewinnosci, lecz nalezy odwolaé si¢ do porzadku bardziej obiektywnego.
W porzadku filozoficznym pojeciem tym jest otwartos¢ bytu, w porzadku teologicznym na-
dzieja zwiazana z przywréceniem niewinnosci, ktérej realizacja ma si¢ dokonaé w Krdlestwie
Bozym, ktére nadchodzi — por. V7, s. 186.
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jajac cztery punkty, ktore nazywa ideami granicznymi (w rozumie-
niu Kantowskim), to znaczy koncepcjami zakreSlajagcymi granice
ludzkiej wolnoSci. Pierwsza takg ideg jest Bog, ktory jawi si¢ jako
kres ludzkiej wolnoSci. Stad ludzka wolno&¢ nie moze by¢ do kofica
wolnoscig kreatywnga. Jawi si¢ ona jako wolno$¢ motywowana,
wcielona, przygodna, ktOra jest tozsama z wolnoScig absolutng
przez fakt niezdeterminowania czy autodeterminacji, ale jest jed-
noczesnie rézna od wolnoSci absolutnej przez swoja receptywnos¢.”

Drugi punkt wskazany przez Ricoeura odwoluje si¢ do faktu
motywacji wolnoSci. Jesli przyja¢ za punkt wyjScia wolnoS¢ catko-
wicie i wyczerpujaco umotywowang, wole doskonale o§wiecong, to
trzeba od razu powiedzied, ze taka wolno$¢ i wola sa wiaSciwe ab-
solutowi, nie za$§ bytom przygodnym. Bowiem w ludzkiej woli wy-
stepujg takie elementy, jak na przyklad niezdecydowanie, waha-
nie, afekty, nie zawsze jednakowe i pelne odczytywanie wszystkich
wartoSci. To sprawia, ze wolno$¢ doskonale umotywowana jest ide-
alem, do ktorego cztowiek zmierza, nie jest natomiast jego natu-
ralng wtasnoscia.”

Tizeci punkt odnosi si¢ do problematyki wolnosci w relacji do
ciata. To ono wplywa réwniez na pewna »redukeje” naszej wolnosci
1 zamiaréw. Wreszcie ostatni punkt podkre§la, iz elementem, kitory
wplywa rowniez na ograniczanie wolnosci jest charakter. Wszystkie
te argumenty pokazuja, ze W pelnl tworcza wolnos$¢ moze pojawic
sie tam, gdzie zacznie pojawiaé si¢ przekraczanie subiektywnoSci.
Tym za§, co wnosi zupelnie nowy sposdb postrzegania wolnosci jest
Transcendencja. Nie jest ona jednak wpisana w charakter subiek-
tywny bytu, lecz jest raczej oczekiwaniem na peini¢ realizacji. Rico-
eur nazywa to dimension poétique.”* Czym jest zatem wolnos¢ ludz-
ka rozpatrywana wylgcznie na poziomie bytu? Jest przeswiadcze-
niem o potrzebie otwarcia na Transcendencje, a jednoczesnie §wia-
domoscia, ze ,,chcieé nie znaczy stwarzaé”.®

2 Por. tamze, s. 455. Por takze charakterystyczne dla I. Kanta powiazanie idei wolnosci
z faktem rozumnosci — tenze, Uzasadnienie metafizyki moralnosci, tham. M. Wartenberg,
Warszawa 1971, s. 86-89.

% Por. VI, s. 455-456.

* Por. tamze.

% Za przyklad moze postuzyé wzor, jaki mozna wyprowadzi¢ z filozofii Ricoeura. Jesli przez
I oznacza ideat, S — skfonnos¢ wewnetrzna, a W — wysifek, wtedy wzor ma postaé nastepujaca
I <'S, ale jesli dotozy sie wysitek, wzor wyglada nastgpujaco: I + W > S —por. VI, s. 168.
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Nalezatoby teraz rozwazy¢ wolnos$¢ na drugiej ptaszczyZnie ana-
lizowanej wczeSniej, a wlaSciwej bytowi religijnemu. Charaktery-
zuje si¢ ona pewnym ukierunkowaniem eschatologicznym, ktore
posiada dwie strony: pozytywna (otwartodci) i negatywna (ograni-
czonoSci i niespelnienia). Eschatologia, a wcze$niej my$lana przez
byt nadzieja, odnosi si¢ do Dnia Ostatniego (zachowuje rozumie-
nie protestanckie w przeciwiefistwie do katolickiego pojecia ,,0sta-
teczny”). Nie jest on jednak urojeniem §wiadomosci, lecz jest ho-
ryzontem przypominajagcym o bliskoSci Krdlestwa Bozego. Bli-
skoS¢ ta sprawia, ze historia staje si¢ otwarta.” Odwotujac si¢ do
negatywnej i pozytywnej idei eschatologii, mozna je stresci¢ w na-
stepujacych sformulowaniach: eschatologia w sensie negatywnym
jest owym jeszcze nie, jedynie mySlanym, jeszcze nie znanym. Nato-
miast pozytywnie oznacza ona dobro¢ calego bytu, pierwotng
i zrodlowa afirmacjg. W ten sposdb wspomniane jeszcze nie, staje
si¢ po czgscei ,juz od teraz”.”

