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Przedmowa

Praca sklada si¢ z pieciu tekstow, ktore laczy kategoria myslenia, co Autorka uza-
sadnia we wstepie. Site mitu lokuje w mysli i potencjale ujezykowienia. Koniunk-
cja zaklada, ze my$l i jezyk warunkuja sie wzajemnie, czyli nie ma mysli bez jezyka
i jezyka bez mysli. W tym miejscu warto wskaza¢ alternatywne ujecie mysli i po-
tencjalu ujezykowienia. Jest ono zwigzane ze sztuka gramatyki i sztuka retoryki,
ktéra prezentuje odmienny sposéb rozumienia komunikacji, celéw nauczania
i roli wiedzy, oparty na wymowie i poezji.

Pomystodawcy takiego ujecia myslenia i wiedzy jest Marshall McLuhan, ktéry
juz w pracy doktorskiej zatytutowanej Classical Trivium. The Place of Thomase
Nashe in the Learning of his Time opowiada si¢ za naturalng, ,hermeneutyczng”
orientacja czlowieka. Oznacza to, ze jego zdaniem rasa ludzka niemal instynk-
townie probuje odkry¢ sens we wszystkim, czego zdarzy sie jej doswiadczy¢. Ow
»sens” nie moze by¢ zdefiniowany psychologicznie i nie jest takze tozsamy z jak-
kolwiek pojetym dos$wiadczeniem ludzkim, jawi si¢ jako swoistego rodzaju jezyk
Ducha, jako pewien szyfr odznaczajacy si¢ ontologiczng autonomig i — konse-
kwentnie rzecz biorgc - stanowigcy odrebng dziedzing bytu. W tym kontekscie
nalezy zada¢ pytanie o geneze owego sensu. Czy jest to cos, co sami tworzymy,
wyposazajac rozne sfery rzeczywistosci w zobiektywizowany ,,naddatek” Ducha,
czy tez co$, co jedynie w §wiecie odnajdujemy? A moze wreszcie i jedno, i drugie?

Aby udzieli¢ odpowiedzi na te pytania, Anna Kapusta odwoluje si¢ do my-
$lenia mitycznego i mitu, a winna takze wzia¢ pod uwage dzieta dwdch filozo-
fow: Novum organum Franciszka Bacona i Nauke nowg Giambattisty Vico, i to
niekoniecznie w interpretacji, ktorg narzucit im Marshall McLuhan. Moim zda-
niem ten ostatni pomija fundamentalng przestanke Vikianskiej syntezy historii
swietej i historii $wieckiej, wskazujaca, ze proces dziejowy jest tworem ludzkim,
ze jest on zwierciadtem, w ktérym czlowiek moze dostrzec swoje odbicie. ,,Swiat
narodéw - powiada Vico - jest dzietem samych ludzi, nalezy wiec go rozwaza¢
w plaszczyznie spraw spolecznych” (G. Vico, Nauka nowa, Warszawa 1966, s. 146,
150). Ta jasno wyrazona idea napotyka rychto mysl przeciwstawng — poglad, iz
biegiem dziejow kieruje opatrznos¢. ,,Sprawy narodéw musiaty, muszg i bedg mu-
sialy toczy¢ si¢ zgodnie z rozwazanymi przez nas prawami opatrznosci boskie;j”
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(tamze, s. 149). Analizujac historie powszechng, Vico z jednej strony rozpatruje
ja jako skutek ludzkich dziatan, zas z drugiej - jako zespot inwariantnych wobec
nich regularnosci. Z Nauki nowej wylania si¢ wiec antynomiczna wizja czlowieka,
wizja czlowieka jako podmiotu i przedmiotu historii, jako tworcy dziejow w pel-
ni podleglego woli najwyzszego Boga. Ograniczone cele ludzkie jawia si¢ w tym
ujeciu jako $rodki do rozleglejszych celéw opatrznosci, a narody bedace podmio-
tem historii $wieckiej sa zarazem przedmiotem historii $wietej, pozostajac nie-
zmiennie w polu oddziatywania jej wzorow. Podstawy teoretyczne Nauki nowej
mozna zatem sprowadzi¢ do takiej oto triady: 1) historia powszechna jest wytwo-
rem ludzkim (teza); 2) biegiem dziejoéw kieruje opatrznos¢ (antyteza); 3) historia
jest wytworem ludzi w sensie sprawstwa, lecz w sensie teleologicznym - dzie-
fem opatrznosci (synteza). Vico widzial rozbiezno$¢ migdzy intencjami jednostek
a rezultatami ich dzialan, miedzy tym, czego ludzie faktycznie pragng dokonad,
i tym, co rzeczywiscie czynia. Ten fakt wyjasnial ingerencjg opatrznosci boskiej.
Najbardziej zasadnicze tezy Vikianskiej filozofii dziejow to: racjonalizm, prowi-
dencjalizm i negacja teleologicznej podmiotowosci cztowieka, a to bez watpienia
jest antycypacja klasycznej filozofii niemieckiej, a $cislej rzecz biorac: historiozofii
fichteanisko-heglowskiej.

To Vico utorowal droge Heglowi do postawienia tezy, ze ,,Rozum panuje nad
$wiatem i dlatego dzieje musza by¢ rozumne”, ale mam watpliwosci, co do tego,
czy rzeczywiscie Vico byl swiadomy, Ze tym, co zespala obywateli i z grupy niepo-
wigzanych z sobg jednostek tworzy wspolnote, sa wspdlnie przezywane emocje,
ktdre pojawiajg si¢ w calej dziatalnosci pisarskiej McLuhana wraz z perspektywa
hermeneutyczng.

Koncepcja zmiany kulturowej autora Galaktyki Gutenberga jest ufundowana
na $wiatopogladzie hermeneutycznym, czyli takim, ktéry zaktada sens poza ludz-
kimi intencjami i umozliwia formulowanie pytan metafizycznych. Doniostos¢ tej
perspektywy polega réwniez na tym, ze stanowi warunek sine qua non scjenty-
zmu, Ze jest — innymi stowy — konstrukcja myslows, ktdrej negacja zrodzila sta-
nowisko scjentystyczne.

I racje ma Leszek Kolakowski, kiedy pisze: ,,Nie sposob wymkna¢ si¢ z pie-
kielnego kregu epistemologii: cokolwiek powiemy choc¢by negatywnie o wiedzy
- zaklada wiedzg, ktorej zdobyciem sie chelpimy; «wiem, ze nic nie wiem», wzig-
te dostownie, jest wewnetrznie sprzeczne” (L. Kotakowski, Horror metafizyczny,
Warszawa 1990, s. 17). W Projekcie nauki nowej zawarta jest z kolei idea, ze mysle-
nie jako zasada systemowa ujawnia si¢ poprzez jezyk. W jezyku wida¢ zaleznos$¢
miedzy mysleniem i dzialaniem. Warto wspomnie¢, ze juz Florian Znaniecki pisat,
iz dzialanie jest procesem myslowym powodujacym konsekwencje fizyczne, czyli
jest takim aktem idealnym, ktéry wywoluje realne skutki w §wiecie zewnetrznym
dostepnym dla doswiadczenia innych podmiotéw. Jest to dzialanie intencjonalne,
prowadzace do metafory. Metafora dokonuje przeniesienia, przejscia od jednego
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stanu egzystencjalnego, jakim jest myslenie, do innego, jakim jest bycie zjawi-
skiem wsrod zjawisk, a to moze by¢ dokonane jedynie przez analogie. Symbolicz-
ne s3 wiec te przedstawienia, ktore sg zgodne z analogia oznaczajaca zupelne po-
dobienstwo dwdch stosunkéw zachodzacych miedzy dwiema catkowicie do siebie
niepodobnymi rzeczami. To z kolei dowodzi, ze twdrczy charakter jezyka ujawnia
sie na poziomie semantyki i konstruowania zdan, co pokazal Noam Chomsky.

Wiara Marshala McLuhana w to, Ze poprzez poznanie gramatyki srodkéw ma-
sowego przekazu mozna zmieni¢ moralne oblicze $wiata, to po prostu utopia be-
daca przejawem rozumu zdekonstruowanego. Cywilizacja europejska réwnolegle
z postepem technicznym generowala utopie spoleczne — porywajace wizje spo-
teczenstwa doskonalego, w ktérym istnienie cztowieka i jego istoty stajg sie tym
samym, a wolnos¢ jednostki ma by¢ nieograniczona. Wtasnie takie sfery wolnosci
bez granic rekonstruuje Autorka publikacji Gry w kulture: gry w mit. Mitografia
jako lektura w twoérczosci: Andrzeja Kijowskiego, Stanistawa Wyspianskiego, Sta-
nistawa Przybyszewskiego, a takze w wystepach kabaretu Loch Camelot i w seria-
lu Ranczo. Anna Kapusta zadaje pytanie badawcze: w jaki sposéb mit uobecnia
sie w zréznicowanych gatunkach tekstow kultury? Mitografia jest dla niej wskaz-
nikiem zmiany spotecznej, ktéra uwidacznia mit, czyli zwerbalizowane napigcie
- gra z emocjami powstajacymi w relacji tekst kultury—odbiorca-kontekst.

Autorka pisze o tym przekonujaco we wstepie zatytutowanym Energia mitu
- mysl i potencjal ujezykowienia. Dobrze uzasadnia on cala konstrukcje i stano-
wi zapowiedz narracji porzadkujacej, czyli kreowania znaczen, proces mitotwor-
czy bowiem to spoleczny akt werbalizacji polisemicznych znaczen. Ksiazka Gry
w kulture: gry w mit. Mitografia jako lektura ma walor nie tylko poznawczy, lecz
takze dydaktyczny.

Mariola Flis

Krakéw, 29 grudnia 2010 roku
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Od autorki

Koncepcja mojej monografii mitograficznej ksztaltowata sie przez wiele lat, w ciaggu
ktorych opracowatam koncepcje merytoryczna i organizacyjna Miedzywydziatowej
Grupy Badan nad Mitem oraz sformulowatam projekt ,,Rocznika Mitoznawczego’,
ktory takze wspdtredagowatam. W tym czasie wspottworzytam tez nieformalny
interdyscyplinarny zespot mitoznawczy. Nastepnie skoncentrowatam si¢ na indy-
widualnym, autorskim badaniu mitu. Echo tej ewolucji zapewne jest wyczuwalne
w ksigzce. Nie zaprzecze wigc nigdy korzysciom osobistym, czasem zakonczonym
negacja i rozstaniem, spotkan w micie. Traktuje je jako slady mitograficzne.

* * *

Za patronowanie mojej diugiej drodze od szkicu do calosci chcialabym niniej-
szym szczeg6lnie podzickowaé dwém Osobom. Pani prof. dr hab. Mario-
li Flis, Dziekan Wydzialu Filozoficznego Uniwersytetu Jagiellonskiego i mojej
Promotorce, dzigkuje za wsparcie mojej pracy autorskiej i publikacji na kazdym
etapie jej powstawania. Jestem wdzieczna za dyskusje, gesty zachety, recenzje wy-
dawniczg pracy pomyslang jako przedmowa do caloéci zbioru oraz decydujace
kroki w zapewnieniu finansowania tejze ksigzce. Dziekuje Pani Profesor za niefa-
twa wiare w transformacyjna jako$¢ moich zwatpien w osoby i instytucje konstru-
ujace wspodlczesne nauki o kulturze i spoteczenstwie. Za pozytywna recenzje wy-
dawniczg ksigzki oraz entuzjazm dla mojej dzialalno$ci w zakresie gender studies
wdzigczna jestem Pani dr hab. Malgorzacie Radkiewicz. Wsparcie to daje
mi ciagle motywacje do pracy badawczej i aktywnosci publikacyjne;.

* * %

Najwigkszg wdzieczno$¢ winna jestem jednakze osobistemu do$wiadczeniu naj-
bardziej mitotwdrczych jakosci ludzkich zycioryséw - Trzem Smakom: Imbiru,
Kawy i Milosci. Bez tej Tréjjedni pojedyncze biografie nie kusityby odbiorcow
tekstow kultury posmakiem mitobiografii...

Autorka






Otwarcie

Energia mitu — mysl i potencjat ujezykowienia

Kamien odrzucony przez budujacych
stal si¢ kamieniem wegielnym.

Stalo sie to przez Pana:

cudem jest w naszych oczach.

Psalm 118(117),22-23

(Od)szyfrowanie. Kamien wegielny — hermeneutyka wspdlnoty

Wyrazenie ,kamien wegielny” to mitotwdrcza metafora'. Jest to skrypt narra-
cyjny mitu fundacyjnego wspdlnoty’. Metafora to zagregowany zestaw znaczen
domagajacych si¢® swego uporzadkowania przez cztowieka podmiotowym aktem

! Proces mitotworczy jest spolecznym aktem werbalizacji polisemicznych znaczen. Oznacza to,
ze narracja mityczna wystepuje zawsze wtedy, kiedy czlowiek usiluje zakomunikowaé swe rozumie-
nie niejednoznacznych tresci. Najbardziej mitotworczym $rodkiem jezykowym jest metafora, gdyz
stanowi ona maksymalna kondensacje¢ znaczen. Biorac pod uwage te fenomeny z zakresu mitotwor-
stwa, trzeba zatem stwierdzi¢, ze mit to narracja porzadkujaca: uspoteczniajaca znaczenia. Mit ze
wzgledu na jego wielowymiarowo$¢ nie mieéci sie obecnie w zadnej innej definicji sprawozdawczej
ikazda trafna proba jego definiowania musi by¢ bezwzglednie odnoszona do konkretnego zjawiska.
Zob. Klemczak 2005: 45-64.

2 Lukasz Trzcinski sugeruje, Ze narracja mityczna uspolecznia, a wigc czyni zrozumiatym w ak-
cie opowiadania najbardziej mediujace (negocjacyjne) pojecie w doswiadczeniu cztowieka: zycie,
a zatem bycie wiaczonym do konkretnego uniwersum symbolicznego, podzielanej przez jednostki
wspdlnoty znaczen. Zob. Trzcinski 2005: s. 29-44.

* Owo ,domagajgce si¢ wypowiedzenia” znaczenie zawarte w odkrywanej, czyli interpretowanej
przez cztowieka rzeczywistosci jest glowna dyrektywa metodologiczng narratologii jako interdyscy-
plinarnej dziedziny wspolczesnej humanistyki czerpiacej gtéwne inspiracje z hermeneutyki Paula
Ricoeura. Ta postawa badawcza zaklada, ze sztuka zycia (ars vivendi) jest zawsze sztukg interpretacji
(ars interpretandi), a czlowiek w podejmowanym wysitku: wydatkowanej energii interpretacyjnej
realizuje etycznie swe immanentne czlowieczenistwo, w ten sposéb transcendujgc codziennosé i en-
tropijnos¢ jego czasowej egzystencji. Zob. Trzebinski 2002.
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mowy*. Ten potencjalny akt mowy jest rytualnym procesem socjalizacji, aktyw-
noscia spoteczng jednostki produkujgcg narracje mityczna. Spoleczny potencjal
mitu to jego uobecnienie w akcie mowy, wysitek wypowiedzenia. Kamien we-
gielny: pierwotnie metafora materialna, a wigc tres¢ doswiadczenia zmystowe-
go, wtdrnie uobecnia znaczenia spoleczne wyabstrahowane z codziennosci. Tak
pojmowana rekontekstualizacja jakosci fizyczne czyni symbolicznymi®. I jest nia
najbardziej rudymentarny akt mitotworstwa.

Spektakularng realizacja tej metafory w europejskim tekscie kultury jest staro-
testamentowy Psalm 118, zwlaszcza za$ jego wersety 22-23. Jesli bowiem przyj-
rze¢ si¢ im z perspektywy czasu kreowanego w wypowiedzi psalmisty, otrzymamy
by¢ moze najkrdtsza z mozliwych i najbardziej esencjalng europejska teori¢ spo-
tecznego aktu mitotworstwa, jakim jest proces werbalizacji doswiadczenia, czyli
praktyka wypowiadania jednostkowej mysli jako wspolnotowego prawa. Proces,
w ktérym ujeta w stowa indywidualna mysl staje sie uspoteczniajgcym nomo-
sem. Rezultatem jezykowym aktu mitotwdrstwa jest tu metafora, a zarazem skon-
densowana opowie$¢ o kamieniu wegielnym. Metafora zawsze rekapituje jakas
narracj¢ mityczng: funkcjonujaca lub martwa juz w konkretnej kulturze. Kamien
wegielny to zatem metafora sensownego, gdyz profetycznego, odrzucenia. Oto
kamien, ktéry najwyrazniej nie nadaje si¢ do fundamentéw wznoszonej budow-
li, a zatem nie spetnia warunku bycia czgscig zwyklego i przydatnego materiatu
budowlanego. Zaprzecza zastanemu ladowi. Po jego pierwotnym wykluczeniu,
a moze dzigki jego jako$ciowej unikatowosci, zyskuje on range znaku rozpoznaw-
czego, sakralnego signum budowy, okreslajac jej charakter i przeznaczenie. Sens
tej przemiany dostrzegany jest jednakze przez konstruujacego wspolnote, swoisty
vox populi — psalmiste — dopiero z perspektywy czasu przesztego dokonanego.
Okazuje sie wtedy, ze ten wzgardzony kamien zostal odrzucony ze wzgledu
na jego wyzsze: misyjne, boskie przeznaczenie. Okazuje sie¢ jednak tylko dla
czlowieka. Bog od poczatku przeciez to wiedzial i wpisal w swa teleologiczng kon-
strukcje $wiata, ale czlowiek rozpoznat owa boska norme jako cud. Jaka zatem
byta rola cztowieka? Oczywiscie — odkrycie, hermeneutyczne scalenie zaistnia-
tego wydarzenia juz post factum, wszak w teologicznej wizji $wiata cztowiek nie
moze wiedzie¢ przed Bogiem, jaki jest sens jawigcej sie¢ mu doczesno$ci. W Psal-
mie natchniony autor chwali wiec swego Pana, ktéry dat mu faske usensowniania
rzeczywisto$ci, czyniac go czlowiekiem rozumiejacym boski plan. W ten sposéb
metafora kamienia wegielnego kreuje $wiat spoteczny, tad zmityzowany energia
podmiotowej interpretacji. Wysilek opowiedzenia metafory, czyli energia wydat-
kowana na zwerbalizowanie mitotwdrczej, gdyz holistycznej wizji §wiata, sprawia,

* Hipotezg te calo$ciowo prezentuje w pracy: Mitologie twarzy — Cyprian Norwid i Stanistaw
Wyspiatiski. Proba komparatystyki mitu, zob. Kapusta 2007b.

* Na temat zjawisk desemantyzacji i resemantyzacji metafor w procesie mitotworstwa zob. Ka-
pusta 2009a: 203-213.
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ze w kilku zwigzlych frazach odstania si¢ w wypowiadanej przez psalmiste wspol-
nocie jej wlasny mit zalozycielski. Jaki jest spoleczny sens tak kreowanego procesu
mitotwdrstwa? Jest nim imperatyw szukania transcendujacego Sensu w codzien-
nych ambiwalentnych ludzkich do$wiadczeniach. Mit 6w to zatem opowiedzia-
na psalmem metafora ludzkiego paradoksu egzystencji. Chroniczna sprzeczno$¢
niemozliwa do konsekwentnego rozwiklania, ale — poprzez energie wydatkowang
na jej usensownienie — ciagle od nowa opowiadana. Odtwarzana w procesie ludz-
kiego Zycia wspdlna opowies¢, czyli kamien wegielny wspolnoty. Mit fundacyj-
ny bedacy zarazem mitem reintegracyjnym jednostki i grupy. Przytocze tutaj za
Dariuszem Czajg pytania o te fundamentalne paradoksy: sens, wspdlnote i Zycie.
I powtdrze owe paradoksalne odpowiedzi, odstaniajac swoisty kamien wegielny
mys$li hermeneuty:

Czy jest kto$, kto ,wycina” puzzla pojedynczego zycia? Czy rozumienie zycia — ,nie
jest to samotna rozrywka” — polegajaca w istocie na powtdrzeniu gestu pierwotnego
kreatora, odczytaniu przygotowanego uprzednio wzoru? I jeszcze: czy jest kto$ (kto?),
kto przygotowal puzzla zycia, ktorego elementami wszyscy jestesmy? Tego niestety nie
wiemy. I zdaje sie, wiedzie¢ nie bedziemy. Zycie jest opowiescig o nieczytelnym wzorze,
méwi Ricoeur. Zycie jest puzzlem, powiada Perec. Puzzlem, czyli zagadka. Nie mam
rozwigzania zagadki zycia, dopowiada Dilthey. Ale wysilki, by odnalez¢ przynajmniej
zarysy wyjéciowego obrazka, nie ustaja (Czaja 2004b: 98).

Bez tych wysitkéw spoleczna energia odrzucenia nie bytaby sila wspoélnotowe-
go mitotworstwa.

(Od)kodowanie. Energia odrzucenia — jezyk naddatkow

Myslenie mityczne to bezwarunkowo potencjalny jezyk spotecznej negacji, swoi-
sty nowy stownik tego, co w danym systemie symbolicznym odrzucone. Poniewaz
owe naddatki nie mieszcza si¢ w aktualnej wyobrazni spolecznej decyzyjnych jed-
nostek, wypierane s3 one na margines. Energia marginalizacji w perspektywie po-
tencjalnej zmiany systemowej jest jednak sitg kreatywnosci nieograniczonej spo-
tecznymi normami. Wypchnigty na margines nie ma juz przeciez — obcigzajaco
- do stracenia centralnego, dominujacego statusu, moze go tylko (i az) wywalczy¢
na nowo wedlug wtasnych zasad®. Narracja mitu dokumentuje wiec progresywny
wysitek kreowania nowego modutu wypowiedzi jednostki o jej wizji spoleczen-
stwa. Spoleczne novum myslenia wyraza si¢ zawsze w jakiej$ agresywnej formule

¢ Myslenie mityczne zawsze towarzyszy procesowi zmiany spotecznej. Stad jezyk kontrkultury
jest obligatoryjnie kodem komunikacyjnym konstruujacym wspolnote oparta na negacji starego
tadu. Nowy jezyk to symbolicza legitymizacja nowego fadu. Zob. Turner 2010: 115-142.
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nowomowy’. W ten sposob poczatkowo nieco separatystyczny jezyk osobniczy
- idiolekt — wychodzi nastepnie dynamicznie, gdyz konfliktowo, na pozycje glow-
nego nurtu komunikacyjnego kultury. Inaczej méwigc: negacja jest najbardziej
zaangazowang formulg utrwalania dominujacego dyskursu systemu symbolicz-
nego poprzez regule kulturowej kontrpropozycji. Inny jezyk to przeciez inna ja-
kos¢ porzadkujaca odmienne dzialanie spoteczne. Te zasade wewnatrzsystemo-
wej wojny znaczen, chaosu semantycznego zapowiadajacego nowy lad, genialnie
zdiagnozowala Mary Douglas, eksponujac nie tylko wewnetrzna ambiwalencje,
ale i systemowa skutecznos¢ endogennej zmiany spolecznej. Antropolozka wni-
kliwie zauwaza, iz mitotwdrczy nieporzadek anomii jest rytualng prefiguracja no-
wego tadu:

Jesli uznamy, Ze nieporzadek zakldca tad, dojdziemy w ten sposob réwniez do materii
wzorca. Lad implikuje ograniczenia; uzyto ograniczonego wyboru spo$réd wszystkich
dostepnych materiatéw i wykorzystano ograniczony zbidr relacji wybranych sposrod
wszystkich mozliwych. Wynika stad, Ze nieporzadek jest nieograniczony, nie realizuje
zadnego wzorca, ma jednak nieograniczony potencjal w zakresie tworze-
nia wzorcow. Stad tez starajac sie tworzy¢ porzadek, nie odrzucamy nieporzadku tak
po prostu. Uznajemy, Ze jest on zagrozeniem dla istniejacych wzorcéw, uznajemy tez
jego potencjal. Symbolizuje ona zaréwno moc, jak i zagrozenie. Rytual uznaje potege
nietadu (Douglas 2007a: 130 — wyréznienie A.K.).

Potencjal oznacza mozliwo$¢ réznorodnych jego realizacji. Potencjal to nowy
wzorzec negujacy obecny system, z punktu widzenia ktdrego jest rozpatrywany
i demontujacy zastane kategorie, w jakich ujezykowione by¢ muszg jego charakter
i specyfika. Potencjal zawsze zagraza starym rozwigzaniom. Dopiero zauwazalna
dysfunkecja starego schematu otwiera perspektywe systemowej realizacji nowych
jakos$ci. A zatem aktywacja potencjalu, by byla trwata i skuteczna, odby¢ sie musi
na podstawie czynnikéw endogennych starego systemu symbolicznego. Zmiana
narzucona odgornie jest zawsze sabotowana przez aktoréw spolecznych podda-
nych symbolicznej agresji. Jezyk mitu jest w tym ujeciu jezykiem zwerbalizowane-
go potencjalu zmiany spotecznej. Narracje mityczne, bedac owa werbalizacja no-
wego stylu myslenia, zawsze tworza wyraziste kategorie negujace stary tad. Stad ich
Scisty zwiazek z kulturowym tabu, a wigc owym naddatkiem sensu rozsadzajacym
wewnetrznie stary system symboliczny. Mit jako fenomen zwerbalizowanego duk-
tu myslenia jest wskaznikiem takiej niedyrektywnej® zmiany spofecznej. Niedyrek-
tywnej, czyli endogennej, wynikajacej z wnetrza systemu symbolicznego. Zmiany

7 Waznym wskaznikiem funkcjonowania tej regulty nowomowy jest jej nierozerwalny zwigzek
z ideologia rozumiang jako najbardziej empiryczny, spektakularny przejaw zmiany spotecznej opar-
tej na mys$leniu mitycznym. Rzec by mozna: nie ma ideologii bez nowomowy i nie ma nowomowy
bez myslenia mitycznego. Na ten temat zob. Baranski 2001.

8 Na temat $cislej zaleznos$ci zasady niedyrektywnosci w przeprowadzaniu zmiany biograficznej
i indywidaulnej motywacji jednostki zob. Miller, Rollnick 2010.
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spolecznej motywowanej wyczerpaniem systemowych scenariuszy spolecznych
schematéw samorealizacji jednostek. Nowe mity sg zawsze ekwiwalentne i rowno-
legte wyczerpaniu si¢ starego paradygmatu kulturowego®. Nie przypadkiem zatem
wspolczesna psychoterapia korzysta z szerokiego, miedzykulturowego rezerwua-
ru narracji mitycznych. Teoria zmiany biograficznej stosowana w tzw. mitoterapii
(zob. Pankalla, Klaus 2010: 96-101) odwoluje sie do systemowej zaleznosci mikro-
strukturalnej biografii jednostki i makrostrukturalnej zmiany kulturowej. Uprasz-
czajac: cztowiek korzystajacy z takiej mitoterapii uczy si¢ regut konstruowania
wlasnego idiomu myslenia i dzialania na podstawie nowego jezyka autonarracji.
Autonarracja za$§ wykorzystuje jako tworczy material biograficzny te naddatki: wy-
darzenia i jako$ci w Zyciu czlowieka, ktdre postrzegane byly przez niego samego
jako symboliczny chaos i margines, czyli elementy niebezpiecznie destruujace sta-
ry tad. Dopiero konstrukcja nowego mitu personalnego odstania przed klientem
procesu mitoterapeutycznego wilasciwy mu, twérczy i skuteczny, nowy ,,metabo-
lizm informacyjny”’°. W ten oto sposéb nowy jezyk tego, co odrzucone, staje sie
metaforycznym kamieniem wegielnym odkrytej w negacji starego tadu osobowo-
$ci spolecznej jednostki. Narracja mityczna konieczna w konstruowaniu autonar-
racji zmiany biograficznej zyskuje wiec range procesu rytualnego ufundowujacego
nowy stownik poje¢ bedacych interpretacja starych faktow biograficznych. A nowy
stownik, odmienny schemat poznawczy naktadany na rzeczywistos¢, zmienia cha-
os kryzysu biograficznego w alternatywny porzadek pelnej, holistycznej wizji sa-
morealizacji. Empirycznym wskaznikiem dokonania owej rewaloryzacji znaczen
jest umiejetnos¢ metaforyzacji, a wigc transcendowania doswiadczenia w wyrazo-
nej w nowym jezyku narracji mitycznej. A zatem metafora jako skrdt, scenariusz
mitu, jest jezykowym wskaznikiem dokonanej przemiany. Indywidualne mito-
tworstwo, zwane dzi§ mitoterapig, Zywi si¢ ciagle spoleczng energia systemowego
odrzucenia, a konflikt o konkurencyjne filary: normy i wartosci starego i nowego
fadu gwarantuje jego uczestnikom nierozerwalng wi¢z. Personalna'' energia wy-

® Jak pisze Roch Sulima: ,,Sens codziennodci jest w kazdej chwili «tuz przed nami», jak sens
potocznej rozmowy. Codziennos¢ to «teraz» z perspektywy najblizszej «przyszlosci». Do codzien-
nosci nie ma powrotu. Natychmiast «rozptywa sie» i «krzepnie» w micie, w tym co «niewyrazalne»”
(Sulima 2000: 7).

10 Przywotluj¢ pojecie ,,metabolizmu informacyjnego” (,metabolizmu sygnalizacyjnego”) stwo-
rzone przez Antoniego Kepinskiego i formulujace zreby wpisanej w jego dzielo psychiatrii humani-
stycznej oryginalnej teorii kultury. Kepinski eksponuje niezwykle ptodna interpretacyjnie analogie
miedzy metabolizmem biologicznym a metabolizmem informacyjnym w zyciu czlowieka, nowator-
sko taczgc paradygmat neurofizjologiczny z kategoriami kultury symbolicznej. Gléwnymi punktami
tejze teorii kultury sa fundamentalny dla komunikacji kulturowej proces wymiany (metabolizmu)
pomiedzy ustrojem a jego sSrodowiskiem oraz teoria sygnatu rozumianego jako system spofecznego
konstruowania wigzi miedzy Zywym organizmem i otoczeniem, czyli elementem indywidualnego
przystosowania organizmu do Zycia w zbiorowoéci. Zob. Kepinski 1994: 374-390.

"I Warto takze zwr6ci¢ uwage na mitotwodrcze podobienistwo migdzy archaicznymi procesami
rytualnymi ukierunkowanymi na inicjacje jednostki a wspdlczesnymi sesjami terapeutycznej em-
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datkowana w konflikcie ufundowuje zaangazowanie w mitotworcza wspolnote.
Metafora i pochodny jej jezyk mitotworstwa to roszczenie nowego tadu.

(De)mitologizacja. Energia hybrydy — mitotwérczos¢ my$lenia

Mysleniem mitycznym rzadzi zasada werbalizacji nierozwigzywalnego paradoksu
poznawczego wymagajacego od czlowieka wydatkowania energii zwanej czasem
zaangazowaniem'?. To zaangazowanie we wtasna, upodmiotawiajaca niezgode na
stary tad umozliwia zarazem podjecie biograficznego ryzyka tworzenia nowego
tadu. Stereotyp od jednostki nie wymaga ani narratywizacji, ani innego wysitku
poznawczego. Jest samolegitymizujacym si¢ systemem znaczen. Nie trzeba go tez
mitotwodrczo uzasadnia¢ wobec grupy odniesienia. Nowy tad zas, aby stal si¢ fa-
dem spolecznym, nalezy jezykowo zakomunikowa¢ innym. Bez jezyka symbolicz-
nego ekspansja terytorialna idei bylaby skrajnie ograniczona. I na tym paradoksie
wlasnie ufundowana jest wieczna trwalo$¢ mitu jako fundamentalnego fenomenu
spolecznego. Podstawowe ludzkie doswiadczenie mitotworczego paradoksu to juz
sama kategoria zycia. Zycie, czyli metafora dajaca poczatek jej nieskoriczonym,
poniewaz sprzecznym, czyli chronicznie mitotwérczym narratywizacjom. Nie
przypadkiem zresztg za zdolnos¢ do werbalizacji, a wiec funkcje tworzenia jezyka
bedacego symboliczng ekwiwalencja procesu myslowego w wypadku Homo sa-
piens, odpowiedzialna jest tak zwana nowa kora, neocortex. To zreszta ten sam ob-
szar ludzkiego mozgu, ktéry umozliwia ruch reki. Ruch i jego pochodna: ludzka
zdolno$¢ przeksztalcania Srodowiska, a zatem przektad indywidualnego myslenia
w transformacyjne dziatanie spoleczne, to ewolucyjny prég hominizacji. Antoni
Kepinski wyréznia dwa synchroniczne realizacje tego ruchu: ,wewnetrzny” (my-
Slenie) i ,zewnetrzny” (dzialanie, ktorego symboliczng forma jest ludzka mowa):

Ruch ten ulega cigglym zmianom i przeksztalceniom, w nim u cztowieka ujawnia si¢
wysitek ewolucji. Subiektywnym jego przejawem sa mysli, plany, marzenia, akty woli.

patii. Obu towarzyszg strukturalnie i semantycznie zbiezne narracje, w ktérych czasowe bycie in-
nym, a zatem wigziotworcza negacja wlasnego statusu spolecznego, staje si¢ metafora zrozumienia
probleméw drugiego czlowieka. Proces owej metaforyzacji pozwala na wyabstrahowanie progre-
sywnych, rozwojowych tresci w problematycznych watkach biografii. W warstwie jezykowej proce-
su konstruowania osobowosci spotecznej jednostki znaczaca role odgrywa empatyczne, swobodne
postugiwanie sie jezykiem klienta. Oto fragment swoistego skryptu rytualnego, a wiec werbalizujaca
6w rytual narracja mityczna, wspolczesny tekst zamieszczony w podreczniku dla terapeuty: ,,Em-
patia jest nieprzerwanym procesem, w ktérym doradca odsuwa na bok wtasny sposéb przezywa-
nia i postrzegania rzeczywistosci, poniewaz woli odczuwac i reagowal na przezycia i spostrzezenia
klienta. Empatia moze by¢ niezwykle silna, wowczas doradca przezywa mysli i uczucia klienta tak,
jakby rodzily si¢ w nim”. Cyt. za: Mearns, Thorne 2010: 67.

12 Jak sie okazuje, indywidualne zaangazowanie jako postawa poznawcza moze by¢ takze forma
kapitalu spotecznego - zob. Illouz 2010: 93-99.
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W stosunku do nich ma si¢ poczucie zdolnosci kierowania, mieszcza si¢ one w jasnym
polu swiadomo$ci. Oczywiscie nie sg one niezalezne od nastrojow i uczu¢, ktdre stano-
wig jakby ich tto. Pod wzgledem anatomicznym skok ewolucyjny, jakim byto powstanie
gatunku Homo sapiens, sprowadza si¢ do rozwoju neocortex. Ona zapewnia mozliwosci
tworzenia coraz nowych struktur czynnosciowych. Struktury te s zwigzane z analiza
sygnalow docierajacych ze $wiata otaczajacego i z tworzeniem réznych form reakeji ru-
chowych. Przy tym, jak juz wspomniano, rozwdj tych form ruchowych koncentruje sie
na ruchach reki przede wszystkim dominujacej, zwykle prawej, i na mowie. Te funkcje
zapewniajg bowiem mozliwo$ci najwiekszych zmian w $wiecie otaczajacym. Na tym
polu toczy si¢ co$ nowego (Kepinski 1979: 104).