Wolno§¢ wlasciwa bytowi religijnému jest rowniez wolnoscia
religijng. Ricoeur dostrzega trzy jej wymiary. Pierwszy dotyczy
wolnoSci w akcie wiary, to znaczy, wolnoSci bedacej przedmiotem
dyskusji psychologicznych. W tak rozumianej wolnosci wiare trak-
tuje sie jako rodzaj prze§wiadczenia, a wolno$¢ jako moznosc¢ wy-
rabiania owych prze-§wiadczen. Druga plaszczyzna dotyka sfery
politycznej. Wolno$¢ na tej ptaszczyznie polega na prawnym za-
bezpieczeniu mozliwoSci wyznawania réznych pogladéw religij-
nych w taki sposob, by odmiennoSci religijne nie pociagaly za so-
ba represji. Trzeci wymiar wolnosci religijnej oznacza wolnos¢
przejawiajaca si¢ w zjawiskach religijnych jako takich. Do pozna-
nia wolnoSci religijnej na tym poziomie (a jest on poziomem
uprzywilejowanym refleksji Ricoeura) potrzeba odpowiedniej

% Por. HV, s. 16-17. Por. takze M. Philibert, Wolnos¢ na miare nadziei, dz. cyt.,
s. 34.

" Por. HV, s. 18. Ideg Dnia ostatniego dobrze oddaje Ewangelia wedtug §w. Jana. Prze-
$wiadczeniem o dniu ostatnim jest prze$wiadczenie Marty po $mierci Lazarza: Wiem, ze po-
wstanie z martwych podczas wskrzeszenia zmarlych w dniu ostatnim J 11,23n. Doszio w tym
stwierdzeniu do wyznania wiary w przywracanie do Zycia na koficu czaséw. Jezus jednak odle-
gta perspektywe eschatologiczng przybliza poprzez swoja osobg: Zaprawde, zaprawde mowig
wam, ze nadchodzi godzina i jest teraz, gdy zmarli uslyszq glos Syna Bozego, a uslyszawszy bedg zy-
i3 5,25~ por. H. Ordon, Eschatologia, w: Egzegeza Ewangelii sw. Jana. Kluczowe teksty i te-
maty teologiczne, s. 371.
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hermeneutyki, ktérag Ricoeur nazywa ,hermeneutykg gloszonego
kerygmatu”.*®

Czym jest 6w kerygmat wolnoSci? Jest przede wszystkim glo-
szeniem takiej wolnosci, ktdra nierozerwalnie zwigzana jest z na-
dziejg. Sama Ewangelia nie po§wigca wolnosci autonomicznej po-
zycji. Dlatego tez o wolno$ci mozna mowic w perspektywie keryg-
matu. Jest ona zawsze zwigzana z prawda, ktora wyzwala stad tez
moéwienie o wolnosci oznaczaloby po czgSci moéwienie 0 wyzwo-
leficzym charakterze prawdy. Ricoeur odwoluje si¢ w tym punkcie
do koncepcji zaproponowanej przez J. Moltmanna.” Znajduje to
Scisly zwiazek z pogladami M. Bubera rozgraniczajagcymi pomig-
dzy Bogiem obietnicy, a bogami religii ,,epifanicznych”.' Otoz
Bog obietnicy jest przede wszystkim Bogiem, ktéry przychodzi,
ktory stwarza napigcie pomig¢dzy ,teraz” a przyszioScia.” Istotna
wydaje si¢ w tym kontekScie interpretacja faktu zmartwychwsta-
nia? Idgc za J. Moltmannem, Ricoeur uwaza, ze faktu zmartwych-
wstania nie mozna interpretowaé w §wietle speinionej obietnicy,
lecz w kontekscie obietnicy nieustannie si¢ realizujgcej. W ten
sposOb zmartwychwstanie nie jest momentem zamykajacym pe-
wien proces, lecz wprost przeciwnie ]est jego otwarciem. ,Juz”
zmartwychwstania wyostrza ,,jeszcze nie” codzienno$ci. Czym za-
tem jest wolno§¢ na miar¢ nadziei? Dla Ricoeura jest sensem [...]

% Por. P. Ricoeur, Le Conflit des interprétations. Essais sur 'herméneutique I, Paris 1969,
s. 393-394 (dalej cytowane jako CI).

® Por. J. Moltmann, Theologie der Hoffnung. Untersuchungen zur Begriindung und zu
den Konsequenzen einer christlichen Eschatologie, Miinchen 1964.

™ Por. CI, s. 395.

1 Zdaniem komentatoréw dziefa J. Moltmanna (chodzi o cyt. powyzej Theologie der
Hoffrnung), eschatologia stanowi centrum calej teologii. Nie oznacza ona jednak odejécia od
$wiata. Nie oznacza tez bynajmniej pozostawania w §wiecie bez odniesienia do przysziosci. Nie
chodzi zatem ani o minione ,centrum”, ani o wieczno§¢. By¢ chrzecijaninem oznacza w tej
perspektywie wystapienie przeciw faktom teraZniejszosci w imig¢ przysziosci. Chodzi zatem
o takie praktykowanie chrzescijanstwa, ktore bytoby przemienianiem $wiata na miarg nadziei -
J.Ratzinger, Eschatologia - Smier¢ i Zycie wieczne, tlum. M. Wectawski, Poznan 1985, s. 74n.
Zdaniem Moltmanna wiara biblijna opiera si¢ na przyszlosci, poniewaz odwoluje sig do obietnicy,
matki nadziei. Obietnica ta rodzi za§ nadziejg i porywa do czynu. Odtad nadzieja szuka w teolo-
gii swego zrozumienia [spes quaerens intellectum — zob. szerokie opracowanie tej problematy-
kiu Ricoeura - H. Seweryniak, Spes quaerens intellectum. Esperance et comprehension dans
Ihermeneutique de Paul Ricoeur, Roma 1984]. Wediug Moltmanna nadzieja chrzescijafiska po-
lega na tym, iz to, czego czlowiek oczekuje przewyzsza jego mozliwosci — por. R. Winkling,
Teologia wspdiczesna, ttum. K. Kisielewska-Stawiniska, Krakow 1990, s. 271-272.
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istnienia w swietle zmartwychwstania [...] W tym sensie hermeneuty-
ka wolnosci jest interpretacjg wolnosci zgodng z interpretacjg zmar-
twychwstania w terminach obietnicy i nadziei”."* Wolnos¢ na miare
nadziei jest zatem ,namigtnoscig do mozliwosci, ktdra zachowuje
w swej formule przyszioSciowe pigtno wycisnigte na wolnosci przez
obietnice."™

Wobec powyzszego wydaje si¢ uzasadnionym pytanie o impli-
kacje etyczno-moralne takiej koncepcji wolnosci. Ot6z w wymia-
rze etycznym wolnos¢ jest przede wszystkim stuchaniem, ,,p6j-
Sciem za”. Na plaszczyZnie normatywnej mozna stwierdzié, ze
prawo naklada to, co obietnica przedklada. W tym $wietle przyka-
zanie staje si¢ ,etycznym obliczem obietnicy”. Zwigzek wolnosci
1 nadziei wyraza si¢ takze nowg etyka. Moltmann nazywa jg etyka
postania. Oznacza to, ze promissio zawiera juz w sobie missio. Po-
slanie to oznacza jednak co$ innego niz obowigzek. Postanie staje
si¢ etycznym rownowaznikiem nadziei. Zatem wolno$¢ chrzesci-
jafiska to egzystencjalna przynal€zno$¢ do zmartwychwstania.
Cziowiek wolny w tej perspektyww jest ,wolny od...” na przekor
Smierci, dzigki nadziei. Jest on réwniez ,wolny do...”, do tworze-
nia w historii napiecia zrodzonego z nadziei w obletmcy, a wyra-
zonego formuly ,,0 ilez bardziej”.'” Tak rozumiana nadzieja daje
poczatek pewnej a-logice, ktora nie wynika jednak z braku sensu,
lecz z jego nadmiaru.'”