A zatem ruch jest podstawowg struktura poznawcza. Mowa jako jednostko-
wa narratywizacja ludzkiego paradoksu organicznego bycia w $wiecie spolecz-
nym wynika z indywidualnego szoku, takze fizjologicznego: kontaktu jednostki
z sygnalami docierajacymi do niej ze Srodowiska. Spoistos¢ podmiotu i spojnos¢
systemu spolecznego oparte sg zatem na wiezi konfliktowej, zwigzku poprzez
sprzeczno$¢. Sprzeczno$¢ ta rodzi zawsze podmiotowy wysitek jej niemozliwej
obiektywizacji przez indywidualny akt werbalny. Inaczej méwiac: to, co przeczy
(nawet organicznie) dominujacemu systemowi spolecznemu, domaga sie od pod-
miotu poznajgcego wypowiedzenia owej nieprzystawalnosci. W tym wzgledzie
narracyjnos$¢ i mitotwdrczo$¢ ludzkiej biografii uwarunkowana jest fizjologicz-
nie, a jej symboliczng reprezentacje stanowi narracja mityczna. Mit to zatem
w plaszczyznie kultury symbolicznej nieodwotalna dyktatura fragmentu (wrecz
fizjologicznie pojmowanego incydentu doswiadczenia), ktory wysitek ludzkiej
interpretacji integruje z zastanym przez jednostke starym tadem. Nomos tego
spolecznego mitotworstwa mozna by ujaé¢ obrazowo redukcyjng zasada posta-
ci: im wigcej sprzeczno$ci w doswiadczeniu $wiata spotecznego przez jednostke,
tym wiecej generuje ona narracji mitycznych. Im wiecej napiec i konfliktow we-
wnatrz systemu kulturowego, tym bardziej zmityzowany staje si¢ dyskurs spo-
feczny. W tym sensie narracje mityczne niejako sklejaja i uspojniaja komunika-
cje kulturowg. Myslenie w kategoriach sprzecznosci jest mocnym wskaznikiem
zmiany spolecznej, ale zmiany, ktora modyfikujac system symboliczny — paradok-
salnie — konserwuje jego filary. Wiasciwie wiec nie ma konkretnej, strukturalnej
réznicy miedzy mitologizacja i demitologizacjg jako postawami poznawczymi.
Obie sg przeciez probag hermeneutycznej Wielkiej Calosci. Obie sg tez reakcjami
na docierajace z systemu kulturowego sygnaly, ktore jednostki przetwarzajg w mi-
totworcze narracje. I moze dlatego tak cienka jest spoleczna granica pomiedzy
bohaterem i antybohaterem, a emocje zbiorowe tatwo przechodza z pozytywnego
do negatywnego kranca kontinuum, tak jak krancowe zaangazowanie w milos¢
ustepuje niepostrzezenie réwnie krancowej nienawisci. Z tej perspektywy jezyk
mitu, jako werbalizacja silnych i wyrazistych sygnaléw przechwytywanych przez
jednostke ze srodowiska i integrowanych przez czlowieka w procesie myslowym,
niejako skazany jest na hybrydycznoé¢ i incydentalno$¢. Inaczej méwiac: nie
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moze istnie¢ zaden uniwersalny kod myslenia mitycznego, a co za tym idzie -
jeden modul tworzenia narracji mitycznych. Stala jest jedynie perseweracyjnos¢
integrowania paradoksu poznawczego, sposdb werbalizacji narracji mitycznych
zalezy jednak wylacznie od charakteru sygnalu, ktérym narracja ta zostata spro-
wokowana. Nie istnieje wigc zaden staly repertuar ani zaséb gatunkéw mitycz-
nych. Mit jako narratywizacja mitotwdrczego procesu myslenia kréluje zawsze
tam, gdzie system symboliczny ulega hybrydyzacji, przestajac by¢ $cistym, za-
mknietym i spéjnym. Opor tego systemu przed zmiang spoteczng przelamywany
jest zawsze nowymi narracjami mitycznymi, ktére wyzwalaja w jednostkach ener-
gie konieczng do przeformulowania starych schematéw poznawczych. Idac dalej
tropem endogennosci zmiany spolecznej legitymizowanej przez towarzyszace
owej zmianie procesy myslenia mitycznego: wewnetrzne zréznicowanie struktu-
ry spolecznej moze by¢ zatem obietnicg wyktadniczego wzrostu liczby zywotnych
narracji mitycznych. Stad owa nowa narracja mityczna moze zaistnie¢ wszedzie
tam, gdzie réznorodnos¢ staje si¢ dla cztowieka paradoksem poznawczym. Im
wigcej sygnatéw ze srodowiska, tym wieksza potrzeba ich integracji. Im wiecej
znaczen, tym pilniejsza bedzie koniecznos¢ ich selektywnego uporzadkowania.
Wreszcie: im wiecej proceséw myslenia, tym bardziej prawdopodobne mitotwor-
stwo. Mit nie toleruje zadnej prézni.

(Nie)spojnosé mitograficzna. Mitografia jako lektura

Ksigzka zatytulowana przeze mnie Gry w kulture: gry w mit. Mitografia jako lektu-
ra jest probg zestawienia roéznych formul myslenia mitycznego ujezykowionych,
a wiec zrealizowanych w odmiennych gatunkowo tekstach kultury symboliczne;j.
Jej otwartos¢ kompozycyjna i tre§ciowa hybrydyczno$¢ wizualizuje zatem przez
analogie — wedlug mojej intencji — hybrydyczny i niekonkluzywny charakter nar-
racji mitycznej jako zwerbalizowanego procesu myslenia. Tak rozumiany jezyk
mitu odpowiada specyfice narracji mitycznych opartych na paradoksie poznaw-
czym jednostki zderzajacej si¢ z systemem spolecznym. Paradoks doswiadcze-
nia zycia i towarzyszace mu ambiwalencje sprawiaja, Ze wzrasta produktywnos¢
spolecznej praktyki metaforyzacji faktow kulturowych (a wraz z nimi i biografii).
Metafora wywiedziona z indywidualnego doswiadczenia uobecnia wiec gotowy
skrypt: skrot i scenariusz domagajacy si¢ dopowiedzenia w narracji mityczne;j.
A zatem lektura mitograficzna jest w moim rozumieniu hermeneutyka znaczen
spolecznych, czyli wysitkiem integracji systemoéw (chronicznie) wewnetrznie
sprzecznych. Takimi systemami uspojnianymi przez odbiorce w akcie lektury,
niekoniecznie zbieznym z analogicznym procesem mitotwdrczego uspdjniania
przez autora w akcie twdrczym, sg w niniejszej pracy hybrydyczne gatunki narra-
¢ji mitycznych.
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Wybratam: powies¢ Andrzeja Kijowskiego Dziecko przez ptaka przyniesione,
miniature dramatyczng Stanistawa Wyspianiskiego Smier¢ Ofelii, poemat liryczny
Requiem Stanistawa Przybyszewskiego, recital krakowskiego kabaretu Loch Ca-
melot Na Wyspie Krakéw, wreszcie serial Ranczo emitowany przez Telewizje Pol-
ska. Wszystkie te gatunki tekstow kultury: mityczne i jednocze$nie mitotworcze
hybrydy, werbalizujg odmienne style myslenia mitycznego akcentujace réznorod-
ne wymiary spolecznego mitotworstwa. Kazdy ze szkicow jest zatem jednoczes-
nie samodzielng calo$cia tekstowa, a wspdlnie eseje te powinny da¢ odpowiedz
na pytanie, w jaki sposéb mit manifestuje si¢ w tekscie kultury réznicowanym
jego gatunkiem, a wigc interesowalo mnie mitotwdrstwo obecne immanentnie
w konkretnej strategii genologicznej wybranej przez twérce dzieta. Zdaje sobie
sprawe, ze taka koncepcja pracy nad formulami myslenia mitycznego ujezyko-
wionymi w tekstach kultury wikla i mnie, i czytelnika w schemat poznawczy mitu
personalnego. Teksty te s3 swego rodzaju sygnaturg mojego doswiadczenia kul-
tury symbolicznej, ktdrg interpretuje. Ich lektura dokonana przez odbiorce rza-
dzi¢ sie bedzie takze czytelniczymi regulami biografii. Dlatego piszac o micie,
nie definuje¢ go. Mit to niezbywalny paradoks nieobecnosci. Bez mitotwodrczego
paradoksu nieobecnosci jednoznacznej i eksplicytnej definicji mitu®® w ksigzce
o micie mit musialby zosta¢ unicestwiony. Gdyby przeciez 6w ,kamien wegiel-
ny” nie zostal ,odrzucony przez budujacych’, nie bylby , kamieniem wegielnym”.
Nie zwiastowalby nowego fadu i nie zaprzeczal staremu porzadkowi. Bylby zwy-
ktym kamieniem pochlonietym przez tradycyjng zaprawe murarska. Wszak to,
co rozpoznane i zdefiniowane, czyli spolecznie oswojone, nie pozostawia miejsca
na mitotworczy paradoks, a przeciez bez paradoksu doswiadczenia nie ma ni-
gdy przymusu opowiadania. Bez tego za$ przymusu nie ma natomiast ludzkiej
potrzeby narratywizacji doswiadczenia. Idac dalej: bez indywidualnej potrzeby
werbalizacji my$li nie moga sie stac z kolei dzialaniem spotecznym. Narracja mi-
tyczna zawsze jest wiec podmiotowa hermeneutyka kultury symbolicznej, z ktorej
wnetrza do$wiadcza swego aktu poznawczego konkretny historycznie czytelnik.
Z immanentnego rozumienia kultury wyrasta jakos¢ podmiotowego transcendo-
wania indywidualnego doswiadczenia. I z tego tez punktu widzenia ksi¢znicz-
ka Szeherezada z Basni 1001 nocy jest niekwestionowang hermeneutka wszech
czasow, najwieksza specjalistka od transformowania $wiata spolecznego energia
opowiesci. Mitem mitow.

13 Site tego mitotworczego paradoksu poznawczego docenit spektakularnie Leszek Kotakowski,
ktory z wlasciwg sobie ironiczng precyzja sceptyka dzieta zatytulowanego Obecnosé mitu — paradok-
salnie — nie opatrzyl definicja mitu. W ten sposéb Kotakowski, autor Obecnosci mitu, wpisuje sie
w kulturowy schemat personalnej transgresji ufundowanej na spolecznej praktyce mitotworstwa.
O Kotakowskiego rozumieniu mitu spotecznego zob. Flis 1994: 47-62.
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Dziecko przez ptaka przyniesione.
O mitopopei Andrzeja Kijowskiego'

Wstep. Pytanie o podmiot mitu: czytelnicze podrdze inicjacyjne

Mit jest ruchem mysli ku nieznanemu Centrum. Szukaniem drogi do odkrycia
sensu $wiata. Podrozg inicjacyjng. Czytanie narracji mitycznej jest zatem przede
wszystkim niedopowiedzianym nigdy pytaniem o relacje migdzy trzema réwno-
waznymi podmiotami: czytelnikiem, tekstem i autorem. Mit zachowuje t¢ triade
dzieki swej wlasciwosci przekraczania systemow genologicznych, ponadgatunko-
wej specyfice narracji. Kulturowa transgresja, ,,granicznos¢” zakodowana w nar-
racjach mitycznych, wymaga czytania wieloperspektywicznego, uwzgledniaja-
cego jednostkowo$¢ odczytania tekstu literackiego oraz jego zapo$redniczenie
w czytelniczym doswiadczeniu innych tekstéw kultury. Dialogicznos¢, ,,otwarcie”
tekstowe mitu, nadaje mu status fundacyjnego fenomenu kultury, plaszczyzny
transmisji kodow symbolicznych. Czytamy zawsze poprzez nasze doswiadczenie
aktu czytania, nadajac kazdorazowo dzielu metapoziom, strukture zaposredni-
czen. ,Odczytanie” staje si¢ wiec przytoczeniem, swoistym bricollagem znaczen
mozliwych do zidentyfikowania i wyodrebnienia. Jak zatem diagnozowac status
quo mitu? Jak teorie mitu przyporzadkowa¢ mozna ,,konkretnym” zjawiskom mi-
tycznym? Jak czytac teksty kultury poprzez mitotwdrcza podroz inicjacyjna: sac-
rum opowiesci, ktére poddaje czytelnikowi odczytywany mit?

Niniejsza analiza narracji mitycznej na przykladzie powiesci Andrzeja Kijow-
skiego Dziecko przez ptaka przyniesione to zaledwie jedna z wielu mozliwych drég

! Pragne podziekowa¢ w tym miejscu Panu prof. dr. hab. Andrzejowi Borowskiemu, mojemu
dawnemu Tutorowi w ramach Miedzywydziatowych Indywidualnych Studiéw Humanistycznych
Uniwersytetu Jagiellonskiego, za napisanie pierwszej wydawniczej recenzji rekomendacyjnej szkicu
Dziecko przez ptaka przyniesione. O mitopopei Andrzeja Kijowskiego, ktdry to szkic jest — chronolo-
gicznie — najwczesniejsza czescia tej ksiazki.
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do mitu. Jest ona podjeta przeze mnie proba czesciowego i eklektycznego zasto-
sowania teorii obwiacji symbolicznej Roya Wagnera do tekstu powiesci An-
drzeja Kijowskiego, a wiec ,,pokazem” partykularnego przekladu teorii symbolu
na metodologie badan nad mitem?. W perspektywie Wagnerowskiego odczyta-
nia dzielo literackie staje si¢ bowiem pulsujacym dialogiem tradycji i innowacji,
za$ dyskurs o micie stanowi integralny skladnik narracji mitycznej. W recepcji
mitu dochodzi do referencji ,,symbol-symbol’, czytanie natomiast jest aktualizo-
waniem intertekstow, ktore sg rozpoznawane przez czytelnika. Podréza w wehi-
kule mitu. W mysl diagnozy Wagnera narracje¢ mityczng odczytywaé nalezaloby
wiec jako metamit® - strukture zaposredniczen i przytoczen. Droga odbioru nar-
racji mitycznej przebiegataby zatem od wyodrebnienia mitemu rudymentarnego,
najbardziej podstawowego, zrédlowego dla czytelnika, do rozpoznania jego inwa-
riantu, czyli obecnego przeksztalcenia. Odczytanie mozna by zatem ujaé¢ w for-
mule impaktu kulturowego, ,,spotkania” konwencji i innowacji, o czym explicite
pisze sam Wagner:

Obwiacja (usuniecie) jest rezultatem wyparcia konwencjonalnej relacji semiotycznej
przez innowacyjng i samowystarczalng relacje; jest okreslonym przypadkiem transfor-
macji semiotycznej. Zastosowana do skali stow czy innych symbolicznych elementéw
obwiacja przybiera posta¢ tropu lub metafory, w skali semiotycznej modalnosci (dzie-
dzina ludzkiej odpowiedzialnoéci i tego, co wrodzone) obwiacja przyjmuje site glownej
kulturowej derywacji czy demonstracji (Szyjewski 1997: 284).

Model poszukiwania prototypow i analogii jest powszechna regula percepcji
rzeczywisto$ci, odpowiada takze figurze etymologicznej obwiacji. Autor dla eks-
plikacji teorii zestawia rdzen tacinski stowa obvius (od obviam: ‘w sposéb, umoz-
liwia¢’) z angielskimi obviate (‘przewidywa¢, rozporzadzaé, rozmieszczal’) oraz
obvious (‘oczywisty, fatwo dostrzegalny’). W powyzszym ujeciu zawieraja sig, jego
zdaniem, zaréwno rekapitulacja calej teorii, jak i postulat badawczy. Przyktadem
zastosowania teorii obwiacji symbolicznej jest niniejsza analiza mitemu kulturo-
wego ,dziecka przez ptaka przyniesionego’, ktéry w powiesci Kijowskiego jawi

? Luzng inspiracja do stworzenia zbudowanego przeze mnie w niniejszym szkicu narzedzia
analitycznego byla koncepcja teoretyczna mitu autorstwa Roya Wagnera. W jezyku polskim podsta-
wowe informacje na temat pracy zatytutowanej Lethal Speech Wagnera znalez¢ mozna w roboczych
materiatach dydaktycznych przeznaczonych dla studentéw religioznawstwa. Elementy tej teorii
podaje wiec za: Szyjewski 1997 [skrypt uczelniany przeznaczony wylacznie dla uczestnikéw kursu
»Teorii mitu” w Instytucie Religioznawstwa Uniwersytetu Jagielloniskiego]. Zob. tez Szyjewski 2001.

* Pojecia: mitemu, metamitu i mitopopei, zostaly przeze mnie uzyte w celu operacjo-
nalizacji mojej interpretacji teorii Wagnera, stuza one uporzadkowaniu horyzontu teoretycznego
analizy. Mitem traktuje jako najmniejsza czgstke znaczenia, ktérg wyodrebnia czytel-
nik w akcie odbioru tekstu literackiego, narracji mitycznej. Metamit - to konkretny
obraz literacki, zaktualizowane mitemy, rozpoznane i wyodrebnione przez czytelnika. Mito-
popeja jest obecny w powiesci Kijowskiego literacki dyskurs o micie, a wiec 6w metapoziom (‘mit
epopei i epopeja mitw’).
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sie jako metamit, fenomen tekstowy majacy swa wlasng integralnos¢®. Ograni-
czenie analizy do jednego mitemu gléwnego powiesci, zakodowanego juz w sa-
mym tytule utworu, stuzy wizualizacji perspektyw metody badawczej, wskazaniu
mozliwych drég odczytywania literackiego dyskursu o micie. Dziecko przez ptaka
przyniesione zabiera czytelnika w podréz ku mysleniu mitycznemu. Uczy go od-
bioru tekstu literackiego poprzez trudng inicjacje w mit. Mit jest przeciez szansa
przekroczenia tekstu w akcie jego rozumienia.

O refrenicznosci

Stowo jest moca decydujaca. Kto wypowiada stowa, wprawia w ruch moce. Moc stowa
mozna wzmagaé na wielorakie sposoby. Podniesienie glosu, akcent, powtarzanie ryt-
mem i rymem - wszystko to nadaje sfowu wzmozong energie.

(van der Leeuw 1978: 449)

O refrenicznosci narracii

»Miasto nad Wislg, rzeka w Polsce gtéwna, lezy” (Kijowski 2001: 5)°. Oto fraza
otwierajaca powies¢ proza rytmiczng autorstwa Andrzeja Kijowskiego, a zarazem
mitorodny ,,powiesci skrot metaforyczny”. Fragment ten charakteryzuje si¢ wlas-
ciwo$cig narracji nazwang przeze mnie w niniejszym szkicu mitotwdrcza zasa-
da refrenicznosci, uobecniajacy sie réwniez — oprocz struktury rytmicznej teks-
tu — w powtarzalnosci przywolywanych w tekscie poje¢-symboli. Refrenicznoé¢
wywolywana jest zatem owymi kolejnymi powracajacymi pojeciami-symbolami,
ktére uruchamiaja kazdorazowo nowe sekwencje czytelniczych asocjacji. Tekst
pulsuje rytmem ich mitotworczych powtdrzen.

Pierwsza sekwencje wprowadza juz owo inicjalne zdanie: ,,Miasto nad Wislg,
rzeka w Polsce gtéwna, lezy”. Zostalo ono wyréznione graficznie przez autora, dzig-
ki czemu powstal efekt formalny wlasciwy liryce: cale zdanie jest zarazem jednym
wersem, jak w metrycznym wierszu skladniowym. Jest to takze zdanie zrytmizo-
wane zgodnie z systemem sylabotonicznym polszczyzny. Fraza ta realizuje wzorzec
metryczny heksametru daktylicznego, z charakterystycznymi dla niego — spadkiem
adonicznym oraz daktylem katalektycznym. ,,Jest to uklad w polszczyznie niezwy-
kle rzadki i zawsze cezurowany” (Kulawik 1997: 214). Juz samo wykorzystanie

* Jak wyjaénia sam Wagner w Lethal Speech...: ,Kazdy mit jest czym$ w rodzaju rzeczy samej
w sobie, a wigc nieredukowalnej — sam siebie wyznacza. Jego symbolika ma cze$¢ pokrywajacych sie
wspdlnych znaczen i te znaczenia rozwijaja si¢ w nowe. Nalezy wiec bada¢ mit jako ciag substytucji,
przez co uznajemy mit za zdarzenie majace swa wlasng integralno$¢”. Cyt za: Szyjewski 1997: 239.

> Wszystkie cytaty z powiesci pochodza z tego wydania. Dalej oznaczam wigc tylko strone.
Wyréznienia w cytatach pochodza ode mnie.
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przez autora heksametru wywoluje u czytelnika niemalze natychmiastowe sko-
jarzenie z epikg starozytng, z Homerem. W ten sposdb pisarz wprowadza rytm
antycznej piesni bohaterskiej, co rodzi dalsze konsekwencje analityczne i inter-
pretacyjne. Zasadg formalng eposu klasycznego bylo przeciez wymienienie przez
poete tematu utworu ,,od razu w pierwszym wierszu i w pierwszych stowach” (zob.
Homer 1990). Uswiadomienie sobie przez odbiorce tejze analogii motywuje zesta-
wienie utworu wspdlczesnego z dwoma najbardziej powszechnymi edukacyjnie,
a wiec i odbiorczo, tekstami kultury antycznej, z Iliadg i Odysejg:

»Miasto nad Wisla, rzekg w Polsce gloéwna, lezy” (Dziecko przez ptaka przyniesione),
»Gniew, bogini, opiewaj Achilla, syna Peleusa” (Iliada [Homerus 1984: 13]),
»Meza wy$piewaj, Muzo, co $wiety grod Troi” (Odyseja [Homerus 2003: 9]).

Zasada tematyzacji poematu w pierwszym wersie sprawia, iz mozliwe staje
sie odczytanie owego zabiegu wersyfikacyjnego jako zwiastuna owej ,,powiesci
. 7 + . . . . 3 . . .7 b2l
o miesdcie”, analogicznie do ,,gniewu Achillesa” i ,,dziejow Eneasza” Koncept ten,
widoczny nawet w wyrazeniu ,,powies¢ o miescie’, zostaje konsekwentnie rozwi-
niety w dalszych sekwencjach tekstu:

Obrazem pierwotnym miasta i rzeki bieg powiesci znacze (narrator — A.K.) i miejsce
akgji, oraz idee utworu wykladam. Powies¢ to bedzie na wskro§ realistyczna: miasto,
co stoi, i rzeka, co plynie - oto powiesci skrét metaforyczny, ktéry krytykom ustuznie
poddawam (s. 5).

W tym miejscu konczy sie drugi, po frazie otwierajacej, segment narracji. Inte-
resujace wydaje si¢ to, iz jego refrenicznos¢ widoczna jest na dwoch réwnolegltych
poziomach. Oprdcz powtarzania pojec: ,,miasto” i ,rzeka” zachowana zostala zna-
czgca archaizacja sktadni polegajgca na umieszczaniu orzeczen na koncu zdan. Co
wigcej, wszystkie orzeczenia pochodzace z fragmentu drugiego sa czasownikami
ruchu wyrazonymi w pierwszej osobie liczby pojedynczej, co z kolei przywodzi na
mys$l kreacje homeryckiego aoida uzywajacego formy praesens historicum. Zesta-
wienie czasownikow z pierwszej frazy z czasownikami frazy drugiej przedstawia
sie zatem nastepujgco:

I lezy

II Znacze
wykladam
poddawam

Podmiotowo$¢ owej ,,powiesci o miescie” zyskana dzieki nacechowanym
semantycznie orzeczeniom jest konsekwencja kreacji narratora-aoida jako od-
krywajacego sens ,,miasta, co stoi, i rzeki, co plynie” (s. 5). To ,obrazem pier-
wotnym miasta i biegiem rzeki” podmiot ten nie tylko ,bieg powiesci znaczy’,
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ale i ,wyklada idee utworu’, ktéra nastepnie przekazuje audytorium , krytykow”.
»Poddawanie idei” tymze ,krytykom” jest istotng transformacja wewnatrz sche-
matu piesni bohaterskiej. Taka substytucje — zamiane zbiorowosci plemiennej,
otwartej na ,prawde przekazu opowiadacza” na krytykow, a wiec zgodnie z defi-
nicja stowa - ‘tych, ktérzy poddaja krytyce, a zatem naznaczeni sg ,,zawodowym”
watpieniem, interpretuje jako swoista, dekonstrukcyjna wobec zasady powiescio-
wego mitotwdrstwa, retoryczng figure ironii. Ironiczno$¢ owa zapowiedziana zo-
stala juz w prozodii pierwszego zdania. Warto takze podkresli¢, iz powiesciowy
heksametr daktyliczny w polskojezycznym uniwersum symbolicznym tekstow
kultury jest charakterystyczny dla o$§wieceniowych poematéw heroikomicznych
spopularyzowanych przez Ignacego Krasickiego.

Sekwencja trzecia taczy dalsze rozbudowane charakterystyki ,miasta” i ,,rzeki’:

Miasto promieniste; to nie znaczy jasne, lecz koncentryczne. Podobne stonicu, gdyby
storice na ziemie spadto i styglo w oparze krwawym i popiele. Taka jest miasta barwa
i struktura. Czerwona cegla z liszajem wilgoci, miedz zzieleniala, 1i§¢ pozotkly; mokry
buk; dzien z mgly powstaje i we mgle zachodzi, w kotlinie bowiem ukrylo si¢ miasto,
posrdd rozlewisk (s. 5).

»Promienisto$¢” i ,koncentrycznos¢” to cechy struktur symbolicznych wiecz-
nie powracajacych. Ich refrenicznym echem jest powiesciowy mitem ,,miasta jako
stonca’, co zostanie wykazane w analizie zasady refrenicznosci na poziomie sym-
bolicznym. Zwraca uwage epicki opis ,,barwy” i ,,struktury” bedacy realizacja re-
torycznej figury enumeracji:

Rzeka tu skreca, cofa sie i dzieli. Wapienna skata droge jej tamuje, w doling wbita jak
szczatek okretu. Na skale zamek, bo miejsce obronne. Miasto u stop skaly, jak mchu,
paproci i boréwczanych krzakéw gestwa, co pien obrasta zwalonego debu; jak tren fal-
dzisty u stop wielkiej damy; jak orszak za panem, i jak bruzda ciemna, ktéra pozostawia
w rozcietej ziemi ptugu lemiesz bialy; i jak $lad okretu z wysoka widziany (s. 5).

Hasto: pojecie ,,rzeka” jako synonim ruchu zderzone zostalo antynomicznie
z pojeciem ,wapiennej skaly” - stagnacja i bezczasowoscig. Opozycja ruch/cza-
sowos¢ — stagnacja/bezczas przygotowuje pole semantyczne dla sekwencji wyra-
zajacej wieczne trwanie: ,wapienna skalta — na skale zamek — miasto u stop skaly”
(s. 5). Refreniczne sg takze rozbudowane poréwnania miasta wzmocnione pa-
ralelizmami sktadniowymi (sformulowania ,jak” oraz ,i jak” wraz z szeregami
wyliczenn powtdrzono po dwa razy). W powyzszym fragmencie po raz pierwszy
do glosu dochodzi réwniez opozycja ,dama — pan” przytaczana przez narratora
w nastepnych sekwencjach.

Sekwencja czwarta, rozpoczynajaca si¢ konstatacja: ,Serce miasta w rynku’,
rozwija i uzupelnia zasade kompozycyjna ,,koncentrycznosci” i ,,kolistosci” opisu
»miasta” prezentowanego jako ,osrodek porzadku”. Zasade t¢ potwierdza nastep-
stwo sformulowan: ,,Serce miasta w rynku — promienie ulic - plantéw koto” (s. 5).
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Niejako poza granica tego $wiata sytuuje si¢ ,nowe miasto’, ktore jednak nie
jest strukturg chaosu, ,miasto nowe, jak dzwon w obwodzie szerokie, ruchome,
z sercem, ktore czeka na obwodu przyjscie, aby dzwigk wyda¢ - u szczytu wiszac,
jak nietoperz we $nie” (s. 5).

Kulminacyjnym momentem narracji calego pierwszego mikrorozdziatu
jest informacja: ,W tym miescie dom jest jeden, w ktérym mdj punkt oparcia
ustalam - miejsce nieruchome $wiata” (s. 5) (sekwencja pigta). Dalszy ciag wy-
powiedzi zmienia bowiem perspektywe ogladu kreowanej przestrzeni z makro-
kosmicznej (odpowiadajacej de facto tzw. ptasiej perspektywie lub mapie lotni-
czej) na mikrokosmiczng (opis domu jest swoistym katalogiem i studium detali
architektonicznych)®. Istotnym elementem sekwencji jest wystgpienie w niej za-
powiedzianych juz prefiguracyjnie przez ,dame” i ,pana” - ,Panny” i ,Starca”
»Panna, stopa $cierajaca gtowe weza” (s. 6) opatrzona zostaje specyficzng inwoka-
Cja, ujeta przez autora w nawias: ,,(Panno usmiechnieta, co zdobisz fasade¢ i wzrok
przyciagasz przechodniow naboznych, sprzyjaj opowiesci i przychylnos¢ zjednaj
tych, co ja poznaja!)” (s. 6). Inwokacja taka jest forma gry z konwencjg i samym
wzorcem pie$ni bohaterskiej. Epicka tradycja eksponowania rozbudowanej apo-
strofy ,,do muzy” zestawiona zostala z opatrzong prosba — nie o uniesmiertelnia-
jace autora natchnienie, lecz o ,,sprzyjanie opowiesci i zjednywanie przychylnosci
czytelnikéw” (s. 6). Dysonans wynikajacy z poréwnania konwencji i innowacji
przelamuje dystans epicki, usuwajac tym samym bariere réznic statuséw — aoida
i jego audytorium. Zabieg ten niewatpliwie ,,zjednuje przychylnos¢ tych, co po-
wies¢ poznaja...” (s. 6).

Sekwencja szosta uprawomocnia twierdzenia narratora o ,,domu jako miejscu
nieruchomym $wiata” (s. 6) przez przywolanie jego genealogii (antropomorfiza-
cja obecna w narracji; por. ,,dom jako gtowa starca z brwig nasepiona” [s. 6]).
Dom to dzielo ,,mistrza, co w miescie si¢ wstawit licznymi gmachami” (s. 6). Roz-
wigzaniom owym towarzyszy refren zgodny z poprzednio oméwionymi zasadami
formalnymi (ciag kolejnych wypowiedzi: ,,Projekt pochodzit z pracowni mistrza
- u tego mistrza z wiedenskiej szkotly — mistrz budowle tworzyl” [s. 6]).

Klamrg kompozycyjna ,,skrétu metaforycznego powiesci” jest sekwencja siod-
ma (ostatnia):

Oto fundator: starzec z brwig zasepiona i wasem jak wiecha, starzec w meloniku,
w plaszczu czarnym, z laska, ktorej koniec guma ochroniony, by nie stukata. Jestem
jego wnukiem. Dopomo6z wnukowi powiedzie¢ historie, ktéra w domu twoim poczatek

¢ Por. powie$ciowy opis okapu w sekwencji pigtej: ,Nad pietrem trzecim okap, to jest dach tak
wysuniety, jak gdyby zmarszczyt brew starzec ponury. Urzadzenie takie, cien rzucajace na pietro
najwyzsze, spotka uwazny turysta, w patacach Pitti, Strozzi i Medici; okap ten ciety w pola kwa-
dratowe — w polu jak w pudle, zlota roza siedzi, a wszystko w drzewie. Pudta te znawca kasetonem
nazwie, kwiaty kwiatonem i uznanie znajdzie dla tego, co dom stawial, smaku, i tego, co placil,
fantazji” (s. 6).
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bierze, jak rzeka w zrddle, i jak mego kraju historia w miescie, co nad rzeka stoi. Dopo-
moz, starcze, oraz wy, nieznani... (s. 7)

Ostateczne ujawnienie si¢ ,narratora-aoida” zapo$redniczone zostalo przez
prezentacje donatora domu. ,Starzec” ten jest adresatem drugiej, po skierowa-
nej do ,Panny”, ,inwokacji”. Diada ,Panna - Starzec” (bedaca powtérzeniem
wczesniejszej ,dama — pan”’) ma patronowa¢ opowiadanej historii. Polaczenie to
tworzy jednak przede wszystkim schemat ikonograficzny Swietej Rodziny, a ten
»-podwojny patronat” nadaje calosci mikrorozdzialu - owej ,,powiesci o miescie”
- wymiar formalny formuly magicznej. Jak pisal Gerardus van der Leeuw, ,naj-
wigkszg moc posiadaja stowa wtedy, gdy ukladaja si¢ w formule, we fraze okre-
slong brzmieniem stéw, dzwiekiem i rytmem” (van der Leeuw 1978: 450). Zasa-
da refrenicznosci narracji zbliza analizowany fragment powiesci Kijowskiego do
funkcjonowania rzymskiego gatunku poezji epickiej zwanego carmen (van der
Leeuw 1978: 452). Carmen bowiem oparta jest na schemacie verba certa (stéw
stalych), w ktorych niczego nie wolno zmienic¢ i ktére nalezy recytowaé w okre-
slonej sekwencji dzwigkéw. Pewng wskazéwka moze by¢ tu informacja, iz z trady-
cji rzymskiej, a $cislej jeszcze etruskiej, verba certa przejete zostaly przez liturgie
chrzescijaniska.

Zasada refrenicznosci narracyjnej zaobserwowana przeze mnie w analizowa-
nym fragmencie powiesci Kijowskiego pozwala zdefiniowaé 6w tekst jako swo-
istg strukture pulsacyjng. Pojawienie si¢ w danej sekwencji okreslonego pojecia
(»miasto’, ,,rzeka’, ,powies¢”, ,skala’, ,dama’/,,Panna’, ,pan’/,starzec”/,,fundator’,
»okret”, ,mistrz”..), paralelizmu sktadniowego lub anafory czy tez figury enume-
racji warunkuje ich dalsze wystepowanie w calym mikrorozdziale. Refreniczno$¢
poje¢ ujawniona zostaje na poczatku zdan (pierwsze stowa), co $wiadczy o autor-
skiej intencji akcentowania ich obecnosci w toku narracji. By¢ moze jest to daleka
ekwiwalencja akcentowania inicjalnej sylaby w epickich piesniach, o czym $wiad-
czy¢ moze réwniez to, iz fraza otwierajaca to metrycznie heksametr daktyliczny.

Diagram 1.
Matryca zasady refreniczno$ci’
Sekwencja 1

Fraza otwierajaca:
Miasto nad Wislg, rzeka w Polsce gtéwna, lezy.

7 Schemat zasady refrenicznosci ilustruje ponizsza matryca grupujaca uktad elementéw powta-
rzalnych. Zob. Diagram 1. Opracowanie wlasne (A.K.).
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Sekwencja II
Obrazem pierwotnym miasta bieg powiesci znacze;
wykltadam;
poddawam;

miasto, co stoi, i rzeka, co ptynie

Sekwencja 11T
Miasto promieniste;
Podobne stoncu;

Taka jest miasta barwa i struktura;
+
figura enumeracji
+
W kotlinie bowiem ukryto si¢ miasto, posrod rozlewisk;

Rzeka tu skreca;
Wapienna skala droge jej tamuje;
Na skale zamek;
Miasto u stop skaty; jak mchu;
jak tren faldzisty u stop wielkiej damy;
jak orszak za panem;
i jak bruzda ciemna;
i jak $lad okretu;

Sekwencja IV
Serce miasta w rynku;
Stad promienie ulic;
Poza tym okregiem nowe miasto wstaje;
miasto nowe; jak dzwon;
jak nietoperz;

Sekwencja V
W tym mie$cie dom jest jeden;
mdj punkt oparcia;
miejsce nieruchome $wiata;

. Mitografia jako lektura

dom do statku pisarz poréwnywat lub do czlowieka; czasem do innego domu;
Ten by poréwna¢ mozna do fregaty ci¢zkiej z glowa Panny na rufie (o Pannie osobno);

do glowy starca z brwig nasepiona (o brwi takze bedzie);
do zamku wreszcie;
+
figura enumeracji
+
Panna w welonie;

I inwokacja

Panno usmiechnieta, co zdobisz fasade i wzrok przyciggasz przechodniéw naboznych;

sprzyjaj opowiesci i przychylnos¢ zjednaj tych, co jg poznaj

q!
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*

Nad pigtrem trzecim okap;
Urzadzenie takie;
Okap ten ciety w pola kwadratowe;
Pudta te;

Sekwencja VI
Projekt pochodzit z pracowni mistrza;
U tego mistrza;
Mistrz budowle tworzyl;
+
figura enumeracji
+
Tylko Panna jedna miejsce swe dostala z woli fundatora;

Sekwencja VII
Oto fundator: starzec z brwig nasepiong i wasem jak wiecha;
starzec w meloniku;
Jestem jego wnukiem;

II inwokacja
Dopoméz wnukowi powiedziec historig, ktéra w domu twoim poczgtek bierze;
jak rzeka w Zrodle; i jak mego kraju historia w miescie, co nad rzekq stoi.
Dopomdz, starcze, oraz wy, nieznani...

O refrenicznosci stowa

Tajemnica polega na tym, ze mowa w tym samym momencie, gdy jest opetana soba,
jest w stanie, jakby na dobitek, udostepni¢ nam jakie$ znaczenie.

(Merleau-Ponty 1999: 45)

Stowo powtarzane i odtwarzane, zamkniete w formule modlitwy, piesni, a nawet
dziecigcej rymowanki, to stowo przekraczajgce system jezykowy. W perspektywie
przekroczenia systemu gramatycznego powtarzalnos¢ i odtwarzalno$¢ rymu, ryt-
mu i refrenu staje si¢ kulturowg zabawg stowem, nadajaca mu funkcje kreacji, nie
za$ prostej desygnacji rzeczywistosci®.

Zabawa (w systemie kulturowym - przyp. A.K.) przeksztalca si¢ w ryt, to znaczy z za-
bawy niewymuszonej - w postepowanie. Kazda bowiem zabawa zwigzana regutami
jest rytem, postepowaniem, opanowywaniem. Ryt opanowal zycie, wyciagnat z niego
moc na ditugo przedtem, zanim mogta to uczyni¢ mysl; czlowiek byt rytualist, zanim
jeszcze nauczyl sie¢ mowié. Tak wiec najwcze$niejsza kultura byta kultem, tkwi ona u sa-
mych jej poczatkéw (van der Leeuw 1978: 390).