I na koniec pytanie najtrudniejsze: czym jest moralno$¢ takim
w ujeciu? Punktem wyjScia w poszukiwaniu odpowiedzi na to pyta-
nie jest zapewne koncepcja zaproponowana przez Ricoeura
w Czlowieku utomnym, gdzie fundament moralnosci tkwit w powia-
zaniu pragnienia i wysitku istnienia. Jednak ogromna czes§¢ twor-

"% CI, s. 398; cyt. za wyd. pol. Pn, s. 283,

"% Por. Cl, s. 400-401. Jest to wyrazne odwolanie do innego dzieta J. Moltmanna, Der
gekreuzigte Gott. Das Kreuz Christi als Grund und Kritik christlicher Theologie, Miinchen 1972.
Moltmann uwaza, Ze teologia Krzyza nie jest cofaniem si¢ z wczesniejszych idei nadziei
i obietnicy. Jest ona po prostu odwrotng strong nadziei. Jednak aby zrozumie¢ Ukrzyzowane-
go, trzeba uczynic to w swietle zmartwychwstania oraz wolnosci i nadziei, jakie zeri wyplywajg.
Jesli w Theologie der Hoffnung chodzi o pamigé Chrystusa w formie nadziei, w pracy Der ge-
kreuzigte Gott chodzi o nadzieje w formie pamigci jego smierci — R. Winling, Teologia wspdi-
czesna, dz. cyt., s. 274.

1% Por. CI, 5. 402,

2 Cl,s. 397, cyt. za wyd. pol. Pn, s. 282.
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czosci Ricoeura po$wigcona problematyce religijnej i moralnej od-
woluje sie do zarzutdw, jakie stawiali religii i moralnoSci ,,mistrzo-
wie podejrzen” — K. Marks, F. Nietzsche, S. Freud, ukazujac religi¢
jako barier¢ na drodze realizacji owego pragnienia i wysilku istnie-
nia. To zawazyto w duzej mierze na charakterze prezentowanej
przez Ricoeura koncepcji moralnosci.'*

Wydaje sie, ze moralno$¢ bedzie zawsze nacechowana charak-
terem normatywnym. Nie bedzie on jednak plynatl z religijnego
~Super Ego” (przykazania, nakazy, imperatywy), lecz z dynamiki
postania. Postanie za$ jako missio charakteryzuje si¢ wewnetrz-
nym dynamizmem wyplywajacym z promissio — obietnicy zapo-
czgtkowanej w zmartwychwstaniu. W ten sposéb moralnos¢ zycia
odwotujacego sie do etyki poslania, bedzie tym samym moralno-
$cig odwolujaca si¢ do nadziei. Ta za$ pozwoli wyzwoliC si¢ ,na
przekér” wszelkim strukturom, w Zyciu nacechowanym wolnoScig
ku nadziei w obietnicy. To, co zostaje, to prze§wiadczenie, ze jak
w porzadku bytowym z jednej strony cztowiek doSwiadcza ograni-
czenia swojego bytu, a jednoczeSnie nie dajacej si¢ zdlawi¢ na-
dziei, tak w porzadku teologicznym z jednej strony doSwiadcza
$mierci, z drugiej za§ wezwania ,,na przekor” Smierci. Tym wiasnie
jest afirmacja pierwotna zaréwno filozoficznego jak i teologiczne-
go porzadku.'”

Podsumowujac przeprowadzone refleksje skupione wokot pro-
blematyki transcendencji osoby w egzystencji ku nadziei mozna
stwierdzié, ze zycie ludzkie wpisane w ten kontekst potrzebuje

1% Por. HV, s. 84.