& Por. funkcje kulturotworcze zabawy sformutowane przez Rogera Callois (1973).
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Rytual upostaciowany w kulcie przywraca utracong jednos¢ rzeczywistosci.
W powiesci Andrzeja Kijowskiego kreowanie $wiata — rytmicznego poematu,
w ktérym stowa sg przedstawieniem symbolicznego uniwersum — deklaruje ,,nar-
rator-wnuk”:

Gdybym mogt dzialaé, rozkazywac i §wiat urzadza¢ wedlug marzen, uczynitbym na
powrdt jednos¢ pojedynczego indywiduum i zbiorowosci, co je rodzi, domu i kraju,
rodzinnych przygdd i historii; uczynitbym $wiat jak obraz w kolorach zlota i purpury
albo poemat roztetniony rytmem jak wojska krok miarowym (s. 69).

Tetni wiec potrdéjnym rytmem mitopopeja Kijowskiego: rytmem modlitwy,
piesni i dziecigcej rymowanki. Rytm modlitewny wyznacza zrytualizowana przez
»dziadka” modlitwa Zdrowas Maryja. Rytualizacja ta polega na funkcjonowaniu
Ave Maria w powieéci nie jako stownego elementu kultu Maryjnego, lecz for-
muly magicznej. Inkantacja Zdrowas Maryja towarzyszy dziadkowemu rytualo-
wi oczyszczenia i restytucji fadu, ktéry ,,brudny osad wojny - stos wielki utozyt
i wlasng reka podpalil, Zdrowas Maryja szepczac” (s. 68). ,Panna” — patronka
domu - otoczona jest kultem charakterystycznym dla ludowej czci oddawane;j
swietym. W klasyfikacji Gerardusa van der Leeuwa powiesciowe Zdrowas Maryja
odpowiada modlitwie czarodziejskiej:

Modlitwa czarodziejska zawdzigcza swoja moc dokladnej recytacji, rytmicznosci, wy-
mienieniu imion i jeszcze innym przyczynom. Bardzo waznym czynnikiem jest na
przyktad tak zwany wstep epicki, wystepujacy w wielu czarodziejskich zakleciach. Na-
zywam to magicznym antecedensem. (...) Dana rzeczywisto$¢ korygowana jest tutaj
przez stowo, stowo ja niejako substytuuje. Wydarzenie, ktére rozegrato sie w zamierzch-
tej przesztosci i jest teraz mityczne i wzorcowe, przez site formuly staje si¢ w dostow-
nym sensie wspolczesne, aktualne i ptodne (van der Leeuw 1978: 466).

Zdrowas Maryja w powiesci realizuje takze schemat opisywanych przez Fran-
ciszka Kotule ,,modlitewek”. ,,Modlitewka” to formufa tajemna, modlitwa oparta
na zakleciu przekazywanym z ojca na syna lub z matki na cérke. Zaklecie umiesz-
czone w ,,modlitewce” przeksztalca relacje modlacy si¢ — oredownik w modlacy
sie — rzeczywistos$¢ zaklinana stowem?. Sadzg, iz powiesciowy ,, kult Panny” nawia-
zuje wlasnie do owej tradycji. Panna, ,$cierajaca glowe weza’, ma ,,zetrze¢ réwniez
glowy nieprzyjaciol”, cud spowodowany formula modlitewna powinien si¢ wy-
darzy¢ niemalze automatycznie. Taka jest teleologia swiata w $wietle religijnosci
»dziadka” W powiesci Kijowskiego ,dziadek” i ,wnuk” polaczeni zostali moca
stowa, zamknietego w formule modlitewnej. ,Wnuk” wprowadzany jest bowiem
w sacrum $wiata wlasnie za sprawg ,,dziadka” ,Dziadkowi” zadaje pytania o swa
genealogie, podkreslajac $wiadomos¢ wagi snu oraz modlitwy jako drég dociera-
jacej do czlowieka Transcendencji:

° Specyfike ,,modlitewki” omawia Franciszek Kotula (1969).
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A mnie méwili kiedys przecie, ze mnie ptak przynidst - sep czy orzel - we $nie, méwili,
i w modlitwie. I ja bym, prosze dziadka, wolal, bo to prostsze niz dwie osoby z ttumu
dobra¢, na ktére mogtbym palcem wskazaé i bez obawy krzyknaé: mamo, tato. Dla-
czego tyle tajemnicy, dlaczego ciemno tak nad dzieckiem? Co bedzie potem, jesli od
poczatku $wiat tak zawile si¢ thumaczy? (s. 51)

»Dziadek” — depozytariusz mocy, zawartego w formule magicznej tadu $wiata
w tejze formule modlitewnej oddzialuje na poczucie porzadku Zywione przez oto-
czenie. Dubiel - wierny sluga jest tym, ktory ,,rozkazy dziadka znal jak pacierz”
(s. 50). Nieprzypadkowo wiec stanowi on dla ,wnuka” drugie, po ,,dziadku”, Zréd-
to informacji o $wiecie. Porzadek Zdrowas Maryja podtrzymuje wiec gtéwny filar
tadu kosmicznego uwewnetrzniony w postawie ,,narratora-wnuka” i uzewnetrz-
niajacy sie w jego zachowaniach. ,,Pacierzem (wnuk - przyp. A.K.) uroczyscie
klepal glosno i dtugo, zwlaszcza za$ ostatnie Zdrowas Maryja, ktére kazano mi
moéwic za sieroty” (s. 50). Modlitwa ,wnuka” koncentruje si¢ wigc na powtdrzeniu
i odtworzeniu stéw, przywolaniu ich magicznej mocy.

Stowo mocy jest potezne i w ustach czlowieka, i w ustach boga. Stowo cztowieka jest
poczatkowo magiczne, tworcze. O ile mozna tu méwic o bogu, cztowiek bierze w swoje
usta boga. Ludzie ttumnie przychodza do Empedoklesa ze swymi troskami, by zapyta¢
o droge zbawienia i ustysze¢ zbawienne stéwko. Stowo mocy nie daje si¢ oddzieli¢ od
modlitwy (van der Leeuw 1978: 465).

Zdrowas Maryja jest takze swoistg prefiguracja obrazu cudownych narodzin
tytulowego ,,dziecka przez ptaka przyniesionego”. Prefiguracje te odzwierciedla
budowa modlitwy Ave Maria. Czg$¢ pierwsza zawiera bowiem symboliczng fi-
gure Zwiastowania (Lk 1,26), ktérej elementy obecne s3 i rozpoznawalne w po-
wiesci (inwokacja do ,,Panny”, informacje o sktadanym Jej holdzie przez ,,Starca-
-Dziadka”, uczynienie Panny patronka opowiesci). Cze$¢ druga to stowa $wietej
Elzbiety, kuzynki Maryi - scena Nawiedzenia (Lk 1,42). Cudowne macierzyn-
stwo Elzbiety i cudowne narodziny ,dziecka przez ptaka przyniesionego” taczy
kulturowy mitem dziecka: daru nieba objawiajacego nieograniczong i zawiesza-
jacg prawa natury moc Transcendencji.

Rytm modlitewny porzadkujacy rzeczywisto$¢ narracyjna zsynchronizowa-
ny zostal w powiesci Kijowskiego z rytmem pie$ni liturgicznej, wyznaczajacej
fazy roku liturgicznego. Kazdy mikrocykl, czas domowy, wywotuje z pradziejow
$wiata cykl najpierwszy, podporzadkowany $piewom liturgicznym i nimi pie-
czgtowany:

A nad nim (cyklem domowym - przyp. A.K.) rytm na co dzien cichy, niedoslyszalny
dla laika sakralny rytm bozego roku, w ktérym zawarta tajemnica Pierwszego Przyjscia
i Zbawienia. (...) Spuscie — $piewano po kosciotach - rose, obtoki, rose laski, rose zba-
wienia... Swiat — §piewano - od wiekéw nieszczeéliwy zamart w glebokiej nocy i zatobie
- a to znaczylo, ze przez cztery niedziele grudnia ludzko$¢ cala, w kosciele rzymskim
zgromadzona, raz jeszcze przezy¢ ma samotno$¢ z czasow, gdy w grzechu i rozpaczy
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czekata na Mesjasza przyjécie. Czart nam panowal, $mier¢ i trwoga - i fioletowe szaty
wdziewal kaptan na znak, ze w smutku wielkim sprawia ofiar¢ Adwentows. (...) Zaspa-
ne dzieci przez staruszkéw pognane w zimng, mglista noc, spuscie nam ros¢ - cienko
nucg, rorate coeli szepcze ksiadz. (...) A po Adwencie - Narodzenie, rézne radosci i za-
bawy... az do poczatkéw marca, kiedy przychodzil Post. Wtedy odzywam (narrator-
-wnuk - przyp. A.K.): popiotem sypie glowy grzeszne, i humiliate — §piewam ostro —
capita vestra, ludzie niezno$ne, niepostuszne... (s. 109-111).

Zycie w uobecnionej piesni liturgicznej staje si¢ forma jednostkowej i zbioro-
wej zarazem pochwaly stworzenia — piesni pochwalnej, mowy bedacej ,,ujsciem
dla mocy”:

Najwazniejszg forma mowy pelnej przejecia jest pochwala, piesn pochwalna. Rozni sie
ona tym od modlitwy, Ze nie jest stawaniem si¢ woli cztowieka przed wolg boska, lecz
potwierdzeniem bozej mocy i woli, wobec ktorych cztowiek sie znajduje. (...) Chwata
rozbrzmiewa w wiecznosci i dochodzi do szczytu w anielskim chérze pochwalnym, jest
ruchem ku Bogu, ruchem, ktdry nie jest jedynie sprawg czlowieka, lecz calego $wiata
(van der Leeuw 1978: 471).

Piesn jest znakiem danym czlowiekowi. W piesni stowo przekracza system
gramatyczny, dwuwymiarowg przestrzen napisanego tekstu. Stowo w pieéni staje
sie elementem $wiata ozywionego, no$nikiem mocy. Dla powiesciowego bohate-
ra, nazwanego przewrotnie ,,bzikiem’, korzystajacego z jalmuzny ,,Dziadka’, piesn
wskazuje jednoznacznie na objawienie. Przybywa on bowiem do nestora rodu,
niosac swoista ,,Ewangelie”:

Oczy mial blekitne, zalzawione lekko; méwiac rekami wymachiwal i stowa tykat jak

kto, kto przybiegt zdyszany z wielka nowina.
No, i ustyszatem $piew.

- Kobiety?

- Choru chlopcow albo dziewczat.

- Co $piewali?

- Chwalcie 1gki umajone.

- W koéciele moze? U pijarow?

- Noca? - zapytal drwigco bzik.

- Bywa - (Dziadek - przyp. A.K.) baknal niezbyt pewnie.

- Kofscielne okna, co je nad murami wida¢, ciemne byly.

- Bo drzewa zastonily $wiatlo.

- Dobrze patrzalem.

- Pielgrzymka mogta i$¢ ulicg - do Kalwaryi lub Mogily.

— Spiew szedt z gdry, jakby z drzew, albo jeszcze z dalsza nawet - z chmur czy z gwiazd
(s.93-94).

Spiew ,z géry” uprawomocnia wypowiedz oblakanego ,proroka”: powies-
ciowego konglomeratu symbolicznego postaci — Kasandry, Laokoona i $wigte-
go Jana jednoczesnie. ,,Prorok” ten — osobowo$¢ maniczna zyskuje postuchanie
u ,,Dziadka’, wspdlng bowiem plaszczyzng obu jest trwanie w rzeczywistosci sac-
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rum, w przestrzeni stéw piesni. Dziadek staje si¢ pierwszym odbiorca ,,Dobrej
Nowiny”, to jemu przekazuje prorok formule magiczng tadu $wiata - modlitwe
ofiarowang przez ,,Pann¢”:

- Powiedz im, niechaj tu w tym miejscu - ze wzrastajaca mocg méwit bzik - gdzie
stoje teraz, figure moja ufunduja i niech co wieczor tu si¢ zbiora, modlitwe méwia,
ktdrej ty ich nauczysz wedlug tego, co tobie teraz nakazuje. ,Panno najtaskawsza,
majg mOwic — pisz pan czym predzej, bo zapomne - krzyknal, a dziadek chwycit pio-
ro — co si¢ zjawita biednemu wldczedze w miejscu, skad zwykle woda tryska, spraw,
niech to miejsce bedzie odtad Zrédlem miltoéci oraz przebaczenia dla wszystkich,
ktorzy w to uwierza. Przez Chrystusa Pana naszego amen”. I zniknela, a chor za$pie-
wal Witaj, Krélowo (s. 95-96).

W ten sposéb ryt indywidualnego doswiadczenia sacrum piesni ma w postan-
nictwie ,,proroka” zosta¢ powszechng piesnig pochwalng, powtarzalng i odtwa-
rzang juz jako rytual. ,Dziadek” — apostol stowa sam staje si¢ Swiadectwem zywe-
go, gdyz sprawczego Slowa. ,,Dziadek” to w powiesci Andrzeja Kijowskiego piesn
poddana personifikacji. Tozsamo$¢ ,,zycie-pies” pojawia sie rowniez w opowie-
$ci Dubiela o tajemniczym, zaginionym chlopcu - Bolku, ktérego $ladéw poszu-
kuje ,,narrator-wnuk’: , Kasztana najlepszego wzial ze stajni i poszed! za wasatym
wodzem - w bdj, jak spiewano wtedy... W boju pad! - i skoriczona piosnka. Ej, ty
Boze mocny - blaszkami konskiej liry brzgknal” (s. 36).

Sila sprawcza piesni jest mocg kazdego jednostkowego istnienia: ,,kazdy wresz-
cie moze i musi krélewne $pigca ze snu zbudzi¢, przywrdci¢ corke Demetrze, pies-
nig lub sitg wyprowadzi¢ zblagkang w piektach Eurydyke” (s. 43). Piesn to zywy,
gdyz reaktualizowany w stowach, obraz przesztosci, owa Mickiewiczowska ,,arka
przymierza”. Tradycja i przeszlos$¢ tak pojmowane dostgpne sg dla ,narratora-
-wnuka” dzieki odnalezieniu tajemniczej pocztéwki z podpisem:

A pod obrazkiem napis taki: ,,Patrzaj, Basiu, moéwi stary, Sciszajac glos, patrzaj, moéwi,
jak tam nasi bija w tarbany..” On ich wita, bo ich kocha, on im sw6j dom otworzy i odda
syna, konie, izby w domu, stajnie, gumna, on - ten starzec na obrazku - jest z historig
za pan brat, i o nim $piewa lud piosenke (s. 68).

Rytm piesni, rytm powracajacego stowa, uzewnetrznia sie jednakze nie tylko
w piesniach sacrum. Takze ludowa przyspiewka towarzyszy refrenicznosci $wiata.
Jej porzadek profanum - ludus dopelnia dwubiegunowego, sakralno-profanalnego
misteryjnego obrazu rzeczywistosci. Plaszczyzna profanum jest wspdlna dla ,,Dziad-
ka” i Dubiela. Obaj §piewaja kolejne zwrotki ludowej przys$piewki Miata baba kogu-
ta. Spiew inicjuje ,,Dziadek”, wystukujac dodatkowo rytm codzienno$ci laska:

- Wio, jedziemy! - wolal dziadek glosem jasnym, odmlodzonym, laska stukat w podto-
ge karetki dywanikiem wyscielong i §piewal: Miata baba koguta, koguta, koguta, Wsa-
dzila go do buta, do buta, bec! (...) I nowa piosnke dziadek nucit: Przy samowarze siedzi
moja Ata. A w samowarze Szarskiego herbata... (s. 29-30).
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Nastepnie uspiony monotonnym stukotem karety ,wnuk-narrator” przebudzo-
ny zostaje §piewem Dubiela, bedacym niejako rezonansem piosenki ,,Dziadka’:

Zbudzitem sie tagodnym klapu - klap po bruku. Kto§ w ramionach mnie kotysat i al-
koholiczny zapach wional prosto w nos. Przede mng ujrzalem zgarbione plecy Dubiela
i cylinder na tyt gtowy zesuniety, jakby juz, juz mial spas¢. A nade mna kto$ chrapliwie
i zalo$nie nucil: Miala baba indora, indora, indora, Wsadzita go do wora, do wora -
bec! (s. 75).

Spiewanie tychze, wydawaloby sie, banalnych tekstéw pelni w powiesci
funkcje magiczng. Otéz wypelniaja one przestrzen przemilczenia i tajemnicy,
skrywang przed ,,narratorem-wnukiem”. Spiew ,,Dziadka” i Dubiela zastepuje za
kazdym razem pauze komunikacyjng powstalg po pytaniu ,wnuka” o jego gene-
alogie. Przys$piewki te w mojej interpretacji s3 paradoksalnie wypowiedzianym
performatywnym milczeniem. Ich ludyczna bezrefleksyjnos¢ jest zarazem szcze-
golna glosolalig. A zatem taki $piew jest przemilczeniem wobec ambiwalentnego
sacrum obrazu cudownych narodzin ,,dziecka przez ptaka przyniesionego”. ,,Mil-
czenie rozumiane poczatkowo magicznie favete linguis, ktore miato przezwycie-
zy¢ moc zlego stowa, staje si¢ przez przesuniecie pozytywnym wyrazem tego,
co niewyrazalne, jezykiem tego, co w jezyku niewypowiadalne” (van der Leeuw
1978:473). Przemilczenie wyrazone stowami przyspiewki sprawia, iz stowa funk-
cjonuja jako rytm i rym, odzwierciedlajacy jednoczesnie stukot laski dziadka,
turkot kol karety, codzienny rytm dnia, ale i gonitwe mysli - stowem, wszystko
»t0", co uczestniczy w misterium $wiata, stanowiac jego drugi biegun - codzien-
ne profanum.

Wydobywanie ze stéw ich magicznego rytmu, koncentrowanie si¢ na warstwie
brzmieniowej jest znakiem rozpoznawczym rytmu dziecigcej rymowanki', do-
pelniajacego w powiesci Andrzeja Kijowskiego powtarzalnosci i odtwarzalnosci
modlitwy i piesni. Dazenie do rytmicznego wyrazania mysli sygnalizuje poszu-
kiwanie porzadku i jednosci §wiata. Jednos¢ zas przywrdcona moze zostac przez
rytual, za ktérego trywialny odpowiednik uznaje si¢ czesto zabawe. ,Zabawy sa
przechowalnig symboli albo przemienionych rytuatéw, jako przyklad wezmy
choc¢by gre w klasy, ludyfikacje poganskiego rytuatu inicjacyjnego (forma spiral-
na), nastepnie chrzescijanskiego (forma bazylikowa, potem katedralna), z ktérych
dziecko zachowalo tylko sportowy gest” (Durand 1986: 106). ,,Narrator-wnuk”
wprowadza do narracji krotkie rymowanki - stowa zaklinajgce rzeczywisto$¢. Ich
mitotworczg aczasowo$¢ podsumowal w jednej z owych malych form narrator:
»Lecz nie to jest wazne, co si¢ wtedy stalo, co si¢ bylo rzeklo, wrzasneto lub co sie
myslalo” (s. 63).

1 Terminologie oraz charakterystyke tzw. folkloru dzieciecego podaje za: Cieslikowski 1975,
1985.
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Forme ,zamawianki” - formuly magicznej neutralizujacej zto i zabezpiecza-
jacej przed zaistnieniem niepozadanego stanu rzeczywisto$ci — ma wypowiedz
skierowana przez ,narratora-wnuka” do Dubiela; jest to swoista prezentacja
tabu porzadku powiesciowego $wiata: ,Nie psuj, méwie, Dubiel gry, nie upadaj,
nie umieraj. Ludzie placza - nie przeszkadzaj, ludzie milczg - nie krzycz, zgby
$ciagnij, konska grzywe malowang srebrem mocno w garscie chwyg¢, i przetrzy-
maj” (s. 14).

W rozmowie, pozornym dialogu z doktorem Kreftem, w postaci wyliczanki
ujeto stowa lekarza: ,,Jesli odpowiesz inaczej, niz chcemy, potwierdzisz tylko to, co
dawno wiemy” (s. 22). Innym sposobem zapanowania nad $wiatem mocg stowa
jest przygotowanie do milczenia-snu, zastosowanie magicznej kolysanki: ,,Cisza,
ciemno, w swej kancelarii dziadek $pi i o klientach $ni” (s. 38). Kotysanka ujmo-
wana jako forma symboliczna wywodzi sie z kregu mistycznego réznorodnych
tradycji religijnych i jest swoista pauzg komunikacyjng poprzedzajacy ,,milczenie”
- przestrzen ,mowy” Absolutu.

Mistyka chrzeécijaniska znajduje swoj wyraz w pigknej kolysance Tersteegena, pie$ni
pochwalnej konczacej sie milczeniem, ktére jest mowa Boga:

,Spijmy teraz,

A kto nie moze spac¢,

Niech modli si¢ wraz ze mna

Do Wielkiego Imienia,

Ktéremu w dzien i w nocy

Niech bedzie chwala i czes¢.

O, Jezu, amen.

Niechaj Ci $wieci

Klejnot $wiatet niebianskich;

Niech bede Twa gwiazdka

Swiecaca tu i tam.

Oto skupiam sie¢ i prosze Cie,

O, Panie, méw teraz Ty,

Moéw do mnie w najgtebszej ciszy i ciemnosci” (van de Leeuw 1978: 475).

Zycie rytmem modlitwy, pie$ni i dzieciecej rymowanki, wstuchiwanie sie
w naprzemienne milczenie i stowa wprowadza ,,narratora-wnuka” i jego ,,Dziad-
ka” w misteryjno$¢ swiata. Diada ta egzystuje w rzeczywisto$ci powtarzalnej i od-
twarzalnej, w $wiecie codziennych epifanii sensu zwyczajnej, ludzkiej egzystencji.
Kluczem do tych epifanii jest znajomos¢ magicznej formuly modlitewnej, ktd-
ra ,Dziadek” przekazuje wnukowi w rytmicznym przeplataniu si¢ codziennosci
i $wieta. W ten sposob refrenicznos¢ stowa w powiesci Andrzeja Kijowskiego
uwrazliwia czytelnika na uobecniajacy sie w rzeczywistosci codzienny dialog sac-
rum i profanum.
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O refrenicznosci topologicznej

O mitemie miasta

Zycie stowa polega na tym, ze napina si¢ ono, prezy do tysiecy polaczen, jak poéwiarto-
wane cialo weza z legendy, ktérego kawatki szukaja sie wzajemnie w ciemnosci.
(Schulz 1998: 385)

Miasto w powiesci Andrzeja Kijowskiego funkcjonuje jako kulturowy mitem: po-
jecie ufundowujace system porzadku kosmicznego i wpisujace si¢ w koncepcje
hieratycznego miasta-panstwa, mitotwodrczej polis. Pojecie miasta przynalezy za-
tem do porzadku kulturotworczej ,,przestrzeni’, nie za$ podlegtego naturze, dzi-
kiego ,,obszaru”. Przestrzen taka to forma zdolna poprzez ,,akt swoich artykulacji
stuzy¢ znaczeniu™'. Topologia powiesciowego ,,miasta”: modelu gramatyki wy-
powiedzi jest wiec tekstowg ,,przestrzenig wyartykutowang™:

To samo, co czasu, dotyczy takze przestrzeni. Nie jest ona homogeniczng masg ani
sumg wielu ,,czastek przestrzeni’; jak czasowi odpowiada trwanie, tak przestrzeni roz-
ciaglos¢, etendue (Bergson). Czedci przestrzeni majg wlasng i samodzielng wartos¢,
podobnie jak czesci czasu (Cassirer). Sg ,,siedzibami”. A stajg si¢ nimi wskutek wy-
odrebnienia z wielkiej rozciaglosci $§wiata. Czg$¢ przestrzeni nie jest w ogole czeécia,
lecz miejscem, a miejsce staje si¢ ,,siedzibg’, gdy cztowiek si¢ w nim zatrzyma, gdy tam
zostanie (Leeuw 1978: 438).

Mitem miasta w Dziecku przez ptaka przyniesionym jest wlasnie tak rozumia-
nym archaicznym mitemem czasoprzestrzeni. Promienistosci i koncentrycznosci
w opisie przestrzeni miasta (por. matryca refrenicznosci) odpowiada kolistos¢
i cykliczno$¢ czasu. Mitem miasta zrealizowany zostal w niniejszej powiesci w in-
wariancie ,,miasta stonca”. ,,Miasto podobne stoncu, gdyby zgasto stornce, na zie-
mig spadlo i stygto w oparze krwawym i popiele, odzwierciedla szlak stoneczny,
aby wschodzi¢ i ukrywac sie posrdd rozlewisk” (s. 5). Metafora zachodu ston-
ca obrazuje de facto upadek zakladu wynajmu koni nalezgcego do nestora rodu
,Dziadka” Teofila:

Zaktad odtad upadat. Upadal powoli jak dab podcinany, ktéry korone ku ziemi prze-
chyla nie predzej od stonica, gdy we mgle sie skryje przedwieczornej; az punkt krytycz-
ny réwnowagi minie, wtedy runie z trzaskiem jak zwierze ubite (tak i stoice w oczach
ginie, jakby reka czyja$ za horyzontem skryta, sciagneta je raptem albo zdusita) (s. 9).

»Dziadek” wielokrotnie inkantuje w swych powracajacych refleksjach pochwa-
te porzadku solarnego: ,W $wiecie nic nie ginie, a tylko sie kryje na czas jakis, jak
stonce wieczorem”. W pamigci wnuka pozostanie jako depozytariusz tadu: ,,$wiat

I Mitotwdrcze rozrdznienie binarne typu: ,,obszar” - ,,przestrzen” pochodzi od Algirdasa Grei-
masa (Leach, Greimas 1989: 168).
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jest kotem — méwil — wiecznym powtdrzeniem, rytmem. W rytmie jego piekno
oraz sprawiedliwos¢” (s. 10). W sytuacjach krytycznych twarz ,,Dziadka” staje si¢
dla wnuka obrazem zachodzacego storica. Wnuk méwi o nim: ,Nie stuchal; na
twarz i szyje czerwone plamy wstepowaly, jak chmury o zachodzie stonca, wré-
zace nocng zawieruche” (s. 148). W ten sposob ,,Dziadek” zyskuje range bohatera
— kroéla solarnego - centrum swoistego kosmosu, $wiata codziennych spraw wnu-
ka. Dom ,,Dziadka” to wedlug powyzszego kodu mitograficznego zarazem palac
stoneczny wtadcy stonecznej polis.

Mitem miasta-stonca koresponduje genetycznie i symbolicznie z ideg polis
kosmicznej. W hieratycznej polis krol jest zawsze centrum $wiata, ludzka repre-
zentacja ogolnego fadu kosmicznego, nazywanego mianem Me w Sumerze, Maat
w Egipcie, Ryta i Dharma u Aridéw, a Dao na Dalekim Wschodzie (za: Szyjewski
2001: 508). W owym powiesciowym miescie stonca istnieje rozwijana wielowy-
miarowo symbolika jedno$ci rzeczywistosci, w ktorg wpisany jest sam wladca:

Miasto, ktérym wiada, zorganizowane jest na bazie podzielonego na ¢wiartki kota,
w ktorego centrum znajduje si¢ patac wladcy lub $wiatynia bostwa'2. Jego struktura jest
wiec wyznaczona zasadami matematycznymi i kalendarzem opartym na ruchach ciat
niebieskich. Krol jest obrazem Slonica, krélowa — Ksiezyca. (...) Podstawowym moty-
wem mitologii miasta jest hieros gamos (Szyjewski 2001: 509).

W powiesciowym inwariancie mitemu miasta-storica nastgpilo powiesciowe
»usuniecie” motywu hieros gamos, jako ze wystepujaca w funkeji krélowej ,,Pan-
na” przynalezy do wyzszego porzadku sakralnego niz odpowiadajacy bohaterowi
solarnemu ,,Starzec”. Analogiczny wzgledem mitemu rudymentarnego pozostat
jednak zwigzek solaryzacji z wladzg krolewska. Istnieje przeciez hipoteza religio-
znawcza faczaca mit urbanizacyjny z solaryzacja wltadcéw, nazywanych synami
Stonca. Dzieci Stonca obecne s3 w réznorodnych systemach kultury, od wiad-
cow hetyckich, babilonskich, egipskich, polinezyjskich az do chrzescijanskiej idei
Chrystusa jako sotera®.

Miasto powiesciowe jest krolewska nekropolia, co mitem miasta-stonca sytu-
uje w szczegolnej perspektywie. Czasoprzestrzen taka uczestniczy w mocy kos-
micznej, ktora realizowana jest w wiecznym kulcie wladcy (stynne hasto: ,,umart
krol, niech zyje krol”). Stonce jako dawca tadu makrokosmosu i mikrokosmosu
podlegato kultom zogniskowanym w osobie wladcy-stonica, gwaranta mezokos-
mosu, a wiec porzadku spolecznego (Kopalinski 2001a: 684). Triada makro-, mi-
kro- i mezokosmos zostala oparta na zasadzie sprze¢zenia zwrotnego. Zachwia-
nie jakiejkolwiek z trzech czesci powoduje upadek pozostalych. Kazde zburzenie
tadu to katastrofa kosmiczna. Zapowiedz owej katastrofy kosmicznej, rozumianej

12 Por. w powiesci Andrzeja Kijowskiego: ,,promienie ulic okresla plantéw kolo; w tym miescie
dom jest jeden, w ktérym moj punkt oparcia ustalam — miejsce nieruchome $wiata (s. 5).
3 Mitem bohatera solarnego zanalizowal Joseph Campbell (1994).
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jako koniec danego jednostce tadu, widoczna jest juz w metaforyce zachodzacego
stonica, w pierwszym mikrorozdziale powiesci. Katastrofe obrazuje jednak przede
wszystkim nastepujace wypowiedzenie budujace wizj¢ miasta, ktére byto ,,podob-
ne stoncu, gdyby zgaslo stonice, na ziemie spadlo i stygto w oparze krwawym i po-
piele” (s. 68). Rozwoj narracji jest wiec de facto eschatologiczng relacja z ,,konca
czasu”. Upadek slonca na ziemig jako znak czasu apokalipsy to mitem archaiczny
i powszechny kulturowo. ,,Krwawe opary” i popiot zblizaja mitem miasta-stonca
do kregu symbolicznego Apokalipsy Swigtego Jana. Symbolika ta przeciwstawia
dwa miasta: Babilon i Niebianskie Miasto. Jedno istnieje na ziemi i zostanie znisz-
czone w dniu Sadu (Ap 18). Drugie, istniejace w niebie, ,,to Miasto Swic;te — Jeru-
zalem Nowe, przybytek Boga z ludZzmi” (Ap 21,2-5, za: Baldock 1994: 122).

Miasto w Dziecku przez ptaka przyniesionym jest jednoczes$nie niebianskim
wzorcem i jego ziemska emanacjg taczacg w sobie archaiczng ambiwalencje sac-
rum. Polaryzacja sacrum - profanum zostaje w nim przezwycig¢zona w relacji
»Dziadek — wnuk”. ,,Miasto stare, bylo jak starzec, co zyje wspomnieniem $wiet-
niejszych czasow, i jak dziecko zarazem, co czeka na §wieto” (s. 13). Dziecinstwo
bedace zarazem schyltkiem to swoista parafraza symboliczna toposu et in Arcadia
ego. Diada ,,Dziadek - wnuk” naznaczona jest samotnoscig trwania w epicentrum
oddzialywania Axis Mundi (zob. Eliade 2009), ktéra w powiesci ucielesnia dom -
siedziba rodu. Miejsce nieruchome $wiata implikuje bowiem nieodwracalne kon-
sekwencje. Otdz stanowi ono ujecie mocy kosmicznej:

Strumien ten wyplywa z niewidzialnego zrédia, natomiast jego ujecie znajduje sie
w $rodku symbolicznego kregu wszechswiata, w Niewzruszonym Miejscu z legendy
o Buddzie (zob. Eliade 1998b), wokot ktérego — mozna by powiedzie¢ — obraca sieg
$wiat. Pod owym miejscem znajduje si¢ podtrzymujaca $wiat gtowa kosmicznego weza,
smok symbolizujacy wody otchtani, ktére sg boska, stwarzajaca Zycie energia i substan-
cja demiurga, $wiatotwérczym aspektem niesmiertelnej istoty. Z tego miejsca wyrasta
drzewo zZycia, jest to sam wszechswiat. Korzenie tego drzewa tkwig w podtrzymujacej
je ciemnosci, na jego wierzchotku przysiadt zloty ptak stofica, a u podnéza tryska nigdy
nie wysychajace zrodlo. Moze to by¢ tez kosmiczna gora, z miastem bogéw rozposcie-
rajacych sie niczym $wietlisty lotos na szczycie i ciemnymi, rozéwietlanymi tylko bty-
skami drogich kamieni, miastami demonéw we wnetrzu. Réwnie dobrze moze sie tam
znajdowaé posta¢ kosmicznego mezczyzny czy kobiety (na przyklad samego Buddy
albo tanczacej bogini Kali), siedzacych lub stojacych, albo nawet przywigzanych czy
przybitych do drzewa (Attis, Jezus, Wotan), poniewaz bohater jako wcielenie Boga jest
pepkiem $wiata, punktem centralnym, przez ktdry tryska w czas energia wiecznosci
(za: Campbell 1994: 41).

Idea centrum zrealizowana zostala w powiesci Andrzeja Kijowskiego za spra-
wa mitemdw zasygnalizowanych w analizie Josepha Campbella. W funkgji re-
prezentacji $wietego ,,Srodka” wystepuja w powiesci: ratusz miejski, dom, zaktad
wynajmu koni. Axis Mundi przebiega przez bryle architektoniczng domu, ktéry
jest jeden”. Koncentryczne kregi to plantéw kolo, ale przede wszystkim Blonia.
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Blonia za§ z miastem-centrum tworzg strukture polis (za: Kopalinski 2001a),
w ktérej ramach ufortyfikowane miasto z twierdza na wzgdrzu okolone jest ob-
szarem rolniczo-pasterskim jak na przyklad Ateny z Attyka. Charakterystyce tej
niemalze definicyjnie odpowiada opis powie$ciowy:

Blonia - stowo archaiczne, cudem ocalale w mowie wspdlczesnej naszego miasta ra-
zem z tym, co oznacza: z lakg nadrzeczng, ktora omineta miasto, cofnelo sie przed nig,
przypadajac do jej brzegdw, jak stado, ktdre do kapieli schodzi. (...) Za Rudawa wzgdrze
dlugie, za ktérym kryje sie stonice, gdy swoj bieg nad miastem konczy, na wzgérzu ko-
piec i forteca (s. 70).

Miasto i dom sg twierdzami, bastionami tradycji. ,,Miasto bliskie granicy, kto-
ra Austrie dawng z dawng Rosja dzielita, dawng Polske kryjac, na mapach im-
perium czarng gwiazda zaznaczono jako Festung — twierdze” (s. 9), a sam dom
to ,prawdziwa Polska” (s. 58). Trwaniu owych twierdz patronuje jednak ,,Panna
depczaca glowe weza’, ktdrej kult konstytuuje posta¢ dziadka w pamieci wnuka.
»Dziadek” bronigcy trwania domu i tradycji chroniony jest przez ,,Patronke, kto-
rej cze$¢ skladal jawng i kosztowng™

Stukali nocami do dziadkowych okien zapéznieni Zolnierze, kwatery zadajac. On czar-
ne zasfony w oknach porozwieszal, wyjechatem napisat na bramie zakladu, zamknat si¢
z rodzing i obrone rozpoczat wiciekly a milczacag w swym pieknym domu pod Panny
figurg, do ktdrej modly zanosit zarliwe, aby starta gtowy nieprzyjaciél, co na zgube jego
zewszad armie pchaja (s. 10).

»Dziadek” dokonuje réwniez oczyszczenia w punkcie srodkowym:

Ona zwyciezyla — mawial pozniej, kiedy zawierucha mineta, upadty mocarstwa, roz-
pierzchnely si¢ armie; na $rodek podworca zwlok! zatechte sienniki i stome
- brudny osad wojny - stos wielki podpalil, Zdrowas Maryja szepczac
(s. 10).

Wiernos¢ fadowi kosmicznemu, ksztaltowanie rzeczywistosci w odniesieniu
do Axis Mundi najpelniej uwydatnione zostaly w idei pogrzebu wyznawanej przez
»Dziadka” — formule ofiarowywania zwlok $rodkowi rzeki:

- My$my sg z Wodzem jednolatki — wesolo okiem mrugnat dziadek. I dalej swojg rzecz
poprowadzil: Pojedziemy ulicami... Dzwony, chory, $wiatla, kiry... Pod zamkowg gore,
nad brzeg, nad Wisty brzeg urwisty, gdzie skala wprost do wody schodzi, skad prehi-
storia zrodla bierze, gdzie zabil smoka ksiaze Krak, a potem cérka ksiecia Wanda pty-
nacej wodzie powierzyla swa cze$¢ dziewicza, gdy jej zagrozit cudzoziemiec, tam, gdzie
porachunkéw z losem dokonywali pradziadowie, pomost zbudujcie dlugi — na niezbyt
grubych palach - na $rodek rzeki, jak ostroge... (s. 146).