¥ Por. tamze, s. 359-360. Oryginalng syntez¢ zaproponowanego powyzej myslenia filozo-
ficznego daje W. Hryniewicz Wydaje si¢, Ze owa negacja negacji ku afirmacji jest Zycie
»na przekor” §mierci w zmartwychwstaniu. Jest ono jednak zawsze czym$ dynamicznym, dla-
tego domaga si¢ moralnosci, jako dziedziny spetniania si¢ w nas raz juz dokonanego zmar-
twychwstania, jako przekraczania, przejécia, jako transcendencji ,.ku” Bogu, ,,w” Bogu. Nie-
pojetym paradoksem jest zwycigska Smier¢ Chrystusa rozjasniona raz na zawsze blaskiem Jego
zmartwychwstania. To ona stala si¢ bramg pelng swiatla: ,,przez swojq Smier¢ zniweczyt Smier¢
naszq i zmartwychwstajge przywrdcit nam zycie”. Na samym dnie unizenia rozpoczyna sig juz
wywyzszenie. Smier¢ staje sig kolebkg nowego Zycia. Paradoks odstania sig wige u samych pod-
staw wiary chrzescijariskiej. Paradoks jest nie tylko oznakq bezradnosci. Jest réwniez wyrazem
madrosci, ktdra rodzi si¢ w zetknigciu z niewyrazalngtajemnicq. Przypomina, iz reszta powinna
by¢ uczczona milczeniem, ktdre jest czyms wigcej niz staboscig czlowieka. Nalezy ono do réw-
niez do Bozej mocy méwienia w milczeniu i przez milczenie - >pozbawieniem przez nadwyzke <
- W. Hryniewicz, Zarys chrzescijariskiej teologii paschalnej. Chrystus nasza Pascha, t. 1,
Lublin 1987, s. 462.
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idei jednoczgcej. Na gruncie filozoficznym zdaje si¢ nig by¢ intry-
ga, za§ na gruncie teologii — idea zmartwychwstania.””® Istotny
zdaje si¢ by¢ takze element §wiadectwa opartego na idei postania.
W takim kontekScie osoba jawigca si¢ jako byt otwarty na trans-
cendencje, jest jednocze$nie miejscem i Swiadkiem przezywania
doswiadczenia religijnego. Za§ moralnos¢ jest nie tyle otwarciem
na imperatywy i przykazania, ile raczej jest wejSciem w zmar-
twychwstanie Chrystusa. Ono za§ wpisane jest w szeroko pojeta
perspektywe eschatologiczng. Stowem, egzystencja ku nadziei jest
zadaniem chrze$cijanskiego zy01a owym missio, ktore ]ednak
spetni swojg role dopiero w oparciu o trwalsze niz normatywno$§¢
podstawy, a mianowicie w oparciu o obietnice (promissio). Stad
osoba jako byt moralny spelniajac missio zycia moralnego, wpisu-
je sie tym samym w promissio wolno§ci i nadziei.

Jarostaw A. Sobkowiak MIC - dr teologii, adiunkt (Katedra
Teologii Moralnej Szczegdlowej UKSW).

La transcendance de la personne dans I’existence pour I’espérance
selon Paul Ricoeur

Résumé

Lobjectif de I'article présenté ci-dessus était de montrer la transcendance de la
personne marquee de Pexistence pour I’espérance suivant la pensée de Paul Rico-

‘% Wyakcentowanie zmartwychwstania w mysli P. Ricoeura znajduje potwierdzenie
w newralgicznych punktach poszukiwan teologii wspolczesnej. W niej bowiem jest szeroko
dyskutowany problem, tzw. horyzontu rozumienia zmartwychwstania. W tym kontekscie wska-
zuje si¢ na trzy istotne perspektywy: fenomenologie wolnosci, fenomenologig mitosci i fenome-
nologi¢ nadziei. Pierwsza zmierza do tego, ,.co bezwarunkowe i definitywne”. Pragnie ona
»osiagnac swa pelnig w przyszioéci”. Do przedstawicieli tego typu refleksji mozna zaliczyé K.
Rahnera, L. BorosaiW. Kaspera. Drugi nurt — fenomenologii mitosci — ukazuje mi-
108¢, jako swoisty ,krzyk domagajacy si¢ niesmiertelnodci”. W tym kontekscie zmartwych-
wstanie ,,jest milo$cia, ktéra jest mocniejsza od §mierci”. Do przedstawicieli tego nurtu my-
§lenia mozna zaliczy¢ J. Ratzingera. Wreszcie trzeci nurt — fenomenologii nadziei - roz-
wija trzy kierunki nadziei: nadziej¢ jako fundament (W. Pannenberg), nadziej¢ na spra-
wiedliwos¢ (J. Moltmann), i nadzieje w utopii (L. Boff) —por. S. Pié, Zmartwychwstanie
Chiystusa w teologii wspdlczesnej, ttum. L. Balter, w: Tajemnica Odkupienia, Kol. ComP 11,
Poznafi 1997, s. 276-277. Reasumujac mozna powiedzieé, Ze zmartwychwstanie w tej per-
spektywie prowadzi do centralnego pytania o sens. Pytanie to znajduje za§ petna odpowiedZ
dopiero w perspektywie eschatologicznej. Perspektywa ta nie jest jednak kresem oczekiwan,
lecz punktem i sposobem postrzegania rzeczywistosci.
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eur. Les analyses des textes particuliers de Ricoeur ont montré la nécessité de so-
utenir le caractére normatif de la morale. Cependant ce caractére résulte moins
des commandements ou des imperatifs moraux que de 'intérieure dynamique du
message. Celui-ci, de son c6té, fait appel a Pespérance parce qu’il se realize dans
Pincessante délivrance ,.en dépit” de toutes les structures restrictives. Lexistence
pour P'espérance donc constitue 'équivalent théologique de P'affirmation origina-
ire — source de I’existence dans 'ordre philosophique.

Jarostaw A. Sobkowiak MIC