To ,Dziadek” wlasnie jako ,Starzec-fundator” wraz z figurag Panny umiesz-
czeni w niszach architektonicznych w fasadzie domu s3 refrenem kulturowym
postaci kosmicznych mezczyzn i kobiet. ,Dziadek” spelnia takze funkcje ducha
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opiekunczego, przewodnika inicjacji, wprowadzajacego wnuka w tajemnice sac-
rum goéry kosmicznej:

- W gore! - wolat dziadek, chociaz ulica nie wznosita si¢ ani troche, opadata nawet
nieco, bo miasto lezato w kotlinie, a dom nasz stal na Piaskach, na wydmie dawnej,
opodal dawnych muréw miejskich.

- Jak to w gére, dziadzius - pytalem uparcie za kazdym razem, gdy rozkaz taki usty-
szafem.

- No, w miasto, w rynek — odpowiadat jeszcze gniewny - a glupich pytan nie zadawaj,
bo dobrze wiesz.

- A dlaczego tak? Wcale nie jedziemy w gore.

- Miasto jest gora?

- A nieprawda!

- Prawda, bo ludzie - Tak méwil, odkad zyje.

- A dlaczego?

- Co dlaczego?

— No, tak méwi?

- Goéra - mowi? - czy ja wiem. To moze wladza, tron..

- Krolewski?

- No.

- Przeciez dawno nie ma krola.

- To bedzie.

- Tu? W naszym mie$cie?

- A czemu nije?

- Inne czasy, dziadziu.

- Inne czasy, inne czasy - ja ci dam. Glupcy mowil tak jak ty.

- ..Ja ci powiem, stuchaj, dziecko: co kiedy$ bylo, musi powrdcié,
wszystko si¢ wraca, wszystko powtarza, nic nie umiera, zycie jest
kotem, jak to miasto nasze i jak ziemia cala, jest kuliste (s. 27).

Rozmowa z ,,Dziadkiem” staje si¢ dla wnuka wstepowaniem w mit Ztotego
Wieku, in illo tempore. Rozumienie przestrzeni miasta ma wymiar brania w posia-
danie obszaru, ktéry dzigki nadaniu mu sensu przeksztalcony zostaje w przestrzen
tadu. Mozliwe jest to jednak tylko w wypadku bytowania w punkcie centralnym.
»Fakty, ktore pokazujg nam nadawanie rzeczywistosci przez uczestnictwo w sym-
bolizmie $rodka: miasta, §wigtynie, domy, stajg sie rzeczywiste przez to, Ze s3 utoz-
samiane ze $rodkiem $wiata” (Eliade 1998b: 14).

»Dziadek” zakreslajacy przestrzen sensu odpowiada roli ,wnuka-narratora”
kreujacego przestrzen stowa w powiesci. Kreacja opowiadacza jest echem przy-
swojonego przez niego opowiadania ,,Dziadka”, owej powiesci o miescie. Wnuk
rytualnie powtarza czynno$¢ zaklinania $wiata: rytuat inkantacji, akt nazywania
stowem. Zabieg ten zyskuje wymiar magii sympatycznej. ,Tu opis nastapi, przez
podobienstwa, jak to w zwyczaju dawniejszym bywalo, gdy dom do innego statku
pisarz poréwnywat lub do czlowieka; czasem do innego domu” (s. 5-6).
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Miasto i powie$¢ kreowane przez narratora to zobrazowane narracjg koncen-
trycznos¢, pulsacja i wywotywanie kulturowych asocjacji. Gest zaklinania natury,
a wigc poskramiania sit przyrody, ulegl w ten sposéb transformacji w jego pa-
radoksalng posta¢ zaklinania kultury, podmiotowej i osobistej internalizacji jej
wzorcow, poszukiwania wlasnej, jednostkowej tozsamosci. Inwariant ten aksjo-
logicznie jest jednak bardzo wierny swemu rudymentarnemu mitemowi. Obecna
w powiesci Kijowskiego restytucja ceremonii nie odbiega swa wymowa obrz¢dom
tzw. dawnych ,kultur tradycyjnych”. Campbell w rozwazaniach dotyczacych Pep-
ka Swiata przytacza przyktad ludu Pauniséw z pétnocnego Kansas i potudniowej
Nebraski. Podczas $wieta Hako czarownik rysuje palcem nogi koto na ziemi. Ze
wzgledu na zbiezno$¢ narracji w ponizszym rytuale z symbolikg ufundowujaca
tekst powiesci Dziecko przez ptaka przyniesione przytaczam za Campbellem owa
relacje in extenso:

To koto przedstawia gniazdo — wyjasniat taki czarownik - a rysuje sie je palcem nogi,
bo orzel buduje swoje gniazdo szponami. Chociaz nasladujemy ptaka budujacego
gniazdo, to czynnos¢ ta ma jeszcze inne znaczenie — myslimy o Tirawie tworzacym
$wiat, zeby ludzie mieli gdzie zy¢. Jezli wejdziesz na wysokie wzgorze i spojrzysz wokot,
to z kazdej strony zobaczysz niebo dotykajace ziemi, a w srodku tego okregu zyja lu-
dzie. A wigc te kola, ktdre rysujemy, sg nie tylko gniazdami, ale przedstawiaja tez koto,
ktore Tirawa-atius zrobil, okreslajac miejsce zamieszkania wszystkich ludzi. Te kota
oznaczajg tez grupe ludzi polaczonych wiezami krwi, réd i plemie (Campbell 1994: 41).

Zasada koncentrycznych kregéw w powiesci to $wiadectwo wspdlistnienia
mikro-, makro- i mezokosmosu: ,Dziadka” i wnuka, rodu, a wreszcie miasta
i $wiata. Docierajaca do samoswiadomosci ,Dziadka” refleksja o nadciagajacej
katastrofie kosmicznej zwigzana zostala z unicestwianiem zbudowanego przez
niego samego tadu:

Oprozni¢ kazal polki z ksiag, w ktorych spisane byty dzieje zakladu koni i pojazdow -
dziad jego, ojciec i on sam w nich uwieczniali zamdwienia: sluby, pogrzeby i rocznice,
zjazdy, wreczenia i nadania, w ktorych karety i powozy, i karawany naszej firmy mialy
swoj udzial. Te ksiegi w marmurkowy karton oprawione w firmie R. Jahody byly
przymierza dokumentem - przymierza - przymierza zawartego ongi
z rodzing, firmy z krajem (s. 133).

»Dziadek” niczym 6w pauniski czarownik posiada moc ogladu calosciowego
kregdw miasta, rodu, dziejow. To on widzi rzeczywisto$¢ w panoramie z wysokie-
go wzgodrza:

Patrzal dziadek na miasto we mgle. Ono ciemnialo, jak grzezawisko o wieczorze. Nad
nami katedralne mury z biatego cisu, sczerniali Swieci, szczyty z miedzi - na nich dzwo-
ny, na grubych belkach zawieszone (...). Sfowami huczy gora stara, a wokdt opar, grze-
zawisko miasta i §wiata - i tam w dole, zgubiony chlopiec — wnuk i ojciec — przez
towarzyszy porzucony, blaka sie jeszcze, czy zabity? I rzeka ptynie wokol miasta (s. 141).
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Diada ,,Dziadek - wnuk” to realizacja zasady jedno$ci przeciwienstw: coinci-
dentia oppositorum. Zawieszenie polaryzacji ,,mlodos¢ - staros¢” jest konsekwen-
cja oddziatywania mocy Srodka Swiata, ktérej obaj s3 mediami. Mistyczng jed-
nos¢ obu postaci powoduje jednakowe i jednorodne postrzeganie rzeczywistosci,
ktore przez innych cztonkéw spotecznosci zamykane bywa w stereotypach ,,dzie-
cinnoéci” i ,zdziecinnienia” Logika paradoksu wymaga bowiem wstuchiwania sie
w glos ,,samego zycia’, jego dostepnos$¢ zas przystuguje tylko jednostkom otwar-
tym na tajemnice. Diagnoze symboliczng tej relacji postawil powiesciowy wnuk:

Lecz w dziecku jest cos$, dziadku drogi, co od rozumu potezniejsze, co czlowiek powoli
z wiekiem traci, jesli z dziecinstwem rozbrat bierze i zrywa zwiazki z zyciem, zawarte
wtedy, gdy na nie patrzal z wysokosci waszych, dorosli, stop i kolan. Ja dziecko, gtosem
zycia jestem, jam samo Zzycie, jak ono prosty i dziki jak ono (s. 62).

Dziecko jako symboliczny glos wewnetrzny transformuje mitem ,,Starca-medr-
ca’, nadajac inicjacji charakter obustronnej, podmiotowej relacji. Mitem powies-
ciowy rozbija wiec strukture ukuta przez topos puer-senex, akcentujacg znaczenie
proporcji obu komponentéw osobowosci. Sytuacja progowa ,,Dziadka” i wnuka
polega na naznaczeniu ich jednakowg samotnoscig wobec niepewnosci i ambiwa-
lencji przezywania $wiata. Zaréwno bowiem dziecinstwo, jak i staros¢ sg formami
przejsciowymi egzystencji narazonej na depersonalizacje w zderzeniu ze spotecz-
noscig. Diada ,,Dziadek — wnuk” nie tworzy relacji hierarchicznej, lecz wzajemnie
sie analogizujaca. Rady ,,Dziadka” majg t¢ samg wartos$¢, co rady wnuka: ,,Zréb
to samo, gdyz dziecko ci¢ prosi, dziecko twoje w tobie wciaz zywe, ktére mitos¢
twoja glebi i twoj zal zaglusza” (s. 63).

»Wnuk-narrator” powiesci o miescie, uksztaltowany przez obcowanie z mito-
twdrczym wiecznym powrotem - ideg modelowg dla ,,Dziadka’, skupia w sobie
owa ,energie przechodzaca w czas, a pochodzaca z wiecznosci”. Jako ,dziecko
przyniesione” przez stonecznego ptaka, bedace mitycznym zwornikiem wszelkiej
potencji energii i materii, dokonuje autocharakterystyki:

Zakladam zatem, ze moje (,narratora-wnuka” - przyp. A.K.) powieSciowe ja jest
w $wiecie idei tym, czym jest atom dla kosmosu: mikrostrukturg
i modelem, Zr6dlem energii i programem; jest kodem, w ktérym znaki
wszystkich kultur juz dane sg i zapisane; jest ma dusza (jak powiadata Mfoda
Polska) planem generalnym wszelkich rozwigzan i decyzji, muzeum wszelkich
dziet gotowych i sktadem przysztych prototypow (s. 77).

W ten oto sposdb ,ja’ powiesciowe wpisane zostalo w porzadek omdwionej
wczesniej tréjjedni mikro-, makro- i mezokosmosu. Mitem miasta-stonca jako
miasta-okregu zrealizowany zostal w powiesci Andrzeja Kijowskiego w formule
symbolicznej czasoprzestrzeni sacrum. Miasto ,podobne stonicu” jest nie tylko
~miejscem’, ale i ,czasem” jednostek w nim egzystujacych. Taka archaiczna toz-
samo$¢ sprawia, iz niemozliwe staje si¢ opowiadanie tylko ,0 czasie” lub tylko
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»0 przestrzeni’. Przestrzen, a wigc ukonstytuowany mitem fad codziennosci,
uobecnia sakralng wiecznos$¢ jako powracajacy prototyp czasu. Miasto zysku-
je wiec wymiar mitotworczej ,przestrzeni czasu”. Niezgodno$¢ diachroniczna
z ukladem kartezjanskim, nadawanie owej czasoprzestrzeni niemalze wymiaru
jednostki sensu (,to”, co jest rzeczywiste, jest zarazem epifaniczne i sensowne,
a raczej przynoszace sens) sytuuje powies¢ w kregu narracji o rzeczywistosci in
illo tempore.

O ,dziecku przez ptaka przyniesionym”

Obraz literacki jawi sie jako najbardziej nowatorska funkcja mowy.
(Bachelard 1975: 216)

Mitem powiesciowy ,dziecka przez ptaka przyniesionego” spaja konstrukeje po-
wiesci Andrzeja Kijowskiego niczym zwornik gotycka katedre. Zwornik - ele-
ment architektoniczny — nazywany bywa ,,kluczem” jako lacznik pomiedzy kon-
cami zeber podtrzymujacych catos¢ bryly. Konwencja tytulu - klucza do dzieta
jest forma gry z czytelnikiem. Mitem - symboliczne hasto wywolawcze: ,,dziecko
przez ptaka przyniesione” otwiera ugruntowang i rozpoznawalng perspektywe
symboliczng mitu genealogicznego. ,,Dziecko przez ptaka przyniesione” jest em-
blematem ,,narratora-wnuka” a zarazem bohatera powiesci. Potrzeba poznawcza
znajomosci wlasnej genealogii dotyczy oczywiscie zaréwno jednostek, jak i spo-
teczno$ci. W tym ujeciu tytulowy mitem faczy wymiar indywidualnego czytania
tekstu (powiesciowe: ,ja i dzielo”) oraz jego poznawanie w perspektywie innych
tekstow kultury (,,tekst wéréd tekstéw”). Bohater-narrator powiesci odzwiercied-
la wiec postawe poznawcza potencjalnego czytelnika, tworzac tym samym wias-
ciwg mitom genealogicznym wspdlnote nadawczo-odbiorczg. ,Bohater zatem,
$wiat poznajac, odtwarza wzory juz gotowe, lecz nieczytelne, poki hasta-klucza
nie poda ludzkos¢, ktora zwotuje, budzi, skupia; z wewnetrznych rozproszonych
dziejow, z oblgkan, manii osobistych swe wlasne tworzy: dzieje wielkie - manie
rozumne, bo zbiorowe” (s. 77).

Recepcja mitu poprzez jego odtwarzanie i powtarzanie nadaje mu range ar-
chaicznego mitemu trwania w $wiecie mitopopei. Plemienny niegdys rytuat od-
twarzania znanej juz narracji mitycznej ulegt w powiesci Andrzeja Kijowskiego
przeksztalceniu w model odczytywania narracji przez hasta-klucze: tekstu przez
teksty, mitemu przez mitemy. Jest to wiec swoisty metamit wspdlnoty zakorzenio-
nej w tradycji kultury zdolnej poszczegdlne mitemy zidentyfikowac, wyodrebnic,
a nastepnie rozpoznac¢ ich inwarianty. Tozsamo$¢ zaktadana przez autora w posta-
ci ,narrator — bohater - czytelnik’, ktérag dostrzegam w powiesci Andrzeja Kijow-
skiego, implikuje formule owej powiesci — mitopopei, epopei mitu i mitu epopei.
Mitopopeicznos¢ powiesci to, w moim rozumieniu, zwerbalizowane w narracji
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istnienie wspdlnoty nadawczo-odbiorczej mitu. Tak jak w $piewanej przez Algo-
kingdw Watunnie (micie genealogicznym i kosmogonicznym zarazem) trwanie
wspolnoty w micie jest metadoswiadczeniem ,,trwania w trwaniu kultury”.

Mitem powiesciowy ,,dziecka przez ptaka przyniesionego” zbudowany zostat
przez autora jako metamit kultury - struktura asocjacyjna. ,Narrator-wnuk” re-
lacjonuje swoj jednostkowy mit pochodzenia, w ktéry wtajemnicza go Dubiel,
wierny tradycji i lojalny wobec ,,Dziadka” pracownik rodzinnego zaktadu wynaj-
mu koni:

Kto jestem, ze mnie tak pilnujg i taki wzbudzam strach czy wstret? Pytalem Dubiela,
a on o pogrzebach bajat albo o wojsku. Czasem tylko, gdy pijany byt bardziej niz zwy-
kle, palnat co$ tajemniczego, jak o tym synu, ktorego dziadek pragnat, gdy byt juz stary.
Palnal, zalowal potem, a gdym go nudzit, bajat znowu, aby mi zamiesza¢ w glowie:

- Ano stuchaj: kiedy ja tak dreczyl - babke niby twoja - rzekta mu jednego dnia...

- Skad to wiesz?

- Przede mng pan tajemnic nie ma!

- Wiec wszystko mow!

— Przyszla rano we lzach cala i powiada: sen mialam, Teofilu, sen dziwny miatam.
Sztam przez ogrédd, placzac, i o syna prositam Panienke Naj$wietsza, opiekunke na-
sz3... Az nagle nad sobg lopot ustyszalam, jakby skrzydel ogromnych, i sep albo
orzel — orzel pewnie, bo bialy (méwit Dubiel) ze szponéw upuscil piskle czarne,
$lepe. I glos przemdwil do mnie stodki jak muzyka: ,,Podnies je i przyjmij” (s. 18).

Dynamike mitemu ,dziecka przez ptaka przyniesionego’, éw mitotworczy
obraz cudownych narodzin traktuje jako powiesciows, Bachelardowska funkcje
mowy uobecniajgcej i aktualizujacej w powiesci narracje przywolywane przez
czytelnika w zwigzku z odkrywanymi przez niego mitemami. Obraz nadnatural-
nych narodzin wpisuje si¢ zatem w strukture metamitu. ZapowiedZ cudownych
narodzin zasygnalizowana zostala czytelnikowi w charakterystyce kultu Panny
podtrzymywanego przez nestora rodu - ,Dziadka” ,,Panna czysta - méwit (Dzia-
dek - przyp. A.K.) - jeszcze wcigz depcze gtowe weza. Ten waz to przemiana, to
czas zlodziej i morderca. Panna go zabija i rado$¢ zwiastuje, rado$¢ narodzenia..”
(s. 10). Narodzenie owo miato by¢ wybtaganym w modlitwach cudem:

Tak méwil i na zone spogladat z nadzieja. Oboje juz potudnie zywota mingli, siwy wlos
posrebrzyl im glowy, lecz Panne prosili o pocieche ostatnig — o syna - dziedzica, o brata
dla corek czterech, ktére mieli. Jak o cud prosili, jakby o nagrode za to, ze tak mocno
wierzyli w malej stopy nad wezem przewage, w mlodo$¢ wieczng, w przesztosci powroty
(s. 10).

»Dziadek” — bohater solarny, wpisany genetycznie w symbolike mitemu miasta-
-storica, proszac o syna, dazy jednoczesnie do nie$miertelnosci. Taka implikacja
charakteryzuje archaiczne mity polis babilonskich. Idea trwania rodu w meskim
potomku zachowala sie takze w polityce dynastycznej rodow krolewskich. Krol-
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-storice w mitach polis zwracal si¢ do bdstwa-stonca o nadprzyrodzong ingerencje
w przedluzenie rodu. Powiesci Andrzeja Kijowskiego odpowiada pod tym wzgle-
dem babilonska opowies¢ o Etanie. Etana, dwunasty wladca miasta Kisz, przed-
stawiany w ikonografii jako czlowiek szybujacy na orle, byt bezdzietnym krélem-
-pasterzem:

Etana, jak wiemy, nie miat potomstwa, co napawalo go smutkiem, wiec zarliwie blagat
Szamasza (boga stonica - przyp. A.K.) o pomoc. Bog polecil mu pojs¢ w gory i poszukac
orla, ktory wskaze mu ziele narodzin. Etana odnalazl orla, pielegnowat go i ptak po-
stanowit w dowdd wdziecznosci zanie$¢ swego wybawce na skrzydlach do nieba Anu
(Lyczkowska, Szarzynska 1981: 282).

Babilonski Etana i ,,Dziadek” z powiesci Kijowskiego s zatem swoistymi he-
rosami kulturowymi gwarantujacymi fad swym stonecznym polis. Ziele niesmier-
telno$ci w Babilonii przechowywala niebianska Isztar (sumeryjska Inana), bogini
milosci i walki, planety Wenus. Ona to - jak ,Panna” z fasady domu ,,Dziadka”
- rozstrzygala o losach $wiata. Motywem laczacym obie narracje jest takze orzet
jako sprowadzajacy meskiego potomka. Babilonski orzet z Lotu Etany byt istot-
nym znakiem w sztuce ornitomantei, praktyk wrézebnych wywodzacych sie z ob-
serwacji ptakow. Biaty orzet w powiesci Kijowskiego to réwniez symbol przezna-
czenia jednostki (potomka nestora rodu), a z nia calej spotecznosci. Informuje
o tym czytelnika ,,narrator-wnuk-dziecko przez ptaka przyniesione”: ,,Butawg je-
stem i skinieniem, okrzykiem i spojrzeniem wodza, symbolem jestem, znakiem-
-chtopcem, ktérego ptak przynosi, porywa potem i samym ptakiem jestem z tar-
czy, z choragwi i z krwawego pola” (s. 73).

Informacja dotyczaca powtarzanych w modlitwach aklamacji, powracajacych
prosb ,,Dziadka” o narodziny meskiego potomka, bedacego owym ,,symbolem
i znakiem-chlopcem”, jest swoistym prologiem do przedstawienia czytelnikowi
mitemu ,,dziecka przez ptaka przyniesionego” Mitem ten wpisany zostal w struk-
ture narracyjna obrazu cudownych narodzin, funkcjonujaca w powiesci jako me-
tamit. W metamicie, za jaki uznalam obraz cudownych narodzin, odnalaztam
sze$¢ mitemow (por. Diagram 2) wzajemnie si¢ warunkujacych i pozostajacych
wobec siebie w relacji koncentrycznych kregéw hermeneutycznych.

Mitem jadrowy usytuowany w centrum obrazu cudownych narodzin to w po-
wiesci mitem objawienia. Jego obecno$¢ wyrazona zostala w przytoczonych juz
wczesniej dwu wypowiedzeniach: ,,I glos przeméwil do mnie stodki jak muzy-
ka: «Podnie$ je i przyjmij»”. Doswiadczenie audytywne dominujace w obrazie,
styszenie muzyki, jest echem idei profetycznego dzwieku poprzedzajacego obraz
w epifanii bostwa. Muzyczno$¢ takiej hierofanii, manifestacji sacrum uobecnia-
na byta pod wieloma postaciami skanonizowanymi przekazami tekstéw kultu-
ry europejskiej: w misteriach dionizyjskich i orfickich, w pitagorejskiej harmonii
sfer, a takze w koncepcji choréw anielskich. Plaszczyzng wspolng dla wszystkich
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muzycznych konceptualizacji bostwa jest doswiadczenie sacrum niemozliwego
do zwerbalizowania. Milczg wobec Transcendencji mistycy, w milczeniu podaza
takze za Orfeuszem Eurydyka. Sadze, ze idee t¢ odzwierciedlaja nawet — w swej
dojrzalej formie symbolicznej - systemy teologii apofatycznej. Glos polecajacy
»podniesienie i przyjecie dziecka” to, moim zdaniem, inwariant egipskiego gestu
wywyzszenia wladcy. Gest ten byl archaicznym rytem kultu solarnego dynastii
krolewskich. Polegal za$ na polozeniu przez matke faraona-dziedzica na ziemi,
u stop faraona-ojca. Nastepnie dziecko podnoszone bylo przez ojca i zwracane
twarzg ku Stonicu. Ceremonia oblozona byta klauzulg milczenia. Mitem ,,dziecka
przez ptaka przyniesionego” zawiera w powiesci powtarzang wielokrotnie alterna-
tywe ,,sep — orzel”. W dalszym rozbudowywanym w powiesci obrazie cudownych
narodzin alternatywa ta ulega rozbiciu i ptak przynoszacy dziecko to ,,bialy orzet™:
»orzel pewnie, bo bialy (méwil Dubiel) ze szponéw upuscil piskle czarne, slepe”
(s. 68). Orzel - szamanski psychopompos to stoneczny Ptak Gromu. Zwigzek
orta (ptaka wieszczego greckiego Zeusa i perskiego Indry) z mocg kreacyjng snu
$wiadczy o uznawaniu orla za herosa kulturowego. ,Wedlug mitu buriackiego ten-
gri (bogowie nieba — przyp. A.K.) postali na ziemie orta, aby nauczyt ludzi sztuki
obrony przed duchami chordb i ztem. Poniewaz jednak orzel nie znat jezyka ludzi,
zaplodnil we $nie spotkang kobiete i sptodzit z nig przodka wszystkich szamanow
Morgon Chara - bo - Madrego Czarnego Szamana” (za: Szyjewski 1991: 132).

Orzel - Ptak Gromu spada z nieba na ziemi¢ w celu przeprowadzenia ini-
cjacji i przekazania mocy. Orzel w powiesci Andrzeja Kijowskiego jest ptakiem
przeciwstawianym sepowi. Antynomia ta obrazuje symboliczna opozycje ,zy-
cie — $mier¢”. Sep zastepuje orta w $wiecie dolnym i podlega dyktatowi planety
$mierci — Saturnowi. Zdolno$ci wieszcze sepa, ptaka Apollina, sg ambiwalentne
- zwiastujace powodzenie wladzy krdlewskiej sepy ukazaly si¢ przeciez Romu-
lusowi i Remusowi. Interpretacje symboliki powiesciowego orta ukierunkowuje
jego barwa - biel. Orzet Bialy funkcjonuje jednak w powiesci jako godlo Ojczyzny
- patrymonium, nie za$§ Ojczyzny - ,,panstwa obywatelskiego”. Mit o Orle Biatym
zostal w powiesci ukazany jako mit genealogiczny plemienia, co odrywa go od
strywializowanej legendy o Lechu, Czechu i Rusie. Jest to wiec narracja z kregu
kultury heraldycznej. Interpretacji Orta Bialego dokonal w konwencji symbolu
patrymonium Marek Drewich:

Popularne wsréd Indoeuropejczykéw byto przekonanie, ze na szczycie Kosmicznego
Drzewa znajduje si¢ gniazdo orta. Wedlug mitu o praojcu Polakéw Lechu, wedréwka
naszych przodkéw zakonczyla si¢ zbudowaniem Gniezna (Gniezdna), w miejscu gdzie
na wysokim drzewie znaleziono gniazdo biatego orfa. Bialy orzel byt krélem ptakéw,
a Lech pierwotnie Ciotkiem, czyli Bogiem Nieba przybywajacym do mitycznego $rod-
ka z rosnagcym tu drzewem wspierajacym niebiosa (Cetwinski, Drewich 1987: 227).

Dowodem na stworzenie przez Andrzeja Kijowskiego powiesciowe]j perspek-
tywy mitu genealogicznego, nie za$ legendy panstwa, jest wypowiedz ,wnuka-
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-narratora” prezentujaca wspdlnote mitopopei. Mitopopeja ta nie moze by¢ zre-
dukowana do epopei narodowej osadzonej w realiach historycznych, a wiec tem-
poralnych. ,,My” narratora definiuje kondycje jednostki wpisanej w genealogie
rodu - historie bez dat. ,,A my jesteSmy dzie¢mi ptaka - orta czy sepa drapiezne-
go — ktdry nas nosi diugo w szponach, zanim porzuci gdzie$, w miejscu i czasie
obojetnym” (s. 152).

Przyniesienie ,,Dziecka” przez ptaka nastgpito we $nie babki (w ten sposéb
drugi mitem zostal nadbudowany na fundamencie pierwszego, co tworzy meta-
relacje migdzy nimi). Mitem snu jako rozpoznania (anagnorismos) rzeczywisto$ci
transcendentnej sytuuje obraz cudownych narodzin w nowotestamentowej tra-
dycji egzemplarycznego czytania snéw. Zdaniem Johna Baldocka ,,Sny w Nowym
Testamencie tym si¢ wyrdzniajg (w poréwnaniu z tradycja Starego Testamentu -
przyp. A.K.), Ze nie sg alegoryczne, to znaczy nie potrzebujg wykladu, lecz wprost
pouczaja: $nigcemu ukazuje si¢ Bég, aniot lub czlowiek i przekazuje mu wiado-
mo$¢ i rozkaz” (Baldock 1994: 29).

Przyjecie ,Dziecka” przez ,,Babke” odpowiada symbolicznie przyjeciu ,,Dziec-
ka” Najéwietszej Marii Panny przez Swietego Jézefa. W obu wypadkach mamy
inicjacje we $nie w boski plan antropogenezy. Glos nakazujacy ,,Babce” to echo
idei glosu zachecajacego swietego Jozefa. Powiesciowa narracja takze formalnie
tworzy swoistg transmisje fragmentu Ewangelii: ,,Gdy powzial te mysl, oto aniof
Panski ukazal mu si¢ we $nie i rzekl: Jozefie, synu Dawida, nie boj si¢ wzia¢ do
siebie Maryi, twej malzonki, albowiem z Ducha Swietego jest to, co si¢ w niej
poczeto” (Mt 1,20-21). Inwariantno$¢ narracji powiesciowej polega na redukcji
objawiajacego do glosu, co zbliza calo$¢ obrazu do kulturowej formuly doswiad-
czenia mistycznego.

Do tradycji biblijnej odsyla czytelnika rowniez sceneria sennego objawienia:
ogrdd. ,Ogrod duszy to mistyczny emblemat figury compasio. Ogrodzony lub za-
mkniety ogréd jest typem Marii Panny (Pnp 4,12.). Swiety Antoni zachecat za$ do
dbatosci o ogrodek duszy, aby moégt si¢ w nim narodzi¢ Chrystus” (Baldock 1994:
124). Przygotowanie duszy na przyjecie Bozego Dziecka koresponduje z wielokrot-
nie podkreslanym w powiesci kultem ,,Panny” — patronki domu - siedziby rodu.

Mitem snu jako rozpoznania usytuowany zostal na poziomie narracyjnym
w relacji Dubiela. Opowies¢ Dubiela realizuje z kolei mitem starego stugi wtajem-
niczajgcego dziedzica rodu. Bohater méwi o sobie: ,,Przede mng pan (Dziadek -
przyp. A.K.) tajemnic nie ma!” (s. 76). Opowies¢ Dubiela to kolejna metarelacja:
relacja z historii ,,Babki”. Multiplikacji miteméw dopelnia konstrukcja struktury
narracji. Ot6z obraz cudownych narodzin przedstawia ,narrator-wnuk-dziec-
ko przez ptaka przyniesione”. Ostatni, zamykajacy obraz cudownych narodzin
»dziecka przez ptaka przyniesionego” jest — usytuowany na poziomie retoryki
tekstu — mitem ironii, zawieszajacy kategori¢ prawdopodobienstwa owego meta-
mitu. Figure ironii wprowadzil autor za pomocg podania czytelnikowi informa-
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cji o okolicznosciach podejmowania tematu przez Dubiela. ,,Czasem tylko, gdy
pijany byt bardziej niz zwykle, palnat co$ tajemniczego, jak o tym synu, ktérego
dziadek pragnal, gdy juz byl stary” (s. 56). Gra z czytelnikiem polega wigc w tek-
$cie powiesci na wydobyciu watpliwosci, czy ,,dziecko przez ptaka przyniesio-
ne” to 6w jednostkowy mit genealogiczny ,wnuka-narratora’, czy tez niewiary-
godna konfabulacja pijanego furmana. Alternatywa taka posiada réwniez swdj
metapoziom, odzwierciedlajacy podstawowy dylemat dyskursu o micie. Chodzi
mianowicie o dwa kanony kulturowe odczytywania mitu: mit jako prawda psy-
chologiczna jednostki (logika paradoksalna) versus mit jako zmyslenie (logika
formalna).

Mitopopeja, powies¢ Dziecko przez ptaka przyniesione, autorstwa Andrzeja Ki-
jowskiego jest wigc transgresywna wobec samego tekstu powiesci epopeja mitu,
strukturg integrujacag kulturowe mitemy, ale i metamitem - dyskursem o micie
w ramach narracyjnych powiesci — mitu.

Diagram 2.

»Dziecko przez ptaka przyniesione”
Mitem powiesciowy jako metamit kultury'

Wyodrebnione mitemy:
1) objawienie (mitem jadrowy)
2) przyniesienie przez ptaka (inwarianty: sep — orzel)
3) sen jako rozpoznanie (anagnorismos)
4) relacja starego stugi
5) relacja ,wnuka-narratora”
6) mitem ironii (zawieszenie ironiczne miteméw: 1-5)

~Ja’ i tradycja’

O mitemie , ja”

Albowiem w stosunkach miedzy jednym a drugim ,,ja” panuje bezczasowos¢
- i przestrzen staje si¢ nieskonczenie mala, a zarazem nieskonczenie wielka.

(Broch 1961)

Jedynym bohaterem powiesci Andrzeja Kijowskiego, ktéry méwi o sobie, uzywa-
jac zaimka osobowego ,,ja’, jest ,narrator-wnuk” Owo ,ja” ujete zostato jednak
w cudzystéw zawieszajacy funkcje gramatyczng zaimka. ,,Ja” to ,,punkt krytyczny
przestrzeni’, ,geometra’, ukryta zasada $wiata. Diagnozg ,ja” - ,,narratora-wnuka”

4 Diagram 2. Opracowanie wlasne (A.K.).
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stawia powiesciowy doktor Kreft: ,,Ty (narrator — przyp. A.K.) jeste$ tylko punkt
krytyczny, w ktérym materia psychiczna ze stanu symboli w akt przechodzi”
(s. 22). Bohater to ,ja” tworzace:

Jest on odbiciem Osi Swiata, punktu, z ktérego rozchodza sie Koncentryczne Kregi -
Gorg Swiata, Drzewem Swiata — doskonatym mikrokosmicznym zwierciadlanym od-
biciem makrokosmosu. Ujrze¢ go znaczy dostrzec znaczenie istnienia. Od niego ptyna
wszelkie faski i dobra, jego stowo jest powiewem zycia (Campbell, Moyers 1994: 253).

Mitem ,,ja” tworzacego w powiesci ujawnia si¢ w inwariancie ,,ja” kontemplu-
jacego wlasny akt tworzenia. Relacje mitemu podstawowego i jego inwariantu
traktuje jako analogiczna do kulturowej relacji idol - ikona. Idol, jako zamknie-
te pole interpretacji, czyni odbiorce biernym i poddanym woli ,,ja” tworzacego.
Ikona za$ to figura podwdjnej kontemplacji - ,,ja” kontemplujacego wlasny akt
tworzenia i ,ja~ interpretujacego. ,,Narrator-wnuk” w akcie tworzenia poddaje si¢
autokontemplacji:

Nie przedstawiam wydarzen, lecz ich tresci warstwami klade, w miare jak postal si¢
rozwija, ktdrg obratem, jak geometra punkt obiera, aby ogarna¢ przestrzen dla po-
miaréw. ,Ja’ méwie nie o sobie, lecz osobie dowolnie wymy$lonej zaimek
taki przypisuje, aby przekonad czytelnika, Ze osobi$cie znam te dusze,
ktérej plan wewnetrzny kreéle. Plan zatem, nie historig, bo to rzecz inna, co si¢
z czlowiekiem dzialo w czasie, czego dokona¢, o czym dumad, inna za$ — czym on jest
- 6w czlowiek - mowie — wobec $wiata: jaki udzial bierze w wydarzeniach i ruchu po-
je¢, o ile jest ich rezultatem i tworem - matryca, ktéra rzeczywistos¢ tloczy, takaz
dzwiekowa, kliszg czulg, na ktérych siada pyl widziadel, gloséw; czy tez na odwroét
- on jest Zrodtem, nadawcza stacja, uderzeniem w dzwon natury, bodzcem, ktory jej
mowic kaze, wolg, ktéra sens nadaje gtosom, co w kosmosie szumia, inwencjg, ktora
odczytuje zaszyfrowang mowe $wiata, instynktem, ktory znaczen szuka, jak zwierz
pokarmu pod zaspami? Samotny jest wsréd bezmyslnosci, czy jakiejs wielkiej mysli
cieniem? (s. 76).

»Ja  powiesciowe, kontemplujac swe dzielo, staje si¢ jego ikona. Idea ta zapo-
czatkowana przez pitagorejczykdw uobecniona zostata przez Platona w Fedonie.
Zdaniem Wojciecha Szczerby wlasnie w Fedonie ,,Platon odwoluje si¢ implicite do
koncepcji pitagorejskich, zgodnie z ktérymi filozof, kontemplujac Kosmos, sam
staje si¢ kosmosem w swojej duszy; po pierwsze zaczyna rozumie¢ istote swojej
natury, po drugie za$, rozumiejac ja, zaczyna ja rozwijac i realizowac¢” (Szczerba
2001: 132).

~Wnuk-narrator” jest wiec ,,geometra, obierajacym punkt, aby ogarna¢ prze-
strzen dla pomiaréw”. Przestrzen natomiast moze zosta¢ ogarnigta przez tego, kto
zna jej pierwsza zasade — pradawng arché. Ten presokratejski model jonskich filo-
zoféw przyrody, fizykalny model $wiata odpowiada w powiesci Kijowskiego wer-
balnemu modelowi rzeczywistosci. Model owego Kosmosu wprowadza ,,narrator-
-wnuk” przez charakterystyke ,,kosmosu” bohatera:
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Bohater jest na pozdr dzieckiem; lecz nie takim, ktére stworzyli pedagodzy: niewin-
nym, winy nie§wiadomym. Niewinnych dzieci nie ma na $wiecie, ktory ja (o pisza-
cym ,ja’ teraz mowi¢) na podobienstwo moje stwarzam. On - mdj twor werbalny -
dzieckiem badac, byl juz krélem, co w historie odszed! i $pi w podziemiach Wawelu,
i Bestig, ktéra w chmurach tetni, praojcem rodu i ostatnim jego potomkiem, ktéry
z zaglady ocaleje (s. 77).

~Geometra” Kijowskiego ogarnia ,przestrzen stowa” Twoér werbalny jest wy-
tworem jakze odmiennym od materii (topos: natura artifex), ktoéra porzadkuje
Deus Artifex. ,Geometra” powiesciowy nie jest rekodzielnikiem, budowniczym
fizycznego Kosmosu - demiurgiem z Platonskiego Timaiosa. ,,Twér werbalny”
powstaje z ,,ruchu poje¢”, bedac jednoczesnie ich zrédtem i rezultatem. Stowo nie
jest dla owego geometry substancjalne i jego kreacyjnos¢ odnosi sie wylacznie
do niego samego. Mitem ,,ja” kontemplujacego wlasny akt tworzenia interpretuje
autor w oderwaniu od tradycji Logosu $wigtego Jana. Owo ,,ja” jest stowem, ktore
tworzy sfowa i ich sensy wylacznie w rzeczywistosci werbalnej. ,,Ja” nie odwzoro-
wuje, tworzy plan, twor, matryce, jest ,ja~ ikonicznym, rozumianym przez Paula
Ricoeura jako ,estetyczne zwielokrotnienie™:

Ikonicznos¢ jest ponownym napisaniem rzeczywistoéci. Pismo, w okre§lonym rozu-
mieniu tego terminu, jest szczegolnym przypadkiem ikonicznosci. Zapis dyskursu jest
transkrypcja $wiata, a transkrypcja nie stanowi odwzorowania, lecz metamorfoze (Ri-
coeur 1989: 118).

»Ja’ tworzac — transkrybuje $wiat, dyskurs ten jest jednak jedynie relacja
z wiecznej metamorfozy — procesualnosci poznawania. ,,Narrator-wnuk” okresla
siebie mianem ,,maga, pustelnika i wygnarca”. Swiat przez niego tworzony jest
mozliwy tylko in potentia, jest przestrzenia interpretacji. ,Narrator-wnuk” przy-
biera poz¢ Boga-twdrcy w celu podkreslenia dysonansu miedzy rzeczywistoscia
werbalng a rzeczywistoscia fizykalna:

Sam zostawalem i myslalem, jakbym urzadzil? Swiat, gdybym go stworzyl - siebie,
dziadka, Polske i zaklad wynajmu. Bogiem bylem trzezwym i o dochody swoje dbalem
(s. 52). (...) Bylem Bogiem - przedsiebiorca. Nie grozito mi bankructwo ani kryzys, ani
narzekanie bab, bo ich nie byto w moim $wiecie — synéw samych znosity mi ptaki biale
— orly czy sepy (s. 54).

»Ja” kontemplujace jest punktem krytycznym czasu i przestrzeni, wskaznikiem
jej zmiany:

Gryzlem kotare w zlosci niemej i znowu sieroctwo czulem, sieroctwo w dziejach i w kul-
turze — dziedzic nieprawy, pogrobowiec, zgubiony w snach, w symbolach, znakach -
w snach, co si¢ nigdy nie sprawdzaja, w symbolach pustych, w martwych znakach (s. 68).

15 Por. charakterystyke toposu Deus Artifex dokonang przez Ernesta Roberta Curtiusa (1997:
576-578).
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Kontemplacja dziela - ,,rzeczywistosci werbalnej” znalazla si¢ w punkcie kry-
tycznym, kiedy ,narrator-wnuk” dokonal zréwnania znaczenia znajomosci arché
- pierwszej zasady z wlasnym jednostkowym poczatkiem. Przekroczyl tym sa-
mym granice ,planu duszy’, probujac nada¢ mu wymiar historii. Metawyktadnik
tej sytuacji granicznej tkwi w fakcie nieznajomosci poczatku refleksji nad owym
poczatkiem: ,,Sam nie wiem, kiedy po raz pierwszy pomyslalem o moim poczatku”
— powtarza w powiesci kilkakrotnie. Sieroctwo w dziejach i kulturze to echo i w wi-
zji narratora konsekwencja sieroctwa biologicznego. W ten sposéb w rozmowie
z ,Dziadkiem” uzasadnia ,,narrator-wnuk” swoje zauroczenie postacig Marszatka:

Jaki$ urok na mnie rzuca jego wzrok ponury i jego was, i jego brew, i jego szabla, i buta-
wa, i jego kon i mundur siwy... Moze dlatego, zem sierota, ojca nie znam, wiec szukam
jego wyobrazen i milo$¢ moja ofiarowuje symbolom wiadzy i ojcostwa (s. 32).

Poszukiwanie wlasnego poczatku czyni $wiat ikong, zbiorem ukrytych znakéw
- »zaszyfrowang mowg. Odczytywanie rzeczywistosci jest zarazem samopozna-
niem ,ja narratora-wnuka”. ,,Ja” poznaje siebie za sprawg odnalezionego w nie-
ruchomym zegarze czarnego zeszytu — manuskryptu. Powtérzenie jednostkowe;j
biografii staje si¢ zarazem kolejna biografia:

W $ciennym zegarze nieruchomym moj schowek miatem. Miedzy wagami opadlymi
tkwil zeszyt w czarng tekture oprawiony, z czerwonym kartek brzegiem. Poznaje teraz
pismo drobne - poznaje¢ dion, ktora wklejata pocztowki kolorowe, ramki wokét kreslac
czerwone albo czarne - na rado$¢ lub zalobe. Poznaje starg ortografie sprzed ¢wierci
wieku, dzieje serca odczytuje z tych kart, ktore zapisywal troche ode mnie starszy chto-
piec (s. 39).

Czytanie rekopisu ma wymiar doswiadczenia swego ,ja’ przez inne ,ja" Kry-
je w sobie tajemnice Schulzowskiego Autentyku. Jest to zarazem charakterystycz-
na dla ikony podwdjna kontemplacja ,,ja”. Rekopis jest relacja bezczasows, byciem
w intymnym $wiecie drugiego cztowieka. ,,Czytanie stanowi pharmakon, lekarstwo,
dzieki ktéremu znaczenie tekstu zostaje «ocalone» od obcosci wynikajacej z oddale-
nia i usytuowane w nowej bliskosci, ktéra zarazem znosi i zachowuje dystans kultu-
rowy i sprawia, Ze cudze staje si¢ wlasne, przyswojone” (Ricoeur 1989: 120).

Odnalezienie rekopisu sytuuje ,,ja” czytajacego w rzeczywistosci werbalnej ,,ja’
piszacego, czyni rzeczywistym powtarzalno$¢ biografii. Do$wiadczenie ,,powto-
rzenia, zainteresowanie narracja, opowiescig, jest elementem naszej kondycji na-
szego bycia w $§wiecie” (Eliade 1992: 186). Pytania o powtarzalno$¢ doswiadczenia
i odczuwania $wiata glosujace powies¢ Kijowskiego sg refrenicznymi pytaniami
0 tozsamos¢ ,,ja". Dariusz Czaja'® - jako na ich najpelniejsza literacka ekwiwalen-
cje — wskazuje na fragment opowiadania Gustawa Herlinga-Grudzinskiego:

16 Zaproponowang przez Paula Ricoeura ide¢ ,,prenarracyjnosci ludzkiego doswiadczenia” roz-
wija Dariusz Czaja w eseju Czy historia si¢ powtarza? (Czaja 2004a: 177-196).
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Czy zycie powtarza jak pozbawiona pomystowosci hafciarka zblizone do siebie ciggle
wzory, jest rzeczg roztrzasang od niepamietnych czaséw przez filozoféw i po dzi$ dzien
nierozstrzygnieta. Czy niezbadane wyroki Boskie pisane sa przez kalke w tysiacach eg-
zemplarzy i zmieniane tylko w drobnych wariantach - czy przeciwnie - kazdy z nas
odbija sie w Ogromnym Oku Opatrznosci nieomylnej Reki Sedziego, otrzymuje inny
i na wlasng miare skrojony los (Herling-Grudzinski 1991: 50).

Zycie - trwanie w rzeczywistosci werbalnej, w stowach pisanych i odczytywa-
nych, ale przede wszystkim powtarzanych, konstytuuje powiesciowy mitem ,,ja"
Dla ,narratora-wnuka” kazda narracja jest prawdg jednostkowa, a wiec niepod-
wazalng. To on uswiadamia ,,Dziadkowi”, iz kazdy ,ma prawo do bajd”, a skoro
wszyscy klamig, to prawda jest prawdziwoscig jednorazowej opowiesci. Wnuk
moéwi do ,,Dziadka™ ,Ja nie klami¢’, ,,Dziadek” odpowiada: ,,He, he - bez prze-
rwy! Powtarzasz cudze klamsta” Puenta nalezy do wnuka: ,,Dla mnie to prawda”
(s. 52). Tozsamoscig »ja” jest posiadanie i wypowiadanie wlasnej opowiesci:

Co do mnie, wlasna wersje miatem, te najpigkniejsza, bo prywatna. I tak jest z kazdym
wydarzeniem - o Zadnym przecie nic pewnego nikt nie orzeknie, bo w kazdym udzial
ma falszerstwo, ktore je zmienia i rozwija, jak to pisarz z powie$ciami czyni, Zycie si¢
sktada z opowiadan, ktére nawzajem sobie przeczg (s. 79).

»Ja powiesciowe, owa ikona, odczytuje ,,zaszyfrowang mowe $wiata’, zachowu-
jac jego przejawy niczym Kklisza fotograficzna. Jako ,,punkt krytyczny przestrzeni
werbalnej” zapisuje jej elementy, aby nastepnie, réwniez punktowo i fragmenta-
rycznie, przekaza¢ je odbiorcy-czytelnikowi. ,Ja’-,,punkt krytyczny” odpowiada
sposobowi czytania obrazu fotograficznego nazwanego przez Barthesa punctum?.
Punctum, w odréznieniu od studium, to oglad ukierunkowany na aktywno$¢ od-
biorcza, widzenie szczegoélu, precedensu, nie za§ pasywna proba dekodowania,
odtwarzania znaczen:

Punctum rozbija spdjnos¢ studium niemozliwg do przewidzenia przygoda: jest nim ten
element, ktory pojawia si¢ na scenie, pedzi ku mnie (odbiorcy-widzowi - przyp. A.K.)
jak strzala i przeszywa mnie (widza - przyp. A.K.); jest on nie tylko obcy oczekiwaniom
widza, ale tez niezalezny wobec intencji fotografa. Jako ze jest ono fragmentaryczne
(podczas gdy studium jest jednolite), ujawnia sie jako detal, to jest przedmiot czescio-
wy. (...) Punctum przekracza ramy obrazu, w zwiazku z czym widz lapie si¢ czasem na
tym, ze pragnie, na przyklad, spotkania z osobg przedstawiong na fotografii, lub prag-
nie wejs¢ w widoczna na fotografii przestrzen (Polit 1999: 217).

»Narrator-wnuk”, poznajac siebie, wnika w przestrzen werbalng. Dla niego
punctum - soczewka skupiajaca rzeczywisto$¢ — staje sie ocalaly we fragmentach
czarny zeszyt. Szczeg6lnym elementem owego manuskryptu jest pocztéwka od-
naleziona przez ,,Dziadka”:

17 Analize zagadnien studium i punctum w pracach Rolanda Barthesa podaje za: Polit 1999:
210-219.
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Az znalazl. Nie to, co chcial, lecz malg czgstke, $lad, namiastke: pocztowke malg, w bla-
dych kolorach, za szybke serwantki wsunietg ukradkiem, pocztowke groszowsy, z ktdrej
ku niemu spojrzal ponuro spod brwi $ciagnietych jego sobowtor w siwym mundurze,
na szabli wsparty (s. 34).

Pocztéwka owa z sobowtdrem ,,Dziadka” emanuje magiczna moca, jest zwia-
stunem i prefiguracjg $mierci ,Dziadka” Rzeczywisto$¢ staje si¢ uobecnieniem
obrazu znanego ,,narratorowi-wnukowi” z fotografii, ktéra — wedlug Barthesa —
konfrontuje widza z mozliwoscia lub faktem $mierci. ,,Ten fakt $mierci jest do-
$wiadczany w sposdb jak najbardziej dostowny. Wywoluje on uczucie zalu, smutku,
ktére niezaposredniczone zadng konwencja symboliczng zaswiadcza o obecnosci
pewnej osoby, osoby juz z géry odsunigtej w czasie, utraconej, niemozliwej do
odzyskania” (Polit 1999: 218). Smier¢ ,,Dziadka” do$wiadczana jest przez ,nar-
ratora-wnuka” najpierw za sprawg $mierci sobowtora, o ktorej dowiaduje si¢ on
z notatki prasowej:

Moj biedny dziadek umart w maju — miesigcu po$wigconym Pannie.

- Umarl - krzyknatem tego dnia, biorac gazete jak co rano, aby mu przy $niadaniu
czytaé wiesci ze $wiata, z kraju oraz miasta.

- Kto, wielki Boze? - zapytaly ciotki, rozlewajac kawe i mleko.

- Dziadek - odrzeklem, patrzac w portret na pierwszej stronie, w czarnej ramce,
i przeczytatem wies¢ zatobng podana w czterech krétkich stowach:

- Serce Marszalka bi¢ przestalo (s. 142).

Scena $mierci ,,Dziadka’, oswojona i urzeczywistniona fotografig, jawi sie
wnukowi w konwencji zywego obrazu:

Na wysokim t6zku, w blasku $wiec, ponad gtowami schylonymi ujrzalem to, com wi-
dzial rano na fotografii w ,, Kuryerze”: sterczaca w gore broda — wgs, szczecina szara na
policzkach. Otwarte oczy i ruchome od $wiec, ptonacych u wezglowia (s. 153).

Zréwnanie doswiadczenia rzeczywistosci werbalnej z rzeczywistoscig fizykal-
na ponownie, jak w wypadku odkrycia przez ,narratora-wnuka” jego podwojnego
osierocenia (,,sierota” poszukujacy biologicznych rodzicéw i ,,sierota” ,zagubiony
w pustych symbolach, pustych znakach”), koficzy sie katastrofg. Jednostkowe po-
czucie znajomosci arché — pierwszej zasady, a tym samym teleologii mikro- i ma-
krokosmosu ulega zburzeniu. Tam bowiem, gdzie dochodzi do konfrontacji rze-
czywisto$ci mitu (,,Dziadek”) z rzeczywistoscig historyczna (Dziadek-Marszalek),
ikona-,,ja” zostaje zastapiona przez idola-,ja". Powie$ciowy ,,narrator-wnuk” zdaje
sobie sprawe, iz s3 to rzeczywistosci, ktore ,,si¢ mijaja, przeciwnym prowadzone
wiatrem” (s. 142). Metapoziom tego dylematu zawarty zostal w synchronicznym
opisie pogrzebu obu ,,Dziadkéw™:

Pogrzeby obu dziadkéw odbyty sie dzien po dniu. Tg samg ich wieziono drogg, cho¢
w przeciwnych kierunkach. Jednego w strone dworca, popod kolejowy most, bo
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w tamtej stronie byt miejski cmentarz, gdzie czekal otwarty gréb rodzinny z figurg Pan-
ny ponad plyta. Drugiego mieli wiez¢ nazajutrz z dworca ku miastu, w gore, w rynek,
a z rynku jeszcze dalej w gore, na zamek. Tak sie mineli dwaj dziadkowie, jak sie mijaja
chmury dwie, przeciwnym prowadzone wiatrem (s. 145).

Mitem ,ja’ w powiesci Andrzeja Kijowskiego jest tekstowa ikona, figura
podwojonej kontemplacji. ,,Ja narratora-wnuka” odpowiada dialogicznie ,,ja” czy-
telnika. Plaszczyzna spotkania obu ,ja” jest ,przestrzen werbalna’, ,,ruch pojec”
Spotkanie w jezyku symboli uprawomocnia wiec kazda opowies¢ - tajemnice jed-
nostki. Klucz do owej tajemnicy ,,ja” znalez¢ mozna w Upaniszadach, tak bliskich
autorowi Dziecka przez ptaka przyniesionego. ,Ty jeste$ tym. — Tajemnica, ktorej
poszukujesz gdzie$ poza sobg, nie znajduje si¢ na zewnatrz. Jest tym, czym ty
jestes” (za: Campbell, Boa 1994: 21). A zatem - miedzy jednym a drugim ,ja”
panuje bezczasowos¢. Sacrum opowiesci.

O mitemie tradycii

Duch ludzki niestrudzony jest w glosowaniu zycia przy pomocy mitow,
w usensownianiu rzeczywistosci.

(Schulz 1998: 385)

Rzeczywistos¢ ,wnuka-narratora” i ,,Dziadka” w powiesci Andrzeja Kijowskiego
jest przestrzenig bycia w tradycji. Pojecie tradycji nie zostalo w narracji wprowa-
dzone explicite, jednak jego zakres definicyjny bardzo wiernie wyznacza wymiary
relacji diady ,wnuk - Dziadek™

Tradycja (fac. traditio ‘przekazywanie, ‘nauka’, ‘doktryna, ‘depozyt, transdare ‘przekazy-
wad, trans — ducere ‘przeprowadzic) to proces przekazywania (actus tradendi) i to, co
przekazane (traditum). Rzeczownik traditio pojawil si¢ najpierw w rzymskich dokumen-
tach prawnych na okreslenie depozytu, ktéry nalezy bezpiecznie przechowywa¢, by odda¢é
w stanie nienaruszonym i niesfalszowanym, pézniej we wczesnochrzescijanskiej literatu-
rze teologicznej w znaczeniu normatywnym na okreslenie prawd, ktére nalezy zachowa¢
w bogactwie swych form (hasto Tradycja w: Gadacz, Milerski 2003, t. 9: 319-322).

W powiesciowej realizacji mitemu tradycji spersonalizowang tradycje sama
stanowi dla wnuka caloksztalt zycia ,,Dziadka”. W owym inwariancie mitemu
zycie — proces przekazywania (actus tradendi) jest zarazem przekazywanym de-
pozytem prawd (traditum). Ujecie takie zbliza inwariant powiesciowy do Cyce-
ronianskiego rozumienia traditio: ‘przekazywania czegos, wiadomosci, wiedzy,
nauczania (hasto Traditio w: Plezia 1979, t. 5: 403). Plaszczyzny: podmiotowa —
‘tego, ktory przekazuje, i przedmiotowa - ‘tego, co przekazywane, ulegly w powie-
$ci utozsamieniu. Zycie ,,Dziadka” jawi si¢ wnukowi jako depozyt prawd. Trwanie
tradycji jest wiec opowiadanym zyciem prawd, ktorych dziedzicem nestor rodu
uczynil swego wnuka. W tym sensie wnuk zostaje przez niego mianowany straz-
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nikiem depozytu prawd, zachowujacym wszystko ,tak, jak bylo”. Swoista introni-
zacja wnuka odbywa sie na zwolanym przez dziadka forum rodowym:

- Nie zmienie¢ nic, poki zyje — spokojnie odparl szef rodziny.

- Lecz umrzesz kiedys - palnal jeden z wujow, nad miare wida¢ podniecony.

- Gdy umre - dziadek glos podnidst i jak bicz nad gtowami nam go zawiesit — zaktad
wezmie ten, kto zachowa wszystko tak, jak byto. Gdyby zmienil, prawo straci.

- Ojciec bredzi! Takiej formuty prawnej nie ma.

- Nie ma formuly? A to bedzie! A jezeli nie...

- Toco?

Dziadek zarzezit cos chrapliwie, lage podniost i jakby z flinty do mnie zmierzyt jej kon-

cem guma ostonionym.

- To on dziedzicem bedzie - wnuk!

Cisza zapadla, jakby wszystkim plachte kto z gory zrzucit na tby. Skromng zrobilem

mine i pomyslalem: ,,Ja wam dam”.

A wtedy ciotka — nie wiem ktéra — wydata okrzyk przerazliwy zemsty, szalefistwa i roz-

paczy - jakby kaptanka bostwa zelzonego - zastony losu zdarla nagle i uderzyta w dzwon

tragedii:

- Wnuk! - co dziadka swego ma za ojcal (s. 47-48).

Tradycja przekazana z ,Dziadka” na wnuka jest echem kulturowym archaicz-
nego mitemu dziedziczenia z pominigciem jednego pokolenia. Taka transmisja
tradycji od jej depozytariusza wymaga gtebokiego rozumienia dychotomii $wiata:
sacrum i profanum, zycia i §mierci, czasu mitycznego i linearnego. Dziedziczenie
z pominieciem jednego pokolenia wyjasnia teoria Edmunda Leacha ,,0 archa-
icznym poczuciu czasu jako swego rodzaju kotysaniu si¢ miedzy dwoma
biegunami - zyciem i $miercig, nocg i dniem. Kotysanie to jest rowniez
zgodne z utozsamieniem pokolen dziadéw i wnukow. Takie dwoiste
wyobrazenie zgodne jest z przeciwstawieniem czaséw mitycznego i empiryczne-
go” (za: Meletinskij 1981: 218).

Funkcja ,,Dziadka” - przewodnika inicjacji zwigzana jest z powiesciows, ry-
tualistyczng wizjg §wiata. Rytualizm ten polega na uobecnieniu mitu przez wpro-
wadzenie inicjowanego w ,pokrewienstwo jako uwzorowang strukture poje¢
stownych”, jak chcial tego Edmund Leach. Z kolei Jane Ellen Harrison eksplikuje
mit jako stowny odpowiednik (legomen) aktu obrzedowego (dromenon) (za: Me-
letinskij 1981: 47). Narracja mityczna stanowi wigc ekwiwalent werbalny czynno-
$ci rytualnych. Owa czynnoscig rytualng moze by¢ na przyklad opisywany przez
Josepha Campbella obrzed z kotatkami, ktérego stownym wyktadnikiem jest nar-
racja relacjonujaca polknigcie przez demonicznego ,,smoka-Dziadka dziecigcego
ego-wnuka” (za: Campbell, Boa 1994: 58). W powyzszym rozumieniu rytualu mit
jest wprowadzeniem inicjowanego w rzeczywisto$¢ aktu werbalizacji — pokre-
wienstwo stowne. Postugiwanie si¢ owym ,,stownym depozytem” poprzedzone
jest jednak trwaniem w milczeniu - potencjalnosci stowa, czemu wyraz daje po-
wiesciowy ,,narrator-wnuk”:
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Uczynile$ mnie (narratora-wnuka — przyp. A.K.), dziadku, dziedzicem firmy na wy-
padek $mierci twojej — nie malowanym bede wlascicielem, to musisz wiedzie¢: plany
mam ogromne, ktére w czyn wprowadze, gdy tylko przyjdzie moja chwila. Dzi$ tylko
niemym jestem $wiadkiem twoich poczynan - tu ukryty (jame¢ pod biurkiem ukaza-
fem) towarzysze myslom i decyzjom twoim, uczac sie wladac i posiada¢ od ciebie oraz
przeciw tobie, jak kazdy dziedzic i nastepca, ktéry swych poprzednikéw depcze, znie-
stawia lub wielbi w tak przewrotny sposob, by korzys¢ wlasng odnie$¢ i siebie wzmoc-
ni¢ kosztem trupa. Ucze sie zatem... (s. 61-62).

Potencjalno$¢ stowa powierzonego wnukowi polega na zawieszeniu przez nie-
go decyzji o przyjeciu wyrazistej postawy: negacji lub afirmacji tradycji, i jest to
utworzony przez samego Kijowskiego inwariant mitemu tradycji jako depozytu
prawd. W powiesci bowiem to ,,Dziadek”, przekazawszy tradycje wnukowi, po-
szukuje sensu zycia i §wiata, przyjmujac de facto role inicjowanego, nie za$ ini-
cjujacego:

Tak dziadek szukal jedni z Bogiem. Swiat stal si¢ ksiegg dla staruszka, ksiega tajemng pel-
na znakow, do ktorych klucze skryto przed nim, aby go zgubi¢ i oblaka¢. Wiec gniewal sie
i z tego gniewu miloscia do Boga tak wytapial, jak w hucie metal z rudy czarnej i starych
zelastw — metal czysty... (to poréwnanie nazbyt znane z kazan, przemowien i ztych wier-
szy, aby je konczy¢ bylo warto). Juz nikt z rodziny nie mial teraz wzgledéw u niego - ja
sam tylko pozostawalem w jego taskach, bom jako dziecko szybko pojal, o czym to mysli
sobie dziadek, gdy mu, jak dziecku, nie zostalo nic précz myslenia (s. 108).

Tradycja ofiarowana przez ,Dziadka” wnukowi jest tradycja najbardziej zrod-
tows, gdyz przekazang ustnie. Swiadectwo zycia i stowa ,,Dziadka” trwaja w pa-
mieci wnuka. Jest to szczegdlny przypadek wspotuczestniczenia w mowie, ktora
manifestuje si¢ pismem. ,Narrator-wnuk’, odwolujac si¢ do swej pamieci ,,Dziad-
ka’, do$wiadcza swoistej anamnezy kulturowej. Przez pamie¢ i powtarzalnosé
wspomnien ,,Dziadek” staje sie stowem (legomenem) aktu trwania w tradycji.
Niezwykle istotne jest to, iz wnuk otrzymuje owa stowna tradycje w dziecinstwie.
W mysl koncepcji Platona, wyltozonej w Timajosie, dziecinstwo to czas ksztalto-
wania si¢ indywidualnej, kulturowej pamieci. Stowa Platoniskiego Kritiasa reka-
pitulujg sytuacje trwania w tradycji, w ktorej tkwi powiesciowy ,,narrator-wnuk”:

Bo doprawdy, jak to méwil, to, czego sie czlowiek dowie w latach chlopiecych, to ja-
ko$ dziwnie trwa w pamieci. (...) Stuchatem wtedy z wielka przyjemnoscia tego (méwi
Kritias - przyp. A.K), to zabawa byla dla mnie, staruszek chetnie mnie uczyl, bo ja sie
czesto wypytywalem, tak ze to si¢ u mnie jakby goraca pieczecig wypalilo w pamieci,
pismo, ktérego nikt nie zmyje (Plato 1993: 307).

Dla ,narratora-wnuka” tradycja istnieje jako pamigc¢ ,,Dziadka”. Tradycja jest
zatem to wszystko, co z owej pamigci moze zosta¢ wielokrotnie odtworzone:

Ja za$ nucitem piosnke lalkom o ojcu Wirgiliuszu, ktdry mial dzieci sto czterdziesci
dwoje, albo o babie, ktora miala koguta w worku w pierwszej zwrotce, indora w drugiej,
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a trzeciej juz nie pamietatem - a pyta¢ dziadka trudno byto, gdy mu grozita §mier¢ co
chwila ze strony rozjuszonych thumow (s. 104).

Kazde aktualizowanie tradycji jest owa rytualng relacja kolysania si¢ pomiedzy
biegunami sacrum i profanum. Paradoks trwania tradycji, jej zycia, bierze si¢ bo-
wiem z koniecznosci nazwanej przez Paula Ricoeura ,,zamrozeniem formy dzieta”
Jest to szczegolny rodzaj pamigci kultury. ,Opanowanie pamieciowe wierszy, pies-
ni lirycznych, przypowiesci czy przystoéw i ich rytualna recytacja dziataja w kie-
runku utrwalenia czy nawet zamrozenia formy dziela, tak Ze pamie¢ zdaje si¢ za-
pisywac¢ tekst w sposob podobny do znakéw zewnetrznych” (Ricoeur 1989: 107).

Zycie ,Dziadka” uprawomocnia trwanie tradycji. Linearny czas jego trwa-
nia zapisuje tekst powiesci, ktorej ostatnim epizodem jest wlasnie formalne za-
mkniecie Zycia-piesni - pogrzeb ,Dziadka”. Tradycja, w jej rudymentarnym
ujeciu tradycji ustnej, zostaje zatracona dla wnuka wraz z wygasnigciem zrodla
stow - ,,Dziadka”. ,,Dziadek”, gwarant prawdy opowiesci, sytuuje si¢ symbolicznie
w tradycji Platonskiego Timajosa. Tak jak ,,narrator-wnuk” w powiesci Andrzeja
Kijowskiego juz w inwokacji odwoluje si¢ do wstawiennictwa ,,Starca-Dziadka’,
tak Kritias autorytetowi dziadka przypisuje prawdziwos¢ opowiesci o Atlantydzie:

Kritias: To postuchaj, Sokratesie. Opowies¢ bardzo dziwna, ale ze wszech miar praw-
dziwa. Opowiadal jg kiedy$ Solon, najmadrzejszy sposrod siedmiu medrcéw. Byt
czlonkiem naszej rodziny, byl ukochanym Dropidesa, mojego pradziada, jak to i sam
mowi na wielu miejscach swoich poematéw. On to méwit Kritiasowi, mojemu dziad-
kowi, i ten, juz staruszek, opowiadal to nam, ze wielkie i podziwu godne byty czyny
tego panstwa, ale czas zatarl ich $lady i ludzie powymierali (Plato 1993: 302).

Koncepcje przekazu ,,Dziadek” — wnuk rozwinat Platon w Kritiasie. Pismo So-
lona, ktéry zamierzal zuzytkowac¢ to podanie w swoim poemacie, zostalo przez
niego zdeponowane u dziadka Kritiasa. Kritias jak ,narrator-wnuk” z powiesci
Kijowskiego zapisal mowe tradycji w pamigci ,,jako chlopiec” ,,To jego pismo byto
u mojego dziadka i jest jeszcze teraz u mnie. Wyuczylem si¢ (Kritias — przyp.
AK.) go jako chtopiec” (Plato 1993: 375).

W Dziecku przez ptaka przyniesionym pamiec ,,Dziadka” stanowi pars pro toto
pamieci patriarchalnych genealogii. ,,Narrator-wnuk’, znajac jedynie ,,Dziadka”
— swoistego patriarche rodu, nie moze zbudowac pelnego drzewa genealogiczne-
go. Stad mit jego jednostkowej toZsamosci staje sie mitem zaprzeczonego trwania
w tradycji, wiecznym niedopelnieniem wymuszonym falsyfikowaniem réznych
wariantow genealogii. Diagnoza ciaggtej niepewnosci wypowiedziana zostaje przez
»harratora-wnuka” w formie prosby o ,spelnienie indywidualnego losu™: ,,Nie-
chaj si¢ spelni do ostatka mit, ktéry glosze: mit czlowieka, co tozsamosci swej
zaprzecza® (s. 122).

Mitem tradycji w powiesci Kijowskiego, w swym inwariancie tradycji jako toz-
samoséci zaprzeczonej, uobecnil si¢ takze w ironicznej genealogii ,,panstwa nowo-
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czesnego, ktéra wypowiedziana byla przez urzednikéw miejskich w obecnosci
»Dziadka” i wnuka:

(...) My tu budujemy COP, i w Gdyni mamy nowy port. I na wystawy posylamy nasz
dréb wzorowy i maszyny. Mysmy s3 nowoczesne panstwo, nie zadne tam pra
- pra - tego..

- A duch? - zapytal z mocg Dziadek.

- Co duch? - skrzywit sie maz stanu?

- Ducha, méwicie — chrypit dziadek. - Z ducha, duchem...

- E, to przenosnia. Za duzo grafomanow siedzi w departamencie propagandy (s. 148).

»Panstwo nowoczesne” w recepcji ,Dziadka” i wnuka przez odrzucenie trady-
cji skodyfikowanej w genealogii staje si¢ pustym pojeciem, owym zaprzeczeniem
tozsamosci, proba patriarchatu bez patriarchéw. Pogardliwa konstatacja ,nie
zadne tam pra - pra - tego” uruchamia u czytelnika natychmiastowe asocjacje
z licznymi i kulturowo utrwalonymi genealogiami patriarchéw z Pisma Swigtego
i apokryfow. Zderzenie braku genealogii ,,panstwa nowoczesnego” z kulturowym
pojeciem patriarchy konstytuuje powiesciowy mitem tradycji jako tozsamosci za-
przeczone;j.

Patriarcha - to w Pi$mie Swietym i apokryfach nazwa tak zwanych ojcéw narodu wy-
branego, Izraela - Abrahama, Izaaka, Jakuba oraz Jozefa; w szerszym znaczeniu nazwa
dziesieciu pierwszych praojcow biblijnych - wedlug niektorych rozdziatéw Biblii od
Adama do Noego, wedlug innych od Noego do Abrahama'®.

Dzieje patriarchdw sa udokumentowane w ksiegach: Rodzaju i Wyjscia®.

Zderzenie patriarchatu biblijnego udokumentowanego w Ksiegach z nowo-
czesnym patriarchatem bez patriarchéw tworzy dysonans odbierajacy wiarygod-
no$¢ tozsamosci ,,panstwa-Ojczyzny”. ,,Matka ojczyzne u nas zwano, chociaz oj-
ciec jest rdzeniem tego stowa. Rzecz to znamienna, lecz nie trzeba na ten temat
spekulacji, bo cdz, stowo..” (s. 121).

W ten sposob brak mitu genealogii zréwnany zostal z brakiem mitu etymo-
logii. Mitem tradycji jako zaprzeczonej tozsamosci eksponowany jest w powiesci
za sprawg odebrania stowu jego mocy bycia depozytem prawd jednostkowych.
Trwanie tradycji, jej dalsza transmisja w tej formie staje si¢ dla ,,narratora-wnuka”
niemozliwa, dlatego doprowadza on swa powies¢ o miescie do momentu $mierci
»Dziadka” Na ,Dziadku” zakonczone zostaje utozsamienie procesu przekazywa-
nia (actus tradendi) i tego, co przekazywane (traditum), tylko ,Dziadek” bowiem

18 Kulturowym echem tradycji genealogii patriarchdw starotestamentowych jest motyw Drze-
wa Jessego — genealogii Chrystusa. Drzewo Jessego to w plastyce — wyobrazenie drzewa genealo-
gicznego Chrystusa: ze spoczywajacego na ziemi Jessego (w Biblii ojciec kréla Dawida, syn Baoza
i Ruth) wyrasta fodyga lub pient drzewa o galeziach zakonczonych wizerunkami kroléw zydowskich
- przodkéw Chrystusa, na wierzcholku za$ umieszczano Marig z Dziecigtkiem. Temat czgsty w sztu-
ce europejskiej XI-XVII wieku (za: hasto Drzewo w: Kopalinski 2001a: 248).

Y Hasto Patriarcha w: Gadacz, Milerski 2003: 27.
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»relacje kotysania miedzy biegunami sacrum i profanum” traktowat jako misteryj-
ne przejawy jednej rzeczywisto$ci. W biografii ,,Dziadka” tozsame byty dla wnuka
wymiary zycia prywatnego i publicznego, co oznaczalo, iz prawda indywidualna
nie jest przedmiotem relatywizacji. Pamie¢ ,,Dziadka” — powrdt do czasu mitycz-
nego pozostaje w sprzecznosci z ideg ,panstwa nowoczesnego’, poddanego cza-
sowi empirycznemu - historii. Wraz z historig wkraczajaca w $wiat dziecinstwa
»harratora-wnuka” konczy sie ,,mit wielkiego patriarchy rodu, co przymierze za-
warl zakladu z miastem, miasta z panstwem” (s. 156). Przerwaniu ulega bezpo-
$rednia komunikacja z sacrum.

Zakonczenie opowiesci o ,Dziadku” zwiastuje utrate dziecigcego wgladu
w tajemnice trwania w jednej i jednorodnej rzeczywistosci. Mitopopeja staje si¢
dziecieca fantasmagorig. Ostatnim znakiem obecnosci ,narratora-wnuka” jest
nieprzystajace, odwracajace ironicznie mitotwoérczy wydzwiek powiesciowej nar-
racji stwierdzenie: ,Na tym opowies¢ zakonczona. Tym jg lekarzom przypisuje
(narrator — przyp. A.K.), ktérzy badajg tworczos¢ dzieci” (s. 156). Koncem mitu
jest zawsze ironia.

Zakonczenie. Powies¢ jako mitem kultury: hipoteza modus vivendi mitu

Analiz¢ mitemu gléwnego powiesci Kijowskiego: tytulowego ,,dziecka przez ptaka
przyniesionego” przeprowadzilam, odwolujac si¢ do Wagnerowskiej teorii obwia-
cji symbolicznej. Podstawowym jej celem bylo wyodrebnienie miteméw kulturo-
wych, ktérych obecnos¢ zapowiada juz sam tytut (Dziecko przez ptaka przyniesione
— tytul to mitem!), a nastepnie zbadanie ich funkcjonowania na poziomie narra-
cyjnym i symbolicznym w zestawieniu z inwariantami tychze miteméw w innych
tekstach kultury. Pojecie mitemu odpowiada w tejze pracy pojeciu metatropu Wag-
nera, a wigc najmniejszej czastce znaczacej i sensownej dla odbiorcy mitu. Zakta-
dam, iz mitemem takim staje si¢ kazdy element, ktéry wywoluje szereg asocjacji
kulturowych, dzieki temu mozliwe jest wychwycenie przez czytelnika analogii,
transformacji i innowacji, ktérych interpretacji dokonuje on w odniesieniu do zna-
nych mu wczeéniej prototypow. Konsekwencja tej hipotezy jest fakt, ze mitemem
moze by¢ zaréwno inwariant toposu ,,puer-senex”: ,wnuk-dziadek’, jak i genealogia
rodu, inkantacja, stylizacja na konwencj¢ narracyjna, czyli kazdy skladnik, ktorego
funkcjonowanie w powiesci moze by¢ przez czytelnika odnoszone do oczywistych
dla niego (w rozumieniu Wagnera) elementéw kultury. Przyjelam hipotezg, iz po-
wie$¢ Kijowskiego jest swoistym metamitem, dzietem integrujagcym réznorodne
mitemy, w tym mitem dyskursu o micie. Nazwe gatunkowg ,,powie$¢” nie traktuje
tu zgodnie z genologicznymi wyznacznikami, przypisujac jej réwniez funkcje kul-
turowego mitemu. Hipoteza dzieta jako metamitu jest wiec moja diagnoza
funkcjonowania powiesciowego tekstu kultury. Podrézy do ,,odczytanego” mitu.






Trop Il

Of(e/a)lliczno$é?
Jezyk ,kobiecosci” Stanistawa Wyspianskiego'

Czym jest ,Of(e/a)lliczno$é™?

Smier¢ Ofelii Stanistawa Wyspianskiego jest tekstem, ktéremu przypisze w niniej-
szym szkicu - formie otwartej wiele ,,etykiet”. Z zalem bowiem zawsze zdaje sobie
sprawe z faktu, iz kazde pisanie o tekscie kultury, zwtaszcza zas o tekscie literac-
kim, uwiktane jest nieodwotalnie w pulapki kategoryzacji. Niestety, czy jestesSmy
tego $wiadomi, czy nie - tak dziata ludzki umysl! Na jednej ,etykiecie” zalezy mi
jednak szczegolnie.

Chodzi o ,etykiete”, wedlug mnie, podstawowa dla tekstu — bol tekstowych
»hiekonsekwencji’, poniewaz Smierc¢ Ofelii to ,,u-tekstowiony”, ,,s-pisany” bol. Bol
autorski i bol czytelniczy, ktérego swiadom byl sam Stanistaw Wyspianski. Pisana
bdlem, zaréwno fizycznym, jak i psychicznym autora — ,,mowa” umierajacej Ofe-
lii. Cierpigca ,mowa kobieca” uwig¢ziona w cierpigcym ,,meskim pi$mie”. Autor-
ski dyskomfort ,,za-pisywania mowy” obcinanej niczym palce u stop nalezacych
do sidstr basniowego Kopciuszka, przycinania jej do ciasnego rozmiaru ,,pisma”
»Pisma’-,bariery” w wedrowaniu bezdrozami tekstu, uwierajacej i autora, i czy-
telniczke lub czytelnika. ,,Pisma’-,,pietna” nakladanych w pisaniu i czytaniu ,,bu-
tow”. Tworce i czytelniczke/czytelnika boli zatem w Smierci Ofelii przede wszyst-
kim cierpienie ,,mowy” zamknietej w takze cierpigcym ,,pimie”.

Stowo, metaforyczny skrot tego bélu — ,,0f(e/a)llicznos$¢” - jest ulomnym za-
pisem, mojg osobista inskrypcja nakladajacych sie w tekscie miniatury drama-
tycznej Wyspianiskiego rownowaznych cierpient ,,mowy” i ,,pisma”. Ow niezreczny

! Niniejszy rozdzial jest nowa redakcja mojego artykulu opublikowanego po raz pierwszy w for-
macie elektronicznym - zob. Kapusta 2008. Dziekuje w tym miejscu redaktorce naczelnej tego pe-
riodyku sieciowego, Pani dr hab. Aleksandrze Kunce, za promocj¢ wersji elektronicznej tekstu oraz
aprobate dla wlaczenia go do tego zbioru.
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»hieroglif” — ,,Of(e/a)lliczno$¢” — stanowi nieporadng probe odstoniecia uswia-
domionego autorskiego bolu wypowiadania ,kobiecej mowy” w kategoriach
»nie-kobiecego pisma”. Obecna w neologizmie, draznigca oko, alternacja samo-
gloskowa e : @’ ma wiec na celu uwidocznienie zetkniecia w tekscie miniatury
dramatycznej dwu przeciwstawnych kodéw symbolicznych kultury europejskiej.
Kodu ,,Of(e)llicznosci” — poszukiwania obecnosci podmiotu kobiecego oraz kodu
»Of(a)llicznoséci” — mimowolnego cigzenia jezyka dziela sztuki ku fallogocen-
trycznym, przedmiotowym przedstawieniom kobiety w tekstach kultury. Autora
i czytelniczke/czytelnika, wspottworzacych w aktach - ,,s-pisania” i ,,od-czytania”
tekst miniatury dramatycznej, boli konieczno$¢ wstuchiwania si¢ w symbolicz-
ny dwuglos utworu - sprzeczne: dazenie do odkrycia podmiotowosci Ofelii lub
przeciwnie — intencja uprzedmiotowienia jej. Dylemat uczestnictwa w kulturze
patriarchalnej.

,Of(e/a)llicznos¢”, oprocz wskazanej uprzednio ,.etykiety” cierpienia ,autorsko-
-czytelniczego’, jest rowniez okresleniem, ktére odnosze bezposrednio do podje-
tej przez Wyspianiskiego w Smierci Ofelii préby ogarniecia, a nawet domkniecia
»pismem” — ,,mowy” kobiecej. Haslem tym okreslam wiec paradoksalny, (z)reali-
zowany w Smierci Ofelii projekt jezyka ,,kobiecosci” Jak bardzo trudnym i kulturo-
wo obcigzonym pojeciem jest, obowiazkowo ujeta w cudzystow, ,,kobiecos¢”, ob-
jasniana przez krytyczki feministyczne jako meski fantazmat, §wiadcza diagnozy
Krystyny Klosinskiej. Badaczka na kartach pracy symptomatycznie zatytulowanej
Miniatury. Czytanie i pisanie ,,kobiece” orzeka bowiem konsekwentnie o istotnym
interpretacyjnie ,,rewersie lektury feministycznej, ktoéra wskazuje bezustannie”, iz
»(...) w tekstach kultury zapisana jest nie kobieta, lecz jej meska projekcja (tzw. ko-
bieco$¢)” (Klosinska 2006: 100).

Biorac pod uwage oméwione powyzej dwa filary rozumienia ,,Of(e/a)lliczno-
$ci” jako kategorii odczytania tekstu literackiego, przedmiotem mojej analizy sta-
nie si¢ owa fantazmatyczna ,kobieco$¢” Ofelii. Stworzony przez Stanistawa Wy-
spiariskiego jezyk ,.kobiecosci”, a doktadniej - jego ,,s-pisany”, obecny w Smierci
Ofelii projekt. Jezyk ,,kobiecosci’, czyli ujety w ramy kulturowe patriarchatu dy-
lemat kobiecej ,mowy” wypowiadanej w tekstach kultury meskim ,,pismem”
»Kobieco$¢” tegoz jezyka, tekstu miniatury dramatycznej Wyspianskiego, traktuje
bezwzglednie jako ,kategorie literacky” - ,konwencj¢” artystyczng. Przyjmuje
takze konceptualizacje ,,kobiecosci” jako ,konwenciji literackiej” dokonang przez
Ewe Kraskowska, ktora o ,,kobiecosci” konstatuje:

Nie chodzi mi o to, by catkowicie ,,kobieco$¢” jako kategorie literackg izolowac, ale by
znalez¢ dla niej jakies$ inne odniesienia. Dla mnie bowiem jest ona nade wszystko kon-
wencjg literacks, a wiec sprawg umowy miedzy uczestnikami komunikacji literackiej,
a wiec repertuarem chwytéw, z ktdrego czerpa¢ moga pisarze obojga plci. (...) Skoro
wiec mozna ,,kobieco$¢” imitowal, parodiowal czy pastiszowaé - jej konwencjonal-
no$¢ staje sie oczywista (Kraskowska 2001: 203-204).
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W tym miejscu stawiam pytanie o Stanistawa Wyspianskiego fantazmat je-
zyka ,kobiecosci”. O ,Of(e/a)llicznos¢”, czyli literacka konwencje ,,kobiecosci”
w Smierci Ofelii.

Od Hamleta do Ofelii, czyli miedzy ,meskim” pismem a ,kobiecg” mowg

Kto byta Ofelial/ Jestze cérka Poloniusza?/ Szekspirowska Ofelia jest cérka Poloniu-
sza i naiwng szlachetng dziewczyna./ Naiwng i czysta dziewczyna z mndstwem nie-
konsekwencyj, w scenie widowiska, w powiedzeniach: «byl u mnie» — «bywal u mnie»
i w malowaniu sie swoim, i w mizdrzeniu, i w tym, co méwi w scenie oblakania (Wy-
spianski 1961: 19).

Stanistawa Wyspianskiego jako autora Smierci Ofelii do ,,s-pisania” tejze minia-
tury dramatycznej zainspirowala ,mowa w scenie oblgkania” - ,mowa naiwno-
éci i niekonsekwencji”. Przyczyng sprawcza dla tekstu Smierci Ofelii byta wie-
lokrotna lektura Szekspirowskiego Hamleta, a nastepnie autorskiego Studium
o Hamlecie. Znaczace odczytanie ,,pisma” stalo si¢ tym samym poczatkiem re-
fleksji nad ,,mowg” - ,mowa Ofelii w scenie oblgkania” A zatem od ,pisma”
do ,mowy”, od Hamleta do Ofelii. Od centrum do marginesu, od me¢zczyzny do
kobiety. Taki szlak myslowy przebyl Stanistaw Wyspianski, szkicujac tekstem
miniatury owa ,naiwng i czysta dziewczyne z mndstwem niekonsekwencyj”
Uprawnione - jak sadze — odczytanie Smierci Ofelii jako tekstu ,,niekonsekwen-
cji” juz w akcie twdérczym genetycznie wpisane zostalo w scen¢ dramatyczng
Wyspianskiego. ,,Niekonsekwencja” za$ postrzegana jako autorska sygnatura
twércy czyni Smier¢ Ofelii zapisem ,,migotajacych” w tekscie znakéw zapytania.
Pierwszym, najbardziej znaczacym pytaniem jest zasygnalizowany wczesniej
dylemat ,mowy” i ,pisma”.

Smieré Ofelii odczytywana jako tekst — zapis kobiecej ,mowy” przyporzadko-
wuje ogarniajaceidomykajaceja ,,pismo” nieobecnemu w miniaturze Hamletowi.
»~Mowa” reprezentuje wiec u Wyspianskiego konwencje obecnosci bohaterki
w dziele literackim, ,,pismo” za$ czyni rzeczywista nieobecno$¢ Hamleta jego
paradoksalng, symboliczng obecnoscig. Wszystko ,to”, co Ofelia wypowiada,
urzeczywistnia jednocze$nie symboliczng wladze owego Wielkiego Nieobecne-
go, dowartosciowuje bohatera i niemalze zréwnuje z kulturowa kondycja Deus
Absconditus, Boga Oddalonego i Ukrytego. Obecna w ,,mowie” Ofelia odnosi
sie kazdorazowo do obecnego w fallogocentrycznym kodzie ,,pisma” Hamle-
ta. ,Kobieco$¢” bohaterki stuzy w zwigzku z tym uprawomocnieniu ,,meskosci”
bohatera. Pierwszy fragment monologu dramatycznego Ofelii w pelni potwier-
dza teze o dominacji symbolicznej obecno$ci nieobecnego w tekscie Smierci
Ofelii Hamleta:
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Ofelia

(idzie przez lgke;)! (niesie pek kwiatéw, ktore sznurem owija)/ Wieniec mdj, wieniec;/
rwalam go sama i wiaze./ Na ciebie czekam, na ciebie czekam,/ kochanku -/ (ktania
sig)/ Mosci Ksigze./ (zamyslona) godzina;/ lecz on o mnie zapomina. (...)/ (urywa, sta-
je)l Al -/ (oglgda sie trwoznie)/ Kto§ mie ustyszal.../ (ktania sig z respektem)/ To tylko
ja, Mosci Ksiaze./ (sktada rece blagalnie)/ Nie — nie! - Ja nie podstuchiwalam./ Jego
Ksigzecej Mosci stéw nie pomne./ (tajemniczo szepcze, z usmiechem)/ Ja si¢ domyslam:
— nieszczesécie ogromne.../ i mowic nie $miem - — — (...)/ (Wyspianski 1960: 89-90).

Czekanie, tltumaczenia formutowane wobec oddalonego kochanka, gesty bta-
galne wykonywane przez Ofelie. Jak widzimy, ,,mowa” bohaterki jest warto$cio-
wana nizej od ,milczenia” Hamleta. Jesli przyjrzec si¢ kulturowej tradycji roz-
patrywania ,mowy” i ,pisma” - od Platona, poprzez Ricouera, az do Derridy,
»praktyce” myslenia pomijajacej, znamienne dla Wyspianskiego, genderowe nace-
chowanie owej klasycznej opozycji binarnej — wtedy zauwazymy, iz Wyspianski,
budujgc pozornie podmiotowg wypowiedz Ofelii, swiadomie lub nie zamknat ja
w logocentrycznych charakterystykach ,,pisma”. W ten sposéb daleko odepchnie-
ta zostala przez niego Platoniska wypowiedziana w Fajdrosie ,mowa” podmiotu,
~mowa” dialogiczna w dialogu Platona wyzej ceniona od alienujacego ,,pisma’.
Stad sktadniki owej ,,mowy” podmiotowej, ,,mowy” artykutowanej w Smierci Ofe-
lii zawsze beda odnoszone do nieobecnego ,wprost”, cho¢ obecnego symbolicznie
»pisma’, tak jak Ofelie konsekwentnie kreuje autor w relacji wtérnosci wobec po-
staci Hamleta. Miedzy ,,meskim pismem” a ,kobieca mowg” tkwi zatem boles-
nie ,,rozpiety” tekst Smierci Ofelii. Stanistawa Wyspianiskiego literacka konwencja
»kobiecosci”, ,,Of(e/a)llicznose”.

Przestrzen dla ,kobiecosci”

Zanim w przestrzeni tekstu miniatury dramatycznej zaistnieje ,mowa” Ofelii,
terytorium dla , kobiecosci” bohaterki zostaje okreslone nast¢pujaco w nietypo-
wych didaskaliach: ,TEATR PRZEDSTAWIA/ LAKE ZAROSLA CHWASTAMI
I ZIELSKIEM;/ W GLEBI POTOK;/ NAD WODA WIERZBY/ DOKOLA LAS”
(Wyspianski 1960: 89).

»Nietypowos¢” didaskaliow polega, jak sadze, na szczegdlnej zbitce seman-
tycznej, formule postaci — ,teatr przedstawia/ take zarosly”.. Warto zwrdci¢ tutaj
uwage, iz to ,teatr przedstawia’, nie zas$ - ,w teatrze sg przedstawione” ,Teatr”
- przestrzen architektury, domena symboliczna ,meskiego” porzadku kultury
»przedstawia’, a wiec uobecnia, czyli dopuszcza do ,realizacji” istnienia ,lake”
— obszar ,kobiecej”, chaotycznej natury. W jej mitycznych werbalizacjach (zob.
Leach, Greimas 1989) - przestrzen — nadrzedna jest wobec obszaru, bezwzglednie
i kategorycznie zakresla ona jego granice. Pojawienie si¢ w ,,piSmie” — architek-
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turze ,mowy” - natury Ofelii, jeszcze zanim padna stowa, zdradza juz uwikla-
ny w feminocentrycznym tekscie monologu Ofelii ukryty stosunek symbolicznej
podrzednosci bohaterki. Dalej, w przestrzeni ,,mowy kobiecej”, nastapi stopniowe
pomniejszanie perspektywy , kobiecego” postrzegania. Rzec by mozna, iz kreujac
pole widzenia Ofelii, zastgpi autor lunete - mikroskopem. ,,Mowa” Ofelii orze-
ka¢ bedzie o mikrokosmosie, ,,milczenie” Hamleta o makrokosmosie. Bohaterka
Wyspianskiego patrzy bowiem na kartach miniatury dramatycznej z przestrze-
ni zamknietej w przestrzen otwarta, z dolu w gore. Sama Ofelia méwi o sobie,
wyznaczajac swoj punkt widzenia rzeczywistosci: ,,(...) Tu trzeba méwi¢: Amen,
i uklekna¢” (Wyspianski 1960: 90).

Kleczac, a wiec w pozycji nizszoéci i ulegtosci, dodaje réwniez: ,,(patrzy w gore)
[Ofelia]/ Sklepienie duze — jak w kosciele./ (idgc na kolanach)/ Jestem w kosciele
z niemi, (kwiatami - przyp. A.K.)/ sama kwiat uklekly przy ziemi. -/ (chyli glowe
ku ziemi)/ (...)” (Wyspianski 1960: 91).

Ofelia to ,ta’, ktora ,.kleczy” i ,,chyli gtowe”. Jej maly, ,,kobiecy” $wiat zdaje si¢
by¢ znaczaca infantylizacja samej bohaterki. Zdumiewa zwlaszcza swoista mikro-
lityzacja przestrzeni jej ,kobieco$ci’, konstatacja wyspiewana zreszta w utworze
przez bohaterke: ,,(spiewa) [Ofelia]/ To mieszkanie moje,/ moje to gniazdeczko:/
panienskie pokoje,/ panienskie 16zeczko” (Wyspianski 1960: 90).

Przestrzen dla ,kobieco$ci’, przestrzen ,,mowy” Ofelii ulega, co pokazuje
szczegolowa analiza tekstu Smierci Ofelii, stopniowemu zawezaniu. Tak jakby owg
~mowe” zbyt ulotng i eteryczng ,,przygniatato”, a w koncu ,,miazdzyto” swym fal-
logocentrycznym ciezarem ,,pismo”. Porzadek ,,meskiej” dominacji obecny sym-
bolicznie w ,,milczeniu” nieobecnego osobowo w scenie dramatycznej, cho¢ jak
sie okazuje tylko pozornie, Hamleta.

Kwietna ,mowa”

Literacka konwencja przedstawiania ,,kobieco$ci” Ofelii jako kwiatu ,,ukleklego
przy ziemi” narodzila sie juz w Studium o Hamlecie, w swoistym tekscie bazo-
wym dla Smierci Ofelii. Wyspianski zdradza i objasnia w swym traktacie konwen-
cje sielankowo-liryczng, ktéra wyznacza zarazem tradycje literacka konstrukeji
bohaterki. O ,,oblgkaniu” Ofelii pisze on, iz: ,Wykrywa ono (owo ,oblgkanie” —
przyp. A.K.) umilowania sielankowo-patetyczno-liryczne — wsrdéd ktorych ten
kwiat (Ofelia — przyp. A.K.) pod brzemieniem ci¢zaru poezji i prawdy sie tamie”
(Wyspianski 1961: 63).

Ofelia - ,,ztamany” kwiat to w scenie dramatycznej Wyspianskiego uosobiona
kleska ,,kobiecosci” dazacej do artykulacji wlasnej ,,mowy”, poszukujacej indywi-
dualnej opowiesci o sobie i $wiecie. Ofelia ,,oderwana” od Hamleta po prostu nie
istnieje.
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W porzadku symbolicznym mitu kwiat jest zawsze znakiem kulturowej ,,nie-
meskosci”. Wystarczy dokladniej sie przyjrze¢ Metamorfozom Owidiusza, aby od-
nalez¢ w tym mitopoetyckim korpusie tekstow kultury calkowita egzemplifikacje
powyzszej tozsamosci symbolicznej — ,kwiat = nie-meskos$¢”. Narcyz, Hiacynt,
Heliotropy — wszystkie te postaci, ulegajac przemianom w kwiaty, swa mitobio-
grafig opowiadajg de facto histori¢ udaremnionego sprzeciwu wobec heteronor-
matywnej kultury patriarchalnej. W ten sposéb w symbolice kwiatu przemyco-
na zostaje zasada ,,zenskiej” wtdrnosci i podlegltosci, realizowana albo w postaci
»kobiecej kobiety”, albo ,,kobiecego mezczyzny”. Sankcja mitu zas, jak pokazuje
przyktad zywigcej si¢ mitem kultury europejskiej, skupia wtasciwosci uniwersa-
lizujace. A zatem, rzec by mozna - ,tam’, gdzie pojawia si¢ kwiat, ,tam” zawsze
szuka¢ nalezy ponizonej kulturowej ,,kobieco$ci”.

W kontekscie omowionej powyzej zasady, owej kwietnej dewaluacji ,,mowy”
kobiecej, przejrzysta staje sie aktualizowana w Szekspirowskim Hamlecie tradycja
~mowy” kwiatéw, ulomnego jezyka ,,kobiecosci”. Scene takiej deprecjacji ,,mowy”
kwiatu - ,,mowy kobiecoéci” przyswoil Wyspianski za posrednictwem ttumacze-
nia Hamleta dokonanego przez Jozefa Paszkowskiego. Warto dodag, iz jedynego
tlumaczenia, ktérego uzywat autor. Odnajdujemy wiec w tymze przektadzie sceng
rozmowy Ofelii z Laertesem, tekstowy obraz kwietnej mowy ,,kobiecosci’:

Ofelija (do Laertesa)/ Oto rozmaryn na pamiatke; prosze cig, luby, pamietaj; a to nieza-
pominajki na niezabud.

Laertes
Przezorny obledzie! Niezapomnienie faczysz do pamigci.

Ofelija (do krola)/ Oto koper dla was i orliki;/ (Do krélowej)/ Oto ruta: cze$¢ jej wam
daje, a czes¢ sobie zachowam; mozemy ja nosic¢ obie, tylko z pewna réznica. Oto sto-
krotki. Radabym wam dac¢ i fijolkéw, ale mi wszystkie ze $miercig ojca powiedty (*).
Moéwia, ze szczedliwie skoniczyt./ (Spiewa)/>.

Ofelia ,,méwi” kwiatami. ,Mowe” te nazywa Laertes ,przezornym obledem’,
a wiec sprowadza jej charakterystyke do symptomu obledu. W przekladzie Jozefa
Paszkowskiego po stowie ,,powiedly” wprowadzony zostat przez ttumacza nie-
zwykle istotny interpretacyjnie przypis, komentarz interpretujacy owa kwietna
~mowe” Ofelii. W odwolaniu do tekstu Paszkowski pisze:

2 Cytuje za oryginalnym wydaniem polskiego ttumaczenia Hamleta z roku 1875 - tekstu, kto-
rego uzywal sam Stanistaw Wyspianski, zachowuje takze oryginalng pisownie przektadu; zob. Dziela
dramatyczne 1875: 383.

Odwoluje si¢ do thumaczenia Hamleta autorstwa Jozefa Paszkowskiego, jako ze to wlasnie owo
tlumaczenie dramatu Szekspira bylo czytane przez Wyspianskiego (zob. komentarze edytorskie do
Wyspianski 1960: 302-303). W zwiazku z tym faktem, dokonujac rekonstrukeji literackich zrodet
Smierci Ofelii, nalezy bra¢ pod uwage intertekstualne odniesienia do: 1) ttumaczenia Jézefa Pasz-
kowskiego, 2) Studium o Hamlecie Wyspianskiego.
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(*) U Szekspira, jak stuszng Tieck czyni uwage, u Szekspira, ktéry nature cisle obser-
wowal, aby sie nigdy od niej nie oddala¢, maja obtakani zawsze pewng $wiadomos¢
siebie i pewien rodzaj rozsadku. Lir naprzyktad wérdd dzikiego majaczenia swego wy-
raza najwznio$lejsze mysli. Toz samo widzimy u Ofelii. Kwiaty i ziola, ktére z soba
przyniosta, maja allegoryczne znaczenie; patrzmyz, jak trafnie je pomiedzy obcych
rozdaje: rozmaryn, przy weselach i pogrzebach uzywany, jako godlo pamieci, majac
na mysli ojca, daje bratu i podobniez niezapominajki; koper, jako godlo pochlebstwa,
i orlik, jako godlo niewiary i zmystowosci, daje krélowi, a moze i obecnym dworakom;
krolowej rute, jako symbol smutku i zalu, ktérej cze$¢ i sobie zostawia; jako majacej
panna pozostac. Zostawia sobie i stokrotki, kwiat zawiedzionych dziewic; o fijotkach
za$, symbolizujacych statos¢ i wiare mowi, ze jej od czasu $mierci ojca powiedly (Dzieta
dramatyczne 1875: 383).

Czytajac ekwilibrystyczny wywdd Paszkowskiego o ,,mowie” kwiatéw, dowia-
dujemy sie, cho¢ nie wprost, iz w Hamlecie jest ona paradoksem komunikacyj-
nym dos$wiadczanym w kontakcie z postaciami ,,obtgkanymi”. ,,Mowa” kwietna,
alegoryczna wypowiedz Ofelii, to ,,rozsadek” w ,,oblgkaniu”, ,porzadek” w ,,cha-
osie”. Sadzi¢ mozna, iz w tym wlasnie koncepcie wyczytal Wyspianski rozwinie-
ty w Smierci Ofelii modul ,,mowy” kobiecej w meskim ,,pi$mie”, zaczatek ujecia
zasady chaotycznej ,,zefiskoéci” w uporzadkowanej ,,meskosci’, a w odniesieniu
do alegorycznej ,,mowy” kwiatéw - takze ,natury” w ,kulturze” A zatem kwiet-
nga ,mowe - ,kobieco$¢” zawdzieczal autor nie Szekspirowi, a jego thumaczowi.
Posiadamy zreszta dowdd historyczny tego faktu w postaci wypowiedzi same-
go autora Smierci Ofelii. W Studium o Hamlecie odstania on arkana swej watlej
szekspirowskiej erudycji: ,,Komentarzy do Hamleta nie czytywatem, bo jesli juz
miatem, co czyta¢, co mialo wspoélnos¢ z Hamletem, to wolatem czyta¢ Hamleta
i — mysle¢” (Wyspianski 1961: 9).

~Czyta¢ Hamleta” oznaczalo dla Wyspianskiego ,,czyta¢ Paszkowskiego ttuma-
czenie Hamleta”, stad literackie zrodlo autorskiej realizacji ,mowy” Ofelii - jezyka
»kobiecosci” jest jednoznaczne w weryfikacji wszelkich konwencji, ktérymi po-
stuzyl sie Wyspianski w tworzeniu literackiej ,,kobiecosci”

Jesli jednak przyjaé, za Paszkowskim, ze ,mowa” kwiatéw w Hamlecie jest ,,mo-
wa~ alegoryczng, Wyspianski, konstruujac kulturowg ,kobieco$¢”, projektujac
~mowe~ Ofelii, naruszyl, cho¢ nie przekroczyl, barier¢ logocentryzmu. Skfonil si¢
zatem w tym wzgledzie ku ,,Of(e)llicznemu”, nie za$ ,Of(a)llicznemu” bieguno-
wi ,mowy” uwiezionej w ,,piémie”. W Smierci Ofelii bowiem sens ,mowy” kwia-
tow, ich alegoryczne znaczenie wypowiada sama Ofelia, wychodzac w ten sposob
z ,milczenia’-,,nonsensu” przypisywanego jej w wypowiadanym ,,obtedzie”. Mozna
by podsumowac te¢ sytuacje diagnoza, iz bohaterka werbalizuje ,,mowe” kwiatow,
odzyskujac swa ,,kobieco$¢”. Ocala wlasng podmiotowos¢. Wszak swiadome postu-
giwanie si¢ ,mowg” §wiadczy zarazem o ,,samoswiadomosci” nadawcy komunikatu.

Ofelia Wyspianskiego w akcie mowy dokonuje jednoczesnej interpretacji
~mowy” kwiatow. Ofelia ,patrzy” i ,wskazuje’, a zatem postuguje si¢ Swiadomie
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i konwencjonalnie logocentrycznym gestem nazywania rzeczywisto$ci. Czyni
to jednak wewnatrz owego logocentrycznego systemu znaczen. Mowi przeciez,
kleczac:

(tymczasem uklekta)/ (patrzy wsréd kwiatow i wskazuje)/ Te sa pokorne — te s3 dumne./
Te sie pysznia, pozal si¢ Boze./ Te sg zazdrosne; jad jest w nich; sg zte./ Te tkliwe; a te
gladkie i mdte./ Te sa do $miechu./ Te si¢ skarzg; — te placza./ Te s skromne. - A to lito$-
ciwy,/ osaczony wkolo przez pokrzywy. - -/ (zapatrzona w tgke) (Wyspianski 1960: 91).

Ofelia uczestniczy w logocentrycznym, przypisanym kulturowej ,,meskosci”
akcie nazywania, jej kwietna ,mowa” usytuowana zostala jednak znacznie nizej
w hierarchii ,meskie” versus ,kobiece”. Oprocz zobrazowanej utozeniem klecza-
cego ciala kobiety pozycji podrzednosci, wystapilo réwniez niezwykle intere-
sujace zjawisko jezykowe. Otoz Ofelia, ,nazywajac’, czyli postugujac si¢ gestem
semantycznym ,naleznym” mezczyznie, uzywa zaimkéw nieokreslonych, wyste-
pujacych tutaj w funkcji zaimkéw wskazujacych. Ofelia nie wypowiada nazw -
imion wiasnych kwiatéw! ,,Mowie” bohaterki ,,przycinanej” meskocentrycznym
»pismem” przyporzadkowane zostaly przez autora wystepujace — co istotne, tylko
w gramatycznym rodzaju zenskim i nijakim - formy ,te” i ,to”. W ten sposob
uswiadomiona przez bohaterke ,mowa” kwiatéw w systemie gramatycznym je-
zyka wpisuje sie ostatecznie w konwencje literackiej dewaluacji ,,kobieco$ci”. Tym
razem wiec w Smierci Ofelii przewage uzyskuje 6w ,,biegun «Of(a)llicznosci»”.

Paradoks tego przeksztalcenia tekstu Szekspira, w ktérym pierwotnie Ofelia
wymienia przeciez nazwy kwiatow, pogtebia Wyspianski w dalszej czesci minia-
tury. Ofelia - ,,kobiecos$¢”, a wiec byt przynalezny ,naturze”, jawi si¢ niespodzie-
wanie tg, ktora natury nie zna i nie rozumie. Wcze$niejsze nazwanie jej ,,kwiatem”
ulega niejako zawieszeniu, kiedy okazuje si¢, ze bohaterka bezskutecznie poszu-
kuje kwiatu, de facto nie wiedzac, czego szuka:

($piewa)/ Oj, chcialabym to wiedzie¢,/ zeby umie¢ powiedzie¢/ zebym kwiat ten tra-
fila,/ co mym sercem zwigzany:/ gdyby kwiat ten zerwany,/ ja bym wtedy nie zyta./
Szukam kwiatu przez pola,/ bo mi zycie niewola:/ Wtedy bym si¢ cieszyla,/ gdybym
kwiat ten trafila;/ gdyby kwiat byl zerwany,/ juz bym wtedy nie zyla/ (przestaje spiewac)
(Wyspianski 1960: 93-94).

Szuka, nie wie, ,,nie umie powiedzie¢” W dodatku spodziewa sie, ze od-
nalezienie kwiatu, a wiec akt poznawczy, byloby réwnoznaczne z jej $miercia.
»Kobiecos$¢” to zatem w $wietle powyzszej klasyfikacji ,naturalny” stan nieswia-
domodci. Kiedy kobieta ,,wie”, przestaje by¢ kobieta, umiera symbolicznie jej kul-
turowa ,,kobieco$¢”.

Esencjalne poczatkowo w tekécie miniatury dramatycznej pokrewienstwo
Ofelii z krdlestwem Flory, jej ,,kobiece” prawo do podmiotowosci w wypowiada-
niu kwietnej ,,mowy”, czyli jezyka ,,kobiecosci”, poddane bedzie w konicu symbo-
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licznej anihilacji. Bohaterka, uzywajac kwiatéw do ,,oznaczenia” posiadanej przez
nig duszy, aby 6w stan nie wzbudzat watpliwosci, paradoksalnie powie, iz o kwia-
tach, swych sprzymierzencach... ostatecznie ,,zapomni”. Tak jakby niezdolna byta
do pelnej, sSwiadomej interpretacji $wiata. W oczekiwaniu nadejscia Ksiecia stan
oczekiwania przemieni si¢ w bezruch i stagnacje, co uczyni Ofelie $miertelnym
przedmiotem. ,,Kwiatem” biernie ulegtym wobec przemocy zrywajacych go dloni.
Obserwacje te, status ,,kobiecej” podrzednosci, oglasza sama bohaterka:

(zrywa kwiaty)/ Pozwolcie (kwiaty — przyp. A.K.), ze was wyrdznie przed poréwna-
niem,/ dla uwicia z was réwnianki. — A to dla pamieci, zanim o was zapomne. — — Aby
wiadomo bylo, ze mam dusze, dla poznaki ubiore si¢ we wieniec.// Nie dziwcie sie, ze
was zrywam; taki jest zwyczaj. Umieranie jest zwyczajem. Pomrzecie z moja my$la/
na mej glowie./ (tymczasem wije wieniec)/ (ktadzie sobie wieniec na glowe)/ (wesolo)/
Jestem dziewczyna bez grzechu, jestem dziewczyna;/ ino mi w wiencu marnie/ (Spiewa)

Kocham, kocham. - Kochatam, kocham:/ mity mnie nie przygarnie./(ptacze)/ Wie-
niec moj, wieniec; —/ rwatam go sama i wigze./ Na ciebie czekam, na ciebie czekam,/
kochanku -/ (kfania sie, méwi)/ Mosci Ksiaze (Wyspianski 1960: 94-95).

»~Mowa” Ofelii, kwietna ,,mowa” poddana symbolicznej ,weryfikacji” Ksiecia,
ocenie ,,tego, ktory nie przychodzi’, jest aktem samozniszczenia kobiety. Kulturo-
wy mechanizm unicestwiania ,,kobiecych” mysli stanowi bezwzgledne uprzedmio-
towienie jej wszelkiej aktywnosci, podwazenie ,kobiecej” — indywidualnej auto-
ekspresji. Skoro Hamlet nie przybywa, ,,mowa” Ofelii otrzymuje ,.etykiete” szalenczej
paplaniny. Wobec realnej nieobecnosci Hamleta, w logocentrycznym porzadku
kultury patriarchalnej jedynym ,,stosownym” zachowaniem bytoby milczenie. ,,Ko-
bieca” my$l musi umrze¢, tak jak zwiedng niechybnie ,,kwiaty w wiencu”

Fallogocentrycznos¢ i opresywnos¢ powyzszego toku kulturowej oceny
~mowy” kobiecej nie jest jednak w Smierci Ofelii tak oczywista i dominujaca.
Mimo wszystko kwietna ,mowa” zaistniala przeciez w przestrzeni tekstu dzie-
ta. Autoekspresja Ofelii, ktorej werbalizacja ksztaltuje forme miniatury, doszta do
glosu, cho¢ ,,przygniotto” i ,,zmiazdzylo” jg fallogocentryczne ,,pismo”. Stad sama
konwencja literackiej ,,kobieco$ci” nie moze by¢ odczytana w utworze Stanista-
wa Wyspianskiego ani jako bezwzglednie ,,Of(e)lliczna’, ani jako ,,Of(a)lliczna”
Smier¢ Ofelii bole$nie rozdziera bowiem zapisany w kulturze dylemat patriarcha-
tu, ranigcy w réwnej mierze zaréwno ,,meska’, jak i ,kobiecg” podmiotowos¢.

Dlatego ,JOf(e/a)llicznos¢” to bolesny zapis cierpienia.

Od ,mowy” do ,Spiewu”

Oprécz pisanych tekstow kultury zrédlem pomocnym w odczytywaniu Smierci
Ofelii Stanistawa Wyspianskiego jest takze, co dla procesu tworczego tego artysty
niezwykle istotne, znamienny epizod biograficzny. Chodzi o ,,fizykalne” doswiad-
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czenie jezyka ,,kobiecosci’, do ktorego doszlo 29 kwietnia 1905 roku. Zrelacjono-
wala je sama bohaterka spotkania z artysta, aktorka — Jadwiga Mrozowska. Piszac
»bohaterka”, pragne uwidoczni¢ osobisty kontakt tworcy z historyczng kobieta,
traktowang jednakze przez Wyspianskiego jako uosobienie konwenciji literackiej
»kobiecosci”. To szczegolne zjawisko ,,czytania kobiety” przez filtr tekstow kultury
oraz postrzegania jej wylacznie w kategoriach modelu przyszlych tekstow litera-
ckich opisata Mrozowska, zapewne nieswiadoma swej symbolicznej instrumenta-
lizacji, w liscie do Wyspianskiego pochodzacym juz z 1906 roku. Z Paryza pisze
wigc Jadwiga Mrozowska do swego Mistrza:

Szanowny Panie!/ Przystano mi wreszcie tak dlugo oczekiwany przeze mnie monolog
Smier¢ Ofelii, wydrukowany w ,,Czasie”. Nie wiem, czy przypomina Mistrz sobie, ze
kiedy$ moéwilismy o owym monologu, a ja deklamowatam wierszyk, w ktérym z dekla-
macji przechodze nieznacznie w melodie i w konicu w wyrazny $piew. Otdz woéwczas
moéwil Pan, ze ten wlasnie rodzaj nalezaloby zastosowa¢ w nienapisanym jeszcze pod-
6wczas oblgkaniu Ofelii. (...) (Mrozowska 1960: 322).

,Oblakanie Ofelii”, ktére Wyspianiski zatytutowal ostatecznie mianem Smierci
Ofelii w $wietle powyzszego $wiadectwa jest zapisem ,,mowy” kobiecej przecho-
dzacej stopniowo w ,,$piew”. Jezyk ,,kobiecosci” Ofelii to, w zwigzku z powyzszym,
meliczna ,mowa” mozliwa do wypowiedzenia wylacznie w jej muzycznej formie.
Kobieta — osoba dramatu, artykutujac swa ,,kobieco$¢” w logocentrycznym jezyku
»pisma’, popada zatem, wedlug tegoz ujecia miniatury dramatycznej Wyspian-
skiego, w ,,kobiecq” jouissance $piewu, nieswiadomie i biernie ulega w koncu sile
»piesni”. Staje si¢ wigc ona tozsama z rytmem wlasnej ,,mowy’, tracac przy tym
droge do intersubiektywnej komunikacji. Ofelia Wyspianskiego, méwiac ,,sama
do siebie”, zaprzecza wigc mimetycznosci aktu mowy. W ,,piesni” nie odzwier-
ciedla przeciez ,,obiektywnej” rzeczywisto$ci, ale wlasne i wewnetrzne ,ja’, ktore
istnieje wylacznie w odniesieniu do ,ja” Hamleta. Inaczej rzecz ujmujac — Ofelia
~wypowiada siebie”, stad mowi tylko ,,do siebie” (czyli w kategoriach logocentrycz-
nej struktury jezyka ,do nikogo™!), cho¢ monolog wygloszony zostaje przeciez
wobec sytuacji egzystencjalnego i symbolicznego braku, znaczacej nieobecnosci
Hamleta. Ofelia pochtonieta melodia ,,mowy” zatraca si¢ finalnie, ,,rozpuszcza
si€” w ,,$piewie”. ,,Spiew” za$ réwny jest w tekécie utworu symbolicznej §mierci
bohaterki. A zatem ,,mowa” stajaca sie ,,$piewem” to stan ,,oblgkania’, a ,kobiecy”
akt mowy odnoszacy si¢ do niej samej to owego ,,oblgkania” falliczna legitymiza-
cja. Ow ,,Of(a)lliczny” sygnat interpretacyjny w miniaturze dramatycznej Wys-
pianskiego wyspiewuje Ofelia explicite:

($piewa) [Ofelia]/ Jest ci $piewka $piewana,/ taka Spiewke $piewuje;/ co sie w sercu

dzieje, co sie w sercu dzieje,/ ze $piewki zgaduje./ (obrywa galgzki wierzbiny)// we wia-

neczku z wierzbiny/ najprzystojniej mi bedzie./ Koniec mojej koledzie,/ poniechane;
dziewczyny.// Jak mie woda utopi,/ przyjda kopa¢ dét chlopi.// We wianeczku dziew-
czyna,/ do wianeczka wierzbina.// Tak $piewka $piewana,/ takg spiewke $piewuje;/ co
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sie w sercu dzieje, co si¢ w sercu dzieje,/ to ze $piewki zgaduje.// (patrzy w wode i stu-
cha) (...) (Wyspianski 1960: 100).

Ofelia rozpoznaje swdj los za posrednictwem ,,piesni”. To rytm ,,piesni” wlas-
nie wypowiada to, ,,co si¢ w sercu dzieje”. ,,Piesn” takze staje si¢ aktem perfor-
matywnym ,,mowy” kobiecej, niejako zaklina nadchodzacg $mier¢, wywoluje jej
zaistnienie. Ulegajac melodyce swego wnetrza, oddajac sie ,,piesni”, Ofelia dociera
do poznania fatalnej prawdy o sobie, iz to ja samg ,woda utopi”. W ,,piesni” do-
chodzi zatem do pierwszego spotkania ze §miercig. Ofelia, poddajac si¢ wladaniu
»>mowy” kobiecej, kontinuum wewnetrznych biorytmoéw kobiety od recytacji az
do ,$piewu”, osiaga samopoznanie. Tyle ze jego ceng w patriarchalnym kodzie
kultury jest $mier¢. Kobieta, ktora ,wie’, jest przedmiotem anihilacji.

W niezwykle dynamicznym tekécie Smierci Ofelii do glosu dochodzi jednak
takze drugi - ,,Of(e)lliczny” skladnik konwengiji literackiej ,,kobiecosci”. ,,Mowa”
kobiety mimo swego uwiklania w porzadek falliczny posiada zatem widoczny
w utworze wymiar podmiotowosci Ofelii. Chodzi mianowicie o $wiadomg mani-
pulacje aktami mowy, ktora podejmuje bohaterka miniatury. W wielu wypowie-
dziach Ofelii pojawia si¢ watek ,,§wiadomego obtedu”, uzycia literackiej konwencji
»kobiecoéci” do osiggniecia skutecznej komunikacji z - dla Ofelii w istocie - do-
tknietym obtedem Hamletem. Ofelia mowi wigc: ,,(Smieje sig)/ Ksiaze — ja musze
by¢ wariatka, bo Jego Ksigzeca Mos¢ jest war.../ (urywa, staje)/ (...)” (Wyspianski
1960: 89).

Osiagnigcie stanu ,obledu” to zatem konieczny chwyt, by porozumie¢ sie
z Hamletem. ,,Mowa” dostosowana do szalenczych regut fallicznego jezyka Ksie-
cia jest takze przyczyna deklaracji o swiadomym wsluchiwaniu si¢ przez bohater-
ke w 6w dukt ,,obledu™: ,,(méwi) [Ofelia]/ Rozum mi si¢ zmieszal — -/ (nastuchuje
swoich stow)/ w mowie” (Wyspianski 1960: 95).

Dla Ofelii Stanistawa Wyspianskiego ,,obted” to przede wszystkim falszywy je-
zyk dworskiej etykiety. Tego ,,obledu” — kulturowej opresji Ofelia nie przyswoita
mimo usilnych staran dworu. W tym jezyku Ofelia ,,méwic¢ nie umiata”

Oni (dwor - przyp. A.K.) mysleli, ze mnie zy¢ przymusza/ na swoich kltamstw poscieli/
i w kole zbrodni! -/ ze dusze we mnie zdepca, ze ja zaglusza/ ziemscy krélowie niegod-
ni./ (zwierzajqgc sig wierzbie ze smutkiem)/

Ja nie umialam mdwi¢ - nie umiatam./ (kfania sig)/ Wasza Ksigzeca Milos¢ wyba-
czy, ale ich Krélewskie Miloscie chcg, zebym byta papla./ (ktania sig)/ Wasza Ksigzeca
Milos¢ - - - / (jakby czyje stowa powtarzata:)/ Trzeba sie umie¢ klaniac./ (dyga, catuje
sie w reke)/ Dobrze tatusiu./ (jakby czyje stowa powtarzata:)/ W uklonie nalezy zgina¢
karku./ (catuje si¢ w reke)/ Dobrze, ojcze. / (jakby kogo spostrzegla)! (klania sig)/ Ich
Kroélewskie Wysokosci — padam do nég (Wyspianski 1960: 98).

»~Mowa” dworu, bezmyslne powtarzanie formul grzecznosciowych, jest ,,pa-
planing” - ,,mowg” bezpodmiotowa. W ,,obtedzie paplaniny” Ofelia nie uczestni-
czy na mocy swej suwerennej podmiotowej decyzji. Bohaterka pragnie natomiast
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wpisac sie swa ,mowa” w ,obled” Hamleta. Ten rodzaj ,,obledu” wart jest dla
zakochanej kobiety trudu dostosowania si¢ do ,,oblednych” regul komunikacji.
W ,,mowie” dworu ,,méwi si¢” bowiem bezosobowo, a w ,,mowie obtedu” Hamle-
ta praktykowanie szalenstwa jest jedyna droga porozumienia. Ofelia wypowiada
wigc swa motywacje uczestnictwa w ,,obledzie” w odniesieniu do ukochanej oso-
by Ksiecia:

($mieje sig)/ On jest szalony - on jest szalony. On nie wie, co mowi. — -/ (domysinie)/
Ja musze by¢ jak on./ (...)// (patrzy w wode)/ (zamyslona; z wyrachowaniem)/ On musi
sie ubiera¢ tak, jak ja chce. Naucze go tez klaniaé sie i wszystkiego, czego mig ojciec
nauczyt, a co mu wyjdzie na dobre - ale niech sie strzeze trutki na szczury (Wyspianski
1960: 98-99).

Ofelia Stanistawa Wyspianskiego wierzy, iz uzywajac konwencjonalnej ,,ko-
biecosci”, postugujac si¢ swiadomie ,,obtedem”, uzdrowi Hamleta. Bohaterka in-
tencjonalnie ,,daje si¢ zwariowac”, a wiec podmiotowo konstruuje paradoks wy-
powiadania ,,kobiecosci” w systemie fallogocentrycznego ,pisma”. Oto element
»Of(e)llicznosci”. Ofelia jednak ginie, czyli jej osobowa anihilacja w ,,piSmie” osta-
tecznie zwycieza. ,,Pismo” unicestwia ,,mowe”.

JKobiecos¢” $mierci

Ofelia Stanistawa Wyspianskiego umiera w zwielokrotnionym symbolicznie zy-
wiole ,,kobiecosci”. Zgon bohaterki zatem rozpisany zostal przez tworce na poe-
tyckie ,,dialogi” kobiety z ugruntowanymi kulturowo ,etykietami kobiecosci”
»~Mowa” Ofelii skierowana jest wiec ku face, wierzbie i wodzie. Ofelia tonie - do-
stownie i metaforycznie — w pozerajacej ja patriarchalnej ,,kobiecosci” natury. Za-
nika w tekscie miniatury pod naporem kobiecych kategoryzacji, ktére dominujac
w przestrzeni utworu Wyspianskiego, jednoczesnie staja si¢ pospolitymi i kon-
wencjonalnymi chwytami literackimi. W ten sposéb tekstowy feminocentryzm
»>mowy” kobiecej czyni ja tatwym tupem dla logocentrycznego ,,pisma”. Podmiot
kobiecy okazuje si¢ meskim, fantazmatycznym przedmiotem.

Pierwszym zywiotem ,,kobiecosci” jest taka, w Smierci Ofelii przestrzen tel-
lurycznej Matki Ziemi. Laka to w interesujacej rozbudowanej metaforze — we-
dtug Wyspianskiego — dotyk Matki, fizyczna bliskos¢ tej, ktora ukotysze Ofeli¢ do
wiecznego snu. Bohaterka, do$wiadczajac wlasnej smierci, poddaje si¢ tym samym
macierzynskim mocom Matki Ziemi: ,(ktadzie palec na ustach) [Ofelia]/ Cyt -
duszo - do snu - - /(kladzie si¢ na tgce)/ (nuci)/ W sen mnie matka ukotysze,/ do
snu kolebie./ Bedg krdle i dworzany/ na mym pogrzebie.//” (Wyspianski 1960: 95).

Smierciono$ne macierzytistwo w dalszej cze$ci monologu demaskuje jednakze
Ofelia jako moc zagrazajaca jej podmiotowosci. Ofelia przewarto$ciowuje wiec
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stopniowo sily macierzynskie Matki Ziemi. Skoro towarzyszy bowiem ,Ona”
$mierci swej corki, krwiozerczo pochlaniajac jej kobiece ciato, staje si¢ dla bo-
haterki ewidentnym ,,szatanskim” zaprzeczeniem funkcji macierzynskich kobie-
ty. Niszczycielka wlasnego plodu: ,(zrywa sig) [Ofelia]/ Ty$ nie matka! - Ty od
szatana gadzie!/ (patrzy w niebo)/ (roztwiera szeroko oczy)/ O jak jasno: - Aniol
ktadzie/ na me lica dlonie;/ glaszcze wlosy, plecie kosy..” (Wyspianski 1960: 96).

Gest czulego dotyku nie pochodzi od Tellus Mater. Dlonie, ktore ,,Aniot kla-
dzie na lica” - symboliczny sakrament pojednania przynosi obecnos¢ istoty po-
zaziemskiej, nie za$ pozadana blisko$¢ Matki Ziemi. To Aniot dokonuje réwniez
magicznego obrzedu splatania rozpuszczonych kobiecych wloséw, ceremonii
»0swojenia” potegi $mierci. Wyspianski w tym archaicznym obrzedzie przygoto-
wania ciata do wiecznego spoczynku uwidocznil poczucie porzucenia umieraja-
cej Ofellii przez owa Matke. Wedlug bowiem ceremoniatu ,,kobiecosci” obecne-
go do dzi§ w obrzedowosci funeralnej malopolskich wsi, jesli matka doswiadczy
paradoksu egzystencjalnego przygotowania do $mierci wlasnej corki, jej swie-
tym przywilejem jest splecenie wloséw umierajacej. Akt czesania wloséw corki
zyskuje w tym wzruszajacym obrzedzie wymiar ukojenia matczynym dotykiem,
ztagodzenia bolu agonii, uspokojenia ciata i duszy. Ofelia Wyspianskiego, tonac,
zaprzecza sakralno$ci tego rytuatu. Odrzuca $miercionosng Matke: ,,(nad wodg,
krzyczy:) [Ofelia]/ Tonie!!/ (opiera sig o starg sprochniatg wierzbe)/ A, musze si¢
uczesad, zaples¢./ (rozplata wlosy)/ To mnie matka zapletla — ale Zle./ To nie mat-
ka.../ (przytomniejgc)/ Coz ja? — - Przecie mnie to nie matka zapletla/ dzisiaj war-
kocze” (Wyspianski 1960: 96).

Matka przyzwalajaca na $mier¢ corki, Matka Ziemia pochlaniajaca wlasny
plod - cialo Ofelii, nie moze by¢ dla bohaterki przyjazng potega macierzynstwa.
Przeraza i odpycha.

Drugim przejawem zywiolu ,,kobieco$ci” uczestniczacym w spektaklu $mier-
ci Ofelii Wyspianskiego jest woda. Pograzenie w niej, oddanie wodnej czelusci
kobiecego ciala to wkroczenie przez Ofeli¢ w sfere chaosu. Jak konstatuje Piotr
Kowalski (zob. hasto Woda w: Kowalski 1998: 609-615) o znaczeniu symboliki
akwatycznej — woda zawsze reprezentuje sily chaosu, w swej amorficznosci od-
zwierciedlajac kondycje kosmiczng ,pierwszej materii’, rzeczywisto$¢ nieupo-
rzagdkowana i nieprzyjazng czlowiekowi. Pierwotny chaos, w ktéry popada kazdy;,
kto wodzie odda swe cialo - utonie, stanowi ekwiwalent symboliczny zaswiatéw,
krélestwa umartych. W Smierci Ofelii woda ,méwi” do Ofelii rytmem jej ,,kobie-
cosci”. Wabi i zaprasza do krainy $mierci: ,,(stucha) [Ofelia]/ Woda mruczy: -/ (na-
sladuje)/ Mru, mru, trulululu, mru. -/ Umre, nie umre; umre, nie umre./ (zwierza
sig)/ Ja mieszkam tam, w zamczysku./” (Wyspianski 1960: 97).

Ofelia ulega $miertelnemu czarowi, wciggnieta w rytm - jak pisywal Gaston
Bachelard - ,wdd kobiecosci, wod $mierci”. ,,Kobieco$¢” Ofelii paradoksalnie uni-
cestwia ,kobiecy”, wodny zywiot:
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(patrzy we wodg i stucha) [Ofelia]/ Woda szemrze: mru, mru, mru; — umre, nie/ umre
- — —/ (spiewa)/ Woda $piewa — ptasze Spiewa;/ galgzka sie rwie./ Sen si¢ zacznie — sen
sie skonczy./ W énie bylo jak w $nie. (wierzba korong galezi opada we wode)/ Wieniec
- moj wieniec;/ rwalam go sama i wigze. — — — / Na ciebie czekam, na ciebie czekam,/
(osuwa si¢ we wodg)/ kochanku - — Mosci Ksigze./ (woda jg zalewa)/ (dusi si¢ wodg)/
(ginie pod falg) (Wyspianiski 1960: 101).

Klesce ,mowy” kobiecej — ,,mowy” Ofelii, ,,dialogujacych” z nig symbolicz-
nych sil ,,kobiecosci”: taki, reprezentacji Matki Ziemi oraz wody, towarzyszy nie-
mo wierzba, réwniez zasada ,,zenska” sil natury. Zgodnie z klasyfikacja Wtady-
stawa Kopalinskiego (2001b: 464-466) — wierzba to ,,bezptodnos¢”, ,,dziewictwo,
»porzucona kochanka” A zatem milczenie wierzby w Smierci Ofelii Stanistawa
Wyspianskiego mozna okresli¢ mianem kulturowej formy kobiecej ,,mowy” -
»milczenia” w obliczu udaremnionej fallogocentrycznym kodem ,,pisma’, pod-
miotowej ,kobiecosci” Ofelii. Podazajac natomiast $ladem jednej z konotacji
mitograficznych wierzby, wedlug ktorej Orfeusz ,nabyl kunsztu mowy w gaju
wierzbowym Persefony” (Kopalinski 2001b: 465), mozna wprowadzi¢ dodatkowy
trop interpretacyjny ,mowy” Ofelii, dzieki ktéremu éw jezyk ,kobiecosci” jest
literacka figurg inicjacji poprzez poezje. Stad jezyk ,,kobiecosci” Ofelii, jezyk roz-
padajacej si¢ w systemie fallogocentrycznego ,,pisma” podmiotowosci kobiety, to
w rezultacie udaremniona proba przekroczenia patriarchalnych, heteronorma-
tywnych ram kultury. Wszak wiemy?, iz dla mitopoetyki Orfeusza kulturowe de-
finicje plci nie tylko nie stanowily bariery, ale takze po prostu nie istnialy.

Porazajaca swa symboliczng dominacjg w Smierci Ofelii Wyspianskiego ,ko-
bieco$¢” $mierci odstania zabojcza dla pojedynczej, podmiotowej kobiety potege
kategoryzacji kulturowej pici. Kategoryzacja ,,kobiecosci” czyni bowiem w tek-
$cie literackim pojecie kobiecej podmiotowosci zbiorem pustym, uniewaznia
jego funkcje indywidualizacji bohaterki. W miniaturze dramatycznej Stanistawa
Wyspianskiego ,,kobieco$¢” jest cechg $mierciono$nej, patriarchalnej ,natury”
Wszystko, co w tekscie ,,kobiece”, oznacza - ,,to”, co u$miercajace i dezintegru-
jace. W ten sposdéb feminocentryczna ,mowa” Ofelii podlega deprecjacji wzgle-
dem kulturowych wzoréw meskocentrycznego ,,pisma”. Jesli wigc ,,pismo” przy-
porzadkowuje kobiecej ,,mowie” moc usmiercania, potencjal swoistej autoagresji
kobiety, sam ,,kobiecy” akt mowy staje si¢ grozny i niepozadany. ,,Of(e)lliczno$¢”
- ,mowa” kobieca ttumaczona pojeciami przynaleznymi - ,Of(a)llicznosci” -
alienujgcemu kobiecy podmiot ,,pism”, doprowadza do utraty ,tlumaczonego”
jezyka oryginatlu. W procesie patriarchalnego ,przektadu” ginie bezpowrotnie
podmiot kobiecy.

* Mysle tutaj o obecnym w misteriach orfickich obrzedowym zaprzeczaniu heteronorma-
tywnosci kultury patriarchalnej. Inicjowani w tych zagadkowych, mitopoetyckich misteriach byli
bowiem mistowie ,,mescy” i ,kobiecy”, zardbwno w esencjalistycznym, jak i konstruktywistycznym
rozumieniu poje¢ ,,kobiecosci” i ,,meskoéci”. Zob. Krokiewicz 2000.
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Siostra

Dotychczas odczytywatam obrazy wywotane z tekstu Smierci Ofelii Stanistawa
Wyspianskiego w interpretatorskiej konwencji, ktorej przypisa¢ pragne metafo-
ryczne miano czytania fotografii. Wypowiedziatam wigc tylko ,,to”, co na owej
fotografii mozna ,,zobaczy¢”. Teraz przejde do fotograficznej ciemni, aby wywola¢
negatyw palimpsestowej miniatury dramatycznej artysty. Siegne bowiem do teks-
tu odrzuconego, do pojedynczych kart wydartych przez twérce z manuskryptu.
Otworze archiwum wyobrazni Wyspianskiego.

W scenie Smierci Ofelii, w kodzie ,,Of(e)llicznym” utworu zaistniala, cho¢ ete-
rycznie, usunieta przez twoérce z oficjalnej redakcji miniatury dramatycznej ko-
bieca posta¢ ,siostry-Aniola”. Nad jej koncepcja Wyspianski pracowat kilkakrot-
nie — paradoksalnie — po to, aby ostatecznie ,siostra-Aniol” wymazana zostata
z tekstu przez ,,Of(a)lliczny” porzadek ,,pisma”

Zgodnie ze stanem badan historycznoliterackich wiemy dzis, ze pierwsza re-
dakcja utworu powstata po wizycie Jadwigi Mrozowskiej zlozonej Wyspianskie-
mu 29 kwietnia 1905 roku. Jak czytamy w Dodatku krytycznym do Smierci Ofelii:

W jaki$ czas pdzniej poeta dokonat znaczacych zmian (...). W czesci pierwszej rozwi-
nat rozmowe Ofelii z kwiatami, w drugiej czgéci najpierw rozwingl réwniez rozmo-
we z jej odbiciem w wodzie jako z siostrag-Aniolem (tzw. redakcja ,,C” - przyp. A.K.),
ale pozniej pomyst ten pominat (Wyspianski 1960, Dodatek krytyczny: 304).

»Siostra-Aniol” jako istotny sktadnik jezyka ,kobiecosci” Ofelii Wyspianskie-
go warta jest ,wypreparowania’ jej i odtworzenia z fragmentarycznych, alterna-
tywnych redakcji Smierci Ofelii. Stanowi ona bowiem 6w negatyw tekstu. Kto
wie, czy nie istotniejszy nawet od utadzonego wielokrotnymi korektami pozyty-
wu opublikowanego w krakowskim ,,Czasie”. Odstania ona przeciez przed nami
prawde tworczego ,,brudnopisu”

W zaniechanej redakcji utworu tuz po prezentacji ,,glosu” rzeki pojawiaf si¢
migotajacy w lustrze wody obraz - odbicie Ofelii rozpoznawane przez bohaterke
na dwa sposoby. Widziane jako - ,ona sama’, ale i jako ,,ona’-,siostra”. Zwraca
uwage fakt, iz migotliwa posta¢ niknie pod wpltywem rzuconych w nig kwiatow,
sygnalow ,,mowy” Ofelii:

(stucha) [Ofelia]/ Woda mruczy: -/ (nasladuje)/ Mru, mru, trulululu, mru. -/ Umre,
nie umre; umre, nie umre.../ (schyla si¢ nad wodg)/ (nagle ucieszona)/ A oto ja! - To
jall Tam zywa!/ Jak si¢ masz - nasci moje kwiaty -/ (rzuca kwiaty)/ znikla! - (cyt. za:
Wyspianski 1960, Dodatek krytyczny: 313).

Ofelia rozpoznaje wigc swe odbicie jako nieznang sobie wczesniej siostre:

(czeka nad wodg) [Ofelia]/ Jest, jest! -/ (patrzy)/ (stoi bez ruchu)/ Ja nie drgneftam, ani
drgnetam/ ona druga - ruszyla rekg - / glowa trzesie — oczy mruzy/ To nie jal/ (smut-
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na)/ To nie ja./ (postanowita)/ To moja siostra -/ Aha - to ta moja siostra — ja miatam
siostre — i mam siostre a nie powiedzieli mi o tym —/ (z Zalem) (wspéczujgc)/ Jaka ona
biedna -!/ (postanowita)/ Albo ona péjdzie do mnie/ albo mi¢ do siebie wezmie/ ja
mieszkam tam —/ (pokazuje zamek)/ (nagle)/ Alez nie — to ona mieszka w zamku -/
i on - ksigze Hamlet - byl jej kochankiem (Wyspianski 1960, Dodatek krytyczny: 314).

Bohaterka Iaczy ,,mowe” o siostrze obecnej w lustrze wody z ,mow3q” o nie-
obecnym Hamlecie. Postugujac si¢ wynikami badan nad symbolizmem katop-
trycznym prowadzonych przez Tomasza Sikore, mozna skonstatowac, ze diagnoza
zarysowanego w tekscie obrazu jest jednoznaczna. ,,Siostra-Aniot” to fantazma-
tyczna Inna Ofelii, symboliczna obecno$¢ pozadana przez bohaterke jako rekom-
pensata realnej nieobecnosci Hamleta.

Jak stwierdza Sikora:

Poznawanie siebie jako innego przez obraz i dzwigk, poprzez faze ruchu i wypowie-
dzi, kulminuje we frustracji semantycznej, w jakosciowym skoku na poziom znaczenia,
ktorego niespelniona dialogicznos$¢ kaze mu rozpozna¢ w fantazmatycznym innym
siebie (Sikora 2004: 194).

»Nieobecno$¢” Hamleta naznacza symbolicznie ,,obecno$¢” postaci ,,siostry-
-Aniofa”. Funkcje mediacyjng miedzy owsa ,,nieobecnoscig” i ,obecnoscig, jesli
tekst miniatury traktowa¢ jako intencjonalng ,,cato$¢” przekazu, pelni zwerbali-
zowana przez Ofeli¢ zazdro$¢:

(nad wodg)/ Siostro! - Siostro! - Czy on Cie zna?/ (przychyla gloweg)/ Tak, tys$ lepsza niz
ja./ Czy on kocha mnie czy ciebie?/ Mnie czy ciebie?/ Mnie?/ (przychyla gtowe)! (wybu-
chajgc mitoscig)/ Niech cie uécisne — siostro pocatuje - ze ty nie bytas zazdrosna!/ To
ja - — (Wyspianski 1960, Dodatek krytyczny: 315).

W motywie ,kobiecej” zazdro$ci o mezczyzng odstanianej wobec fantazma-
tycznej Innej — ,mowa” Ofelii, czyli owa ,,Of(e)lliczno$¢”, uniewazniana jest przez
ukierunkowanie kobiecego pozadania na Hamleta symbolicznie obecnego w fal-
logocentrycznym ,,piémie”. Pozadania ujawnianego przez kobiete w obliczu jej
fantazmatycznej sobowtorki. W ten sposdb dezintegracji ulega jezyk ,,kobieco$ci”
wyrazajacy jedynie meski fantazmat kobiecego pozadania, ujetego w kulturowe
ramy patriarchatu. Bohaterka Wyspianskiego staje si¢ zatem tekstowa figurg sym-
bolicznego uprzedmiotowienia pozadania kobiety. Pragnienie ,,obecnosci” Innej,
spersonifikowane w osobie ,,siostry-Aniola’, jest przeciez zdeprecjonowana forma
czesciowej rekompensaty ,,nieobecnosci” Ksigcia.

Wodny, ,,kobiecy” zywiol jako powierzchnia, w ktdrej przeglada si¢ Ofelia, oraz
jednoczes$nie kanal komunikacji z fantazmatyczng ,,kobieco$cig’, obecng w prag-
nieniu posiadania ,siostry-Aniofa”, w kulturowych granicach interpretacyjnych
patriarchatu jest medium calkowicie zdewaluowanym w swych ,kobiecych” ko-
notacjach. Przegladanie si¢ w gladkiej, wodnej powierzchni to synonim kultu-
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rowej ,nie-meskosci’, niepokojacego zawlaszczenia ,,meskiego” aktu patrzenia.
Kobiece oko, ktdre patrzy, etykietowane jest najczesciej symbolika ,zlego oka’,
morderczego spojrzenia Meduzy. ,,Kobiece” spogladanie w lustro wody, zwlaszcza

wody plynacej:

Chociaz jest wolniejsze w dziataniu niz mordercze oko Meduzy, zle spojrzenie baska-
nos, jest rownie skuteczne. Rozumiano to w ten sposob, ze strumien, ktéry odrywa sie
od oczu, przemieszcza si¢ w postaci wszelkiego rodzaju widzialnych czasteczek, krwi-
stych ciatek odciskajacych sie na kobiecym lustrze, wplywoéw piekna i mitosnego po-
zadania, lecz réwniez szkodliwych emanacji nienawisci i zazdrosci (Frontisi-Ducroux,
Vernant 1997, cyt. za: Sikora 2004: 188).

Kobieta, ktora patrzy w lustro, przyglada si¢ sobie, jest w kategoriach meskie-
go fantazmatu ,,kobiecoéci” grozna i niepozadana. Takie autoteliczne, ,nieukie-
runkowane” patrzenie czyni jg istotg $miercionosna, zwlaszcza w relacji z inng
kobiets. ,Kobieco$¢” wypatrzona w lustrze, a w szczegdlnosci w tafli ,,kobiecego”
zywiolu wody, niejako ,,dydaktycznie”, ku przestrodze ,,patrzacych” kobiet — w po-
rzadku mitu jest ryzykiem $mierci:

Uwazano (bowiem - A.K.), ze odbijanie si¢ w wodzie, jest bardziej niebezpieczne niz
przegladanie sie w metalowym lustrze, gdyz w pierwszym przypadku osoba zwiedziona
swoim obrazem moze utona¢, wchlonieta w jego ztowieszcze medium (Sikora 2004: 188).

A zatem - rzec by mozna - ,,nie przegladaj si¢ w wodzie, kobieto, bo ci¢ wodna
«kobieco$¢» utopi”. Takg logike mitu odnajdujemy wiasnie w Smierci Ofelii Wys-
pianskiego. Ofelie wpatrujacg sie w lustro ptynacej rzeki usmierci przeciez nie kto
inny, ale wlasnie symboliczna duplikacja zasady ,,zenskiej’, owa fantazmatyczna
»siostra-Aniol”, o czym w zaniechanym przez Wyspianskiego fragmencie minia-
tury méwi sama Ofelia: ,Woda $piewa — ptasze Spiewa — ach —/ galazka si¢ rwie -/
woda - woda mie kolysze — -/ (méwi)/ odziewa!/ To - twoje ubranie — ??/ mnie
dajesz?/ (nagle)/ Ach - - - §mier¢ - - nie - - siostro pus¢ mnie!/ (dusi si¢ wodg)”
(Wyspianski 1960, Dodatek krytyczny: 316).

Ofelia umiera unicestwiona przez swdj lustrzany fantazmat, jej istniejace ,.fi-
zykalnie” cialo pochtania §mierciono$na moc symbolicznej ,,kobiecosci”. ,,Kobie-
co$¢” zostaje wigc pozarta przez zasade ,,zensky. Sikora 6w kulturowy fenomen
postrzegania ,,nie-meskosci’, ktorej doswiadczenie wzrokowe staje si¢ przyczyna
$mierci anihilowanego w akcie patrzenia ,nie-meskiego” podmiotu poznajace-
go, uyjmuje, cho¢ nie nazywa tego explicite, jako ,,meski” fantazmat mitosci Inne-
go. Badacz pisze o ,,nie-meskim” podmiocie patrzacym, iz jest to relacja milosci,
w ktorej:

Kocha on tylko fantazmat innego. W momencie, gdy rozpoznaje w nim siebie, umiera.

Umiera, poniewaz jego cialo jest jego cialem. Nie jest cialem innego. (...) Jego cialo jest
tylko i nigdy nie bedzie mu dane, aby si¢ z nim w pelni utozsamic (Sikora 2004: 195).
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Stad $mier¢ symboliczna Ofelii Stanistawa Wyspianskiego jest, w $wietle po-
wyzszej argumentacji, dylematem ,,nie-tozsamosci” ciata - ,,kobiecego” podmiotu
bohaterki. ,Nie-tozsamos¢” owej tekstowej cielesnosci stanowi, jak sadze, meta-
fore ,mowy” kobiecej symbolicznie wymazywanej w tekscie utworu opresjonuja-
cym porzadkiem logocentrycznego ,,pisma”

Cielesna ,,nie-tozsamos¢” Ofelii rozumiana jako jezyk fantazmatycznej ,,ko-
biecosci” wraz z jej akwatycznym medium, ktére ,mowe” uwiezionego w ,,pismie”
fantazmatu zapos$rednicza, odsyta do najbardziej podstawowego mitu kultury eu-
ropejskiej dotykajacego problemu kulturowej ,,nie-tozsamosci” ciata. W porzu-
conej redakcji Smierci Ofelii Wyspianiskiego wystapily bowiem rudymentarne
sktadniki owej narracji mitycznej o fantazmacie ,,nie-meskiego” podmiotu po-
znajacego wpisanego w schemat heteronormatywnej kultury patriarchalnej. Wy-
spianski w postaci Ofelii dokonat reinterpretacji mitu Narcyza.

Pierwszym skladnikiem owego mitu ,nie-tozsamosci” ciala jest przypisa-
nie ,mowie” Ofelii wlasciwosci kwietnej ,,mowy”, a wigc traktowania kwiatu,
przypomnijmy - zasady kulturowej ,,nie-meskosci” - jako metonimii bohaterki.
»lam’, gdzie wystepuje kwiat, ,,tam” nigdy nie mamy do czynienia z — definio-
wanym kulturowo jako ,,meskie” - ciatem. Kwiat - metonimia unicestwionego
przez fallogocentryzm ,,pisma” podmiotu ,nie-meskiego” to skrot metaforycz-
ny zaréwno mitobiografii Ofelii, jak i Narcyza. Hipotez¢ t¢ potwierdza ostatnie
zdanie mitu Narcyza z Metamorfoz Owidiusza. O $mierci ,,nie-meskiego” pod-
miotu czytamy:

Ale i tam (w Hadesie - przyp. A.K.), cho¢ zszedl (Narcyz - przyp. A.K.) w podziem-
ne kraje, w styksowych wodach szuka swego odbicia. Placzg siostry Najady, obcinaja
wlosy, aby rzuci¢ je bratu. Placzg Driady, a placzom wtdruje Echo. Juz stos wzniesiono
i smolne pochodnie, przygotowano mary. Ale nie ma ciata. Zamiast tego nimfy znala-
zly kwiat barwy szafranu, z ptatkami biatymi (Owidiusz 1995: 79).

Kwiat w tekscie patriarchalnej kultury zastepuje wymazang cielesnos¢ ,,nie-
-meskiego” bohatera. Nie ma wiec, nawet martwego, ciata Ofelii. Ofelia odeszta do
akwatycznego krolestwa $mierci, tkwi w ,,wodach kobiecosci’, stopila sie z fanta-
zmatycznym cialem siostry. Ofelia, 6w ,,zfamany kwiat”, jak Narcyz pozbawiona
zostala ,,nie-meskiej” cielesnosci. W obu wypadkach takze aprobowanie obecno-
$ci ,,niemeskiego innego” naznaczone jest przeciez symboliczng $miercig postaci
w tekscie dzieta. Narcyz ,wchloniety” byt przez nieheteronormatywny fantazmat
siebie jako Innego, Ofelia — przez fantazmatyczng obecnos¢ siostry. Oba pragnie-
nia obecnosci Innego, pozadanie cielesnej bliskosci kobiety przez kobiete i ,,ko-
biecego mezczyzny” przez mezczyzne nie istnieja przeciez w porzadku symbo-
licznym patriarchatu. Sg zaprzeczeniem standardu heteroseksualnej ,,meskosci”

Droga do zrozumienia tego zakodowanego w micie Narcyza nakazu patriar-
chatu jest stowo-klucz: ,,twarz” Bohater, ktory rozpoznaje swa twarz, a wiec osiaga
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dostep do samopoznania, niemalze automatycznie musi ulec samounicestwieniu.
Podmiot, ktéry wie o sobie samym, iz nie spelnia kryteriéw pozadania wyzna-
czanych przez kulture patriarchalng, nie moze istnie¢ w porzadku symbolicz-
nym tejze kultury. Gdyby bylo inaczej, podwazylby przeciez jej prawomocnosc.
Jak pamietamy — Narcyz mial istnie¢, czyli zy¢, wylacznie wtedy, jesli ,,siebie nie
pozna”. Taki wyrok uslyszata od Tejrezjasza nimfa Liriope, matka Narcyza. A za-
tem prawo do istnienia zakladalo zakaz samopoznania, osiagniecia przez bohate-
ra tozsamosci z wlasnym pragnieniem nieheteronormatywnego ciala. Zakaz éw
symbolicznie zredukowany zostal do ujrzenia prawdy swej twarzy. Z tym samym
schematem uniewaznienia pozadania obecnosci ,,nie-meskiego” podmiotu mamy
do czynienia w miniaturze dramatycznej Stanistawa Wyspianskiego. Odkrycie,
w obliczu fantazmatu Innej, tozsamosci wlasnej twarzy okazuje si¢ dla Ofelii wy-
rokiem $mierci. Wraz z tym znaczacym gestem semantycznym bohaterka znika
z porzadku symbolicznego ,,pisma”:

To méj Aniol - to moja siostra/ Aha - to ta moja siostra — ja miatam siostre -/ i mam
siostre/ a nie powiedzieli mi o tym -/ a to mdj Aniol stréz ze skrzydtem ztotym/ jak
w pacierzu - aha to s3 anioly/ a ten mdj - jak ja wesola — wesoly/ jak ja smutna - to
smutny -/ i taki jak ja z twarzy (odchyla piersi)/ i tak samo jak ja jest dziewczyna/ a jest
Aniolem - i jest moja dusza (Wyspianski 1960, Dodatek krytyczny: 317).

Akt samopoznania, jakby w przeczuciu jego §miercionosnych sankeji, podkre-
Slony jest alegorycznym gestem rozpaczy — gestem ,,rozdarcia koszuli” i ,,odslo-
niecia” nagich piersi podmiotu poznajacego. Tak w narracji mitu postepuje Nar-
cyz. U Owidiusza czytamy: ,,Z rozpaczy drze na sobie szaty i nagie piersi dfonmi
bialymi rozdziera, czerwien piersi zranione oblewa” (Owidiusz 1995: 77).

Ten sam gest refrenicznie powtarza Ofelia Stanistawa Wyspianskiego. W od-
rzuconej przez autora redakcji Smierci Ofelii pada bowiem znamienne sformuto-
wanie: ,,(...) Przed stowami: Ty ze mnie drwisz - — - / uwaga: (rozdziera koszule)
na piersi” (Wyspianski 1960, Dodatek krytyczny: 319).

Rozpacz rozpoznania wlasnej cielesnosci konczy sie smiercig symboliczna
podmiotu poznajacego. Kiedy juz Narcyz i Ofelia odkrywaja swa ,,nie-tozsamg”
tozsamos¢, inno$¢ kulturowa swych cial, wtedy nie ma juz dla nich miejsca w fal-
logocentrycznym kodzie ,,pisma”. W ten sposéb kultura patriarchalna zaprzecza
podmiotowosci kazdego, kto pragnie by¢ podmiotem ,,nie-meskim”. ,,Of(a)llicz-
no$¢” wymazuje ,,mowe” z dyktatu ,,pisma’.

Innym $ladem reinterpretacji mitu Narcyza dokonanej przez Wyspianskiego
w alternatywnych redakcjach Smierci Ofelii jest ujecie ,,sobowtérki-odbicia” Ofelii
w kulturowa rame relacji pokrewienstwa z bohaterka, zasugerowanie przez autora
istnienia wiezéw krwi jako podstawy poszukiwanej przez Ofelie tozsamosci. We-
diug rzadko przywolywanej wersji mitu Narcyza, narracji przedstawionej w We-
dréwkach po Helladzie Pauzaniasza:
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Narcyz miat siostre-blizniaczke. Pod kazdym wzgledem wygladali podobnie, majac
takie same wlosy, noszac podobne szaty i razem udajgc si¢ na polowanie. Narcyz byt
zakochany w swojej siostrze, lecz mtode dziewcze umarlo. Zwrocit si¢ wiec do zrodla,
dobrze wiedzac, ze widzi wlasne odbicie (skian), lecz wiedzac to, znajdowat ulge dla
swojej milosci, wyobrazajac sobie, ze wcale nie widzi swojego odbicia (skian), lecz obraz
(eikona) swojej siostry (Pauzaniasz, Wedréwki po Helladzie, cyt. za: Sikora 2004: 197).

Narcyz, jak Ofelia Wyspianskiego, w fantazmatycznym obrazie siebie, obec-
nosci siostry — Innej, odnajdywal ukojenie bélu - zaspokojenie egzystencjalnego
braku. Jak pisze bowiem Sikora, owa forma obecnosci fantazmatycznej:

(...) Ukazuje izomorfizm elementdw ciagu pojeciowego: lustro - fantazmat Innego - se-
mioza — narkotyk. (...) Oddzialywanie wlasnego lustrzanego obrazu, ktory patrzacemu
nan, poprzez fantazmat cudzej obecnosci, daje poczucie u$mierzenia bélu wynikajace-
go z utraty, nieobecnosci Innego (Sikora 2004: 199).

Ofelia Wyspianskiego obecnoscia ,,siostry-Aniota” usmierzala zatem — wedlug
patriarchalnego jezyka ,kobiecosci” — bdl utraty nieobecnego Hamleta. Pragne
jednak w tym miejscu zwrdci¢ uwage na nieco inny wymiar fantazmatu jezyka
»kobiecosci” implikowanego przez powyzsza wersj¢ mitu, znang zapewne sa-
memu Wyspianskiemu. Ot6z pozadanie siostry-blizniaczki, ktérego doswiadcza
Narcyz - mimo iz pozornie zachodzi w ,,poprawnym’”, patriarchalnym schemacie
pozadania ,kobiety-obiektu”, realizuje jednakze porzadek pozadania ,,przedmio-
tu fantazmatycznego” przez ,nie-meski” podmiot. Chodzi tutaj o mityczng sank-
cje incestu, ktéra dowodzi, ze Pauzaniuszowa wersja opowiesci jest najstarszym,
rudymentarnym i archaicznym skladnikiem mitu Narcyza. Kazirodztwo to figu-
ra pelni, mityczna zasada coincidentia oppositorum. Aby pelnia, owa kosmiczna
Calos¢, mogta by¢ przez bohatera mitu osiggnieta, linia pozadania przebiega¢
powinna w postaci: ,heteroseksualny” mezczyzna pozada ,heteroseksualnej”
kobiety. Ten schemat w wypadku postaci ,,nie-meskiego” Narcyza (kwantyfika-
tor kwiatu!) oraz siostry — fantazmatu ,,kobieco$ci” zostal naruszony. Dlatego tez
przyswojenie tej wersji mitu uleglo zahamowaniu.

W Smierci Ofelii klauzula pozadania fantazmatycznej obecnosci ,siostry-
-Aniofa” dwukrotnie podwaza schemat patriarchalnej interpretacji ,kobieco-
-meskiego” kazirodztwa. Podmiot pozadajacy jest przeciez zdecydowanie kultu-
rowy kobietg, a obiekt pozadania to takze ,kobieco$¢”, w dodatku fantazmatycz-
na. W ten sposob Wyspianski, zapewne nie§wiadomie, zwizualizowal kulturowa
»hiemozliwo$¢”, symboliczne ,,nieistnienie niemeskiego pozadania kobiety”. Po-
nadto w tekscie utworu owo ,,kobieco-kobiece” pozadanie stato si¢ forma ,,ko-
bieco-kobiecego” incestu. W ten sposob oczywista niemalze staje si¢ odpowiedz
na pytanie, dlaczego $mier¢ bohaterki w oficjalnej redakcji Smierci Ofelii nie
byta dopelniona zaniechanym konceptem ,siostry-Aniofa”. ,Kobieco-kobiece”,
»siostrzane” kazirodztwo pozostalo jedynie w tekscie odrzuconym przez autora.



Of(e/a)llicznosc? Jezyk kobiecosci” Stanistawa Wyspianskiego 87

W kulturowych kalkach patriarchalnej heteronormatywnosci kobieta ,,nie moze”

przeciez pragna¢ cielesnej obecnosci innej kobiety. Pragnienie takie w ogoéle ,,nie

istnieje”, o ,,kobieco-kobiecym” inceécie nie wspominajac. Stad ,,Of(a)llicznos¢”

konwencji literackiej ,,kobiecos$ci” musiata calkowicie wymaza¢, udaremni¢ proé-

be podmiotowego jezyka, projekt ,,mowy” Ofelii. Stanistaw Wyspianski najpierw

wiec wypowiedzial, potem pokryl milczeniem ,,Of(e)lliczny” rytm swego tekstu.
Dylemat ,,Of(e/a)llicznosci” uciszyt Smiercig Ofelii.
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Stanistaw Przybyszewski.
Requiem, nowoczesnos¢ i mit artysty

Wstep

Pytanie badawcze ,,0 nowoczesnos$¢” Stanistawa Przybyszewskiego, ktére patro-
nuje pracy Gabrieli Matuszek (2009a), jest zagadnieniem symptomatycznym dla
poszukiwan pdznej nowoczesnosci. Jesli bowiem potraktowaé monografi¢ autora
jak swoiste studium przypadku - jako laboratorium wielkich tendencji spotecz-
nych: od zmian $wiatopogladowych (makroskala) po obyczajowe (mikroskala), to
kwestia nowoczesnosci stanie si¢ pytaniem o kulturowe zrédla pdznej nowoczes-
nosci. Tak wlasnie proces kulturowego ,,dtugiego trwania” komentuje w kazdej
swej publikacji Anthony Giddens. Model ten jest zatem kontradykcjg Baumanow-
skiej ponowoczesnosci.

Niniejsze studium poswiecone poematowi Requiem aeternam' Stanistawa
Przybyszewskiego napisane zostalo przeze mnie w celu wizualizacji, a wiec i re-
konstrukcji wielkiej zmiany spofecznej nowoczesno$ci w jej wymiarze jednost-
kowym. Inaczej méwigc, chcialam wskazaé symptomy owej zmiany w dyskursie
intelektualnym dzieta literackiego. W odrdznieniu od autorki szkicu Nowoczesna
»msza zatobna” (Matuszek 2009a: 170-81) interesowaly mnie jednak nieco inne
sygnaly nowoczesno$ci Przybyszewskiego, ktérych forme estetyczng potrakto-
walam jako bezposredni wskaznik kulturowej diagnozy kondycji jednostki twor-
czej w pdznej nowoczesnosci. A zatem wlasnej probie kontekstowej interpretaciji
poddalam przede wszystkim kulturowe mechanizmy tekstualizacji literackiego
podmiotu tejze zmiany: od pdznonowoczesnego konceptu ,,Chory” autorstwa

! Wszystkie cytaty z Requiem aeternam podaj¢ wedlug pierwszej publikacji ksigzkowej dzieta
z roku 1904 dostgpnej w Bibliotece Wirtualnej Uniwersytetu Gdanskiego (Przybyszewski 1904).
Zachowuje oryginalng pisownie oraz segmentacje tekstu, dalej oznaczam wiec jedynie strone.
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Julii Kristevej, ktorego prognostyk dostrzegtam i scharakteryzowalam w Przy-
byszewskiego konceptualizacji ,,chuci’, poprzez podmiotows i intencjonalng mi-
tologizacje, procesualng: nowoczesng duchowos¢, az do autorskich prefiguracji
literackiego performansu. Wymienione czynniki uznalam za symptomatyczne
dla unikatowej nowoczesnosci fenomenu Requiem aeternam, starajac sie nadac
im w swej analizie szeroki horyzont interpretacyjny, w zwiazku z istniejacym juz
stanem badan historycznoliterackich, opartym czesto na - innej niz $cisle lite-
raturoznawcza — literaturze przedmiotu. Zgodnie bowiem z trafng i precyzyjnie
udokumentowang konstatacja Gabrieli Matuszek, Requiem aeternam to diagno-
za ogdlnokulturowa, globalny argument estetyczny dla zrozumienia fundamentu
zmiany cywilizacyjnej nowoczesnosci:

Ta nowoczesna ,,msza zalobna” zawierata elementy prekursorskie wobec pézniejszych
zjawisk literackich i kulturowych: ekspresjonizmu, surrealizmu i sztuki (pre)psycho-
delicznej, monologu wewnetrznego i strumienia $wiadomosci; antycypowata odkrycia
Freuda i Junga, masochistyczno-sadystyczne eksperymenty wiedenskich akcjonistow,
a nawet w pewnym sensie Lacanowska i Derridianiska analize struktur jezykowych
(Matuszek 2009a: 170-171).

Konturom prekursorstwa: prefiguracyjnej mocy nowoczesnosci wobec pdznej
nowoczesnosci, czyli perspektywie uniwersum symbolicznego, poswigce uwage
w moim szkicu.

Z gtebokosci ,Chory” wotam do Ciebie, Dzieto!

Zgodnie z terminologia Julii Kristevy Przybyszewskiego mozna nazwaé pisarzem
o »,semiotycznym” typie wrazliwosci (przedjezykowej i preedypalnej), ktéra naruszata
porzadek symboliczny (meski) i poddawala go subwersji (Matuszek 2009b: 394).

Gabriela Matuszek

Gdyby Stanistawowi Przybyszewskiemu, jako autorowi Requiem aeternam,
dane bylo zna¢ Platonski koncept ,,Chory” w kulturowym ,,prze-pracowaniu” Ju-
lii Kristevej, to niewykluczone, ze zamiast pojecia ,,chuci” uzylby ,,chory” wias-
nie. O owej ,Chorze”, zbiorniku narcyzmu - kreatywnej, matczynej, ,,popedowe;j”
wszechpotencji tak orzeka bowiem Julia Kristeva:

Dziwna pierwotnos¢, gdzie to, co zostalo wyparte, budzi watpliwosci, i gdzie to, co
wypiera, zawsze zapozycza juz swoja sile i wladze z tego, co wyraznie ma warto$¢ dru-
gorzedng - z jezyka. Nie méwmy wiec o pierwotnosci, lecz o niestabilnosci funkeji
symbolicznej, tam gdzie jest najbardziej znaczgca, mianowicie w zakazie matczynego
ciala (zakaz autoerotyzmu oraz tabu kazirodztwa). Tutaj rzadzi poped, ktorego celem
jest ukonstytuowanie tej dziwnej przestrzeni, ktéra za Platonem (Timajos 48-53) na-
zwiemy chorg, zbiornikiem (Kristeva 2007b: 18-19).
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Macierzynsko$¢, ruch kreacyjny i popedowy dyskurs pragnienia ,,chuci” w wi-
zji Przybyszewskiego to literackie wydanie toposu ,,Chory” jako jej swoistej pre-
figuracji - jesli patrze¢ na zjawisko w optyce péznonowoczesnej Kristevej, lub
dukt mitotworczego powtdrzenia — jesli ogladac ten sam fenomen z perspektywy
Platonowego Timajosa. ,,Chu¢” to spisana ,,Chora”

Na poczatku byta chu¢. Nic procz niej, a wszystko w niej./ To nieskonczonos¢ Anaksy-
mandra, co wszystko z siebie wytonila, §wiety ogien Heraklita, ktéry pochlania nikngce
$wiaty i nowe byty z nich wyprowadza,/ Duch Bozy, co si¢ unosil nad wodami, gdy
jeszcze nic nie bylo précz Mnie./ Chuc to prasily zycia, rekojmia wiecznego rozwoju,/
wiecznego odchodzenia i wiecznego powrotu, jedyna istota bytu./ To sila, co sprowadza
mieszanie si¢ i rozdzielanie,/ tworczyni, pokarm i niszczycielka./ To sila, z ktéra Ja-
-Bég, gdym $wiat ze siebie wyrzucil, atomy na siebie ciskalem, to zacieklos¢, z jaka sie
z sobg sprzegaly, w pierwiastki sie wigzaly i w $wiaty cale taczyly. To sila, co w eterze
sie rozpalita pragnieniem, by morze swych fal rozkielzna¢, jedna fale z druga potaczy¢
w wiciektym uscisku, wprawi¢ je w rozkoszne drgania, rozszale¢ je w podrywach krzy-
czacej lubiezy,/ kurcze pragnienia ukaja¢ w czolgajacych sie dreszczach upojenia, az sie
$wiatto z nich porodzito./ To powrotna sila, z jaka sie strumien elektryczny sam ze soba
spaja, drobinom pary od siebie odbija¢ sie kaze - i takoz jest chu¢ zyciem, $wiatlem,
ruchem (s. 3).

Dla postawionej przed chwilg alternatywie czytania konceptu ,,chuci’: ,,Cho-
ry” - jako nowoczesnej prefiguracji lub mitotworczego powtdrzenia argument na
rzecz symptomatycznej nowoczesnosci Przybyszewskiego przynosi ostateczny
wynik aktu kreacji. W wizji autora Requiem aeternam ,Chora” wydaje z siebie
»>mozg” (, Az wreszcie stworzyta mozg” [s. 4]). W ten sposéb mityczna pramacierz
staje sie wygnaniem, zaprzeczona jest jej macierzynskos¢. ,,Pomne [podmiot], po-
mne te rozpaczng walke biednej matki z swym dzieckiem” (s. 5) — czytamy w poe-
macie. To istotne przeksztalcenie mitu rajskiego ,,matczynego ciala’, znacznie
wyprzedzajace skonceptualizowany przez Kristeva ,wstret”. U Przybyszewskiego
literacka abjektywizacja objeta jest przeciez charakterystyczna, sugestywniejsza
nawet niz u Kristevej triada: ,,mito$¢” — ,,obrzydzenie” — ,nienawis¢” (s. 25). Aby
uprawomocni¢ skale nowoczesnosci, wrecz wychylenia ku péznonowoczesnym
dyskursom ,,Chory” Przybyszewskiego, warto przytoczy¢ w tym miejscu wynoto-
wane przez Wladimira Toporowa kulturowe reprezentacje ,,matki: materii’:

Zwiazek materii i matki, zaznaczony przez Platona, odpowiada glebinowej realnosci
$wiadomosci mitopoetyckiej, niejednokrotnie odzwierciedlonej w jezyku, i we wtasci-
wych obrazach mitologicznych. Wystarczy przypomnie¢ klasyczny przyktad: fac. Ma-
teria (materie) ‘materia’ i tak dalej — mater ‘matka’ (por. réwniez matrix). Nie mniej
przekonujace sg takze stowianskie dane. Oto ros. matka oznacza nie tylko mat’ (w ogole
mat, $cisle méwiac, w swojej gtebinowej warstwie w najmniejszym stopniu jest nazwa
pokrewienstwa), lecz ‘tono, ras¢ — nosicielke innej, bardziej wartosciowej rasy, oparcie-
-piastunke’ (por. matica ‘belka stropowa’), (‘“Zrédto, korzen, srodek, o$rodek, centrum’)
[por. matki, w grze jako pewien szablon (matryca) do podzielenia uczestnikdw gry, po
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czym dla kazdej grupy wyznacza si¢ jej miejsce, przestrzen gry]. Do pewnego stopnia
réwniez wzajemna relacja Matki-ziemi i Ojca-nieba (tak u Stowian, jak w wielu innych
tradycjach) moze by¢ rozpatrywana jako odlegle Zrédlo Platonskiego zwigzku materii
(»matki”) i idei-pierwowzoru (,,0jca”). Charakterystyczne, ze takze w jednym z najbar-
dziej znanych wariantéw mitu kosmologicznego pojecie przestrzeni wprowadza si¢ po
tym, jak urzeczywistnita si¢ idea stawania sie, zwigzana przede wszystkim z Matka-
-materig: potomstwo, ktére si¢ pojawito, odrywa Ojca-niebo od Matki-ziemi, tworzac
tym samym pierwszg, na razie pusta kosmiczng przestrzen. Wlasnie w tak ujetym ogol-
nie schemacie przestrzen wprowadza réwniez Platon (Toporow 2003: 27-28).

Dla Stanistawa Przybyszewskiego owo ,matczyne lono” jest symboliczna
reprezentacjg ziemi wygnanej nowoczesnosci, zamiast idyllicznej ,rozrodczo-
$ci” przynosi ,impotencj¢”. ,Dusza’, tak wyréznicowana z owej prasity ,,chuci’,
»Schorzata, wigdla, schia./ Sama si¢ oderwala od matczynego tona,/ sama prze-
ciela tetnice, sama zatamowala zrédlo swej mocy” (s. 6). Skutkiem tego porodu
ku $mierci s3 $mierciono$ne dla podmiotu ,,choroba” i ,,szalenstwo” (s. 7). ,,Bez-
plciowa dusza” (s. 10) funkcjonuje zatem - postugujac sie klasyfikacja Kristevej
- w chronicznym porzadku semiotycznym, domenie mowy depresyjnej, za ktorej
reprezentacje mozna uzna¢ formalng synkretycznos¢ poematu, perseweracyjnie
konstruowang amorfi¢ dzieta, wszechwladze depresji. ,,Semiotycznym $rodkiem,
w ktérym wyraza si¢ ta wszechwladza, jest semiologia przedstowna: gestowa, mo-
toryczna, wokalna, wechowa, dotykowa, stuchowa. Procesy pierwotne panuja nad
ta ekspresja pierwotnej dominacji” (Kristeva 2007a: 67). Dzielo tych proceséw to
artykulowany ,apokalipsg plciowosci” i ,,szataniska ewangelia zmyslow” (s. 42)
krzyk z wnetrza owej ,,chuci”: ,,Chory” Podmiot nowoczesny, swiadomy semio-
tycznych mechanizméw dyskursu pragnienia, komunikuje swa samoswiadomos¢
ciggle nieadekwatnej ekspresji, swoistego psychotycznego zmystopisania:

Ryknatem w obledzie. (...)/ Wszystko byto w porzadku w mej glowie./ W agonii mego
przestrachu popadlem w jaki$ rodzaj fizjologicznego jasnowidzenia, widziatem krew
moja, jak w szalonym pedzie biegta przez zyly, widziatem cata gwaltowna prace w kaz-
dej komorce i z przerazeniem czulem, jak roslo szalenie, bezgranicznie w wymiarach
nie z tego $wiata./ Rozdzielilem sie; jak kapitan tongcego statku stalem na szczycie sta-
¢ji kontrolujacej mej $wiadomosci i patrzalem na rozszalalg walke./ Teraz musialem
sie sam do walki wmiesza¢ i instynktownie poczatem mowi¢, betkotaé, bez zwigzku,
aby sie tylko ogluszy¢./ A z sklebionych, ochryplych dZzwiekéw mej mowy wyslyszalem
szydzace, dzikie okrzyki: Hu, hu! Jestem ladacznicg Nang, siedze na MuffacieM, jade
i krzycze: Hu, hu! Wio koniku, wio! (s. 25)

Podmiot uwigziony w martwym ciele tekstu, porzadku symbolicznym znakéw,
ktdre nie wytrzymujg naporu emocji ,wygnania z matki’, postuguje sie kontrolo-
wanym ,,betkotem” Tym wlasnie nowoczesna jednostka twércza rézni si¢ od pa-
tologicznego psychotyka. Artysta nowoczesny to twdrca, ktéremu udalo sie stwo-
rzy¢ desygnat swej agonistycznej emocjonalnosci. Jego znakiem rozpoznawczym
jest ,czarne stonce” literackiej melancholii. Przybyszewski nadal mu niezwykle
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sugestywny casus ,rany’, jakby wyprzedzajac w swej refleksji estetycznej ,,repara-
cyjng koncepcje sztuki” Hanny Segal® - to kolejny rys jego unikatowej i godnej
ekspertyz nowoczesnosci:

W oczach moich (podmiotu - przyp. A.K.) prysnat grad deszczu siarczanego./ Szeroka,
plomienna bruzda rozdarla si¢ na dwoje, jakies$ stonice zgasto, spurpurowiato jak czar-
na, zgangrenowana rana — drzy, trzgsie, obrywa sie, spada/ i rwie za sobg caly tancuch
gwiazd (s. 40).

Nowoczesny, u Kristevej biseksualny, gdyz taczacy dyskursy ,kobiecosci” (se-
miotycznej) i ,meskosci” (symbolicznej), podmiot ,,pisma” w dziele literackim
jest konsekwencjg patriarchalnej opresji kultury wobec jednostki. Tak pojmowa-
ny podmiotowy proces tworczy to agonistyczna walka wyrazalnego i niewyrazal-
nego w jezyku. U Przybyszewskiego odnajdujemy jego prognostyk:

Przez okna moje (podmiotu - przyp. A.K.) wplywa strumien Zadnego, parnego goraca,
plodzacego szalu nocy, rozpustnego krzyku mezczyzn, co na ulicach samiczki nawotu-
ja./ Widze calg nature jako apokaliptyczng apoteoze wiecznie drgajacego phallosa, co
w brutalnej, bezgranicznej rozrzutnosci leje nasienne strumienie na $wiat caly.../ Na
mym biurku wazon z kwiatami, ktérych cale zycie rozgrywa si¢ w plci; z bezwstydna
niewinnoscig pna sie ku zaptadniajacemu nasieniu./ Czuje lubiezne drgania tworzenia,
stysze betkoczace szepty mitosne ziemi — hermaphrodyty, $§wietej samiczej dziewicy,
otulonej w $lubne zwoje nocy./ A jak bogato obsiana ztotymi plemnikami. Jak ciemna
jestiglebokal!/ Ale ponad tym bezwstydem chuci i zadz, ponad ta potworna apokalipsa
plciowosci, tg szatanska ewangelig zmystlow — wysoko ponad zaptadnianiem i rodze-
niem, oksydacja i redukejg zatronowal moj wyniosty, krélewski spokdj bezplodu (s. 42).

Nowoczesny, samo$wiadomy podmiot ,,bezptéd” éw uczyni¢ moze dzietem
sztuki.

2 ,Potrzeba stworzenia prawdziwego dzieta sztuki; takiego, ktdre zaistnialoby w $wiecie ze-
wnetrznym i od ktérego twodrca bylby odseparowany, czesto rodzi w nim prawdziwe meczarnie.
U pacjentéw artystycznie uzdolnionych czegsto moglam zaobserwowa¢ (Segal — przyp. A.K.) zaha-
mowania, ktdre pojawialy si¢ na réznych etapach tego procesu. Niekt6rzy z nich majg problemy juz
na samym poczatku: wigza sie one z koniecznoscia utraty wyidealizowanego wewnetrznego pro-
duktu. Inni z kolei majg ogromne problemy z doprowadzeniem pracy do konca. (...) Jeden z moich
pacjentéw w bardzo zywy sposob opisal relacje, ktéra powinna zostaé ustanowiona miedzy tym, co
zewnetrzne, a tym, co wewnetrzne. Mial on klopoty z dokonczeniem jednego ze swoich tekstow.
Sadze (Segal - przyp. A.K.), ze podstawowa przyczyna zahamowan w pisaniu byla niemozno$¢ prze-
zwyciezenia megalomanskich i narcystycznych tendencji obecnych w jego osobowosci”. Za: Segal
2003: 137.
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Przybyszewski — ,mitologia nowoczesnego artysty

Jesli dla Magdaleny Popiel Stanistaw Wyspianski jest ,,artysta Agonu’, to auto-
ra Requiem aeternam nazwac by trzeba chyba chronicznym podmiotem ago-
nicznym, tesktualizacjg tozsamosci opartej na paradoksie poznawczym w kaz-
dej dziedzinie ogladu, po barthesowsku moéwigc: ,,od dzieta” zycia do ,tekstu”
dzieta. Popiel - w przypadku Wyspianskiego — wyodrebnia nastepujace dziedziny
owego ,agonu’: ,artefakt”, ,,proces tworczy” i ,.egzystencje artysty” (Popiel 2007:
21). Warto zwrdci¢ uwage, iz badaczka postuguje si¢ konceptem Harolda Blooma
uprawomocnionym publikacyjnie w roku 1982. Ta stuletnia perspektywa pozor-
nej przepasci pomiedzy 1893 rokiem, czyli powstaniem Requiem aeternam i sfor-
mulowaniem adekwatnego narzedzia do opisu ,,mitologii nowoczesnego artysty’,
daje szanse¢ diagnozy symptomatycznego — nowoczesnego prekursorstwa, ktore
W nowoczesnosci nie réwna sie juz przeciez wptywowi. Przedmiotem symbolicz-
nym, inaczej méwiac - ,,obiektem” mitologizacji w nowoczesnosci i jej péznono-
woczesnym wydaniu, sta¢ si¢ moze absolutnie ,wszystko™: od sztafazowych po-
wtérzen figur mitycznych (postaci i watkéw w dziele) po dyskurs artystycznego
»skandalu obyczajowego”. Przybyszewski stanowi¢ moze emblemat swiadomego
postugiwania si¢ ta tendencja mitologizacji. Artystowska synteza elementéw owej
mitologizacji w Requiem aeternam laczy (eklektycznie i synkretycznie) sprzeczne
w swej genezie dyskursy nauk przyrodniczych, ekstatyczne fragmenty niemalze
newageowej* duchowosci péznej nowoczesnosci oraz chrzescijanski kod kultu-
rowy. Gdyby wyja¢ z kontekstu ponizszy fragment poematu Przybyszewskiego,
jego wspolczesne rozpoznanie mogloby zosta¢ dokonane jako fragment z mantry
ktéregos z alternatywnych ruchéw duchowosci:

Moézg méj (podmiotu — przyp. A.K.), przyzwyczajony dotychczas do europejskich
wymiardw, obejmuje teraz potezne masy $wigtyn z Lahore, parzy egipskiego sfinksa
z chinskim smokiem, pisze potwornymi gtazami, z jakich piramidy budowano, a my-
$li w pelnym, wazkim i krélewskim sanskrycie, w ktérym kazde stowo jest zyjacym
organizmem, co sie za pomoca jakiej§ mistycznej pangenesis stal istotnym, pelnym
krwi i zaru: stowo dla nas niepojete, synteza z logos i Karna, stowo Jana, co si¢ cialem
stalo./ A wtedy z dzika rozpustg rzucam si¢ na oslep w przepastne czeluécie przestrzeni
iczasu/ Jestem krolem asyryjskim z niebosiegna tiarg na gtowie, strojny w bisior, brokat
i purpure (s. 7-8).

* Tytul niniejszego paragrafu artykulu jest oczywiscie parafraza tytutu pracy Magdaleny Popiel
poswieconej Stanistawowi Wyspianiskiemu - zob. Popiel 2007.

* Ruchy religijne Nowej Ery (New Age) akcentuja podmiotowos$¢ zmystowego doswiadczenia
duchowego, ktdérego kulturowym medium moze by¢ réwniez dzielo literackie. W tej optyce kultu-
rowej interpretacji Requiem aeternam stanowi — jak sadze — dobry przykltad mitologizacji podmiotu
tworczego wpisanego w dzielo literackie. Na temat oddzialywania New Age na wszystkie dziedziny
kreacyjnej aktywnosci cztowieka zob. Beckford 1999.
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Mozg wyswobodzony z europocentryzmu to wielokrotnie powracajgce marze-
nie nowoczesnego podmiotu praktyk alternatywnej duchowosci. Przybyszewski,
podobnie jak i wspdlczesni luminarze nowych ruchéw religijnych, w projekcie
doswiadczenia kosmicznej Jedni przywoluje bostwo gnostyckiego Ksenofanesa®.
Oto literacki odpowiednik takiej mantry:

A ot6z nadchodzi przepotezna chwila, w ktérej odczuwam (podmiot — przyp. A.K.)
wrazenia, jak gdybym byt rozpostarty nad calg ziemia, w ktdrej swigce w sobie nie-
pojete $wieto odrodzenia wszystkich narodéw i ich kultury, chwila, gdzie jestem na
ksztalt onego bostwa starego Ksenophanesa, w ktorym wszystkie zmysly sie przenikaja,
a wszechswiat si¢ do duszy zlewa nie przez zmysly rozcztonkowany, ale w swej niero-
zerwalnej jednosci (s. 9).

Synteza nowoczesnego pojmowania podmiotu i przedmiotu praktyk parareli-
gijnych, ktorych reprezentacja moze by¢ takze dzielo literackie, jest kongenialnie
antycypowana przez Stanistawa Przybyszewskiego. Podmiot i obiekt owych prak-
tyk medytacyjnych staje si¢ koniunkcja biegunowych mocy kosmicznych Dobra
i Zta: Chrystusa i Szatana:

Ja jestem (podmiot — przyp. A.K.) sam dla siebie/ Jestem poczatkiem, bo nosze w sobie
rozwoj jestestwa od samego poczatku i jestem koncem, ostatnim/ ogniwem rozwoju/
Sam jeden z moimi uczuciami./ Wy macie jeszcze jakis §wiat zewnetrzny, ja nie mam/
zadnego. Mam tylko siebie./ Glowa mi peka: zdaje mi sig, ze jestem jaka$ potworna
Syntezg Chrystusa i Szatana, sam siebie stawiam na wysokiej gorze i prowadze sie w po-
kuszenie i sam/ siebie pragnalbym omami¢./ To znowu kojarzy si¢ we mnie rozkosz
upojonej ekstazy z zimng obrachowang analiza, czasami wierze $lepo, meczenniczo, jak
pierwotny chrzescijanin, a réwnoczes$nie wyszydzam wszelka §wigtos¢, jestem zaréwno
mistycznym anachoretg i wécieklym zsatanizowanym kaptanem, co najswietsze stowa
i najohydniejsze bluznierstwa réwnoczesnie z piang na ustach betkocze (s. 11).

»Betkot” 6w ustanawia symptomatyczng dla nowoczesnosci i poznej nowo-
czesnosci gre z kulturowymi kodami mitu personalnego artysty: od ekstatycznego
szamana i natchnionego proroka, po bluznierce werbalizujacego de facto ambiwa-
lencje sacrum. Gdyby Rudolf Otto, publikujac w roku 1916 Swigtosé, znal Requiem
aeternam, by¢ moze koncepcje misterium fascinans i tremendum oraz numinosum
ilustrowane bylyby tym materiatem literackim. Warto zatem zauwazy¢ takze i ten
nowoczesny wymiar poematu Przybyszewskiego: jego dyskursywna diagnoze®

* Postugujac si¢ koncepcja Magdaleny Siwiec: estetyzacja literacka gnozy w Requiem aeternam
przyporzadkowywalaby symbolicznie (mentalnie, Swiatopogladowo, estetycznie) poemat Przybyszew-
skiego orfickiej linii poezji w literaturze polskiej. Sadze bowiem, Ze liryzacja prozy Przybyszewskiego
uprawomocnia takze zawieszenie ,tradycyjne;j” klasyfikacji genologicznej. I to zjawisko przemieszcze-
nia i hybrydyzacji gatunkowej uzna¢ mozna za istotny wymiar nowoczesnego aktu twoérczego. Zob.
Siwiec 2002: 59-70.

¢ Erudycji Stanistawa Przybyszewskiego nieobcy byl dyskurs powstajacego dwczesnie euro-
pejskiego (w tym polskiego) religioznawstwa, zwlaszcza w aspekcie tzw. astralistycznych koncepcji
genezy religii. Zob. Hoffman 1991.
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polimorficznosci sacrum, ktére zawsze dla Stanistawa Przybyszewskiego jest ja-
koscig ,bycia w $wiecie”, a wiec wielowymiarowa diagnoza spoleczng kondycji
tworczej jednostki.

Innym wskaznikiem nowoczesnej gry mitologizacyjnej z kulturowymi sche-
matami biografii artystycznej prowadzonej przez Stanistawa Przybyszewskiego
jest — takze w swej wymowie agonistyczna — koncepcja parodiowanego mitu ge-
nealogicznego. Podmiot jako ,,synteza chtopstwa i arystokracji” przedrzeznia nie-
jako sarmacki scenariusz ,,opowiesci o pochodzeniu™

Ale obok chlopa, co stulecia cale razem z wotem w tym samym jarzmie ciaggnat ptug po
kamienistej glebie, co sie przed panem swym gial we dwoje, ktérego rece bolaczkami
nabiegaly i stopy sie rozrosly, zyje we mnie dumny arystokrata, ktdrego ojcowie przy-
wedrowali ze stepéw $wietego Iranu w europejskie niziny i ujarzmili glupich tubylcow
- przebiegly arystokrata z bezgranicznym bezwstydem i cynicznym kltamstwem panu-
jacych - arystokrata z wydelikatnieniem cieplarni, ktére tylko stulecia najdoskonalsze-
go doboru, panowania, przepychu i lenistwa wyhodowa¢ moga./ I tak musiaty wreszcie
te wszystkie sprzeczne pierwiastki rzuci¢ si¢ na siebie - musiala sie¢ wojna rozpoczaé
- musialo si¢ we mnie uczucie od woli oderwa¢, a wola, pozbawiona motorycznej sily,
obezwladnie¢ musiala (s. 18).

Sam podmiot tekstu poematu dokonuje zreszta autodiagnozy swej nowoczesnej
procesualnosci, kreuje si¢ na wskaznik ,,schytku”, czyli znak epokowej zmiany §wia-
topogladu: ,,Jestem (podmiot — A.K.) wyrazem odsrodkowiska, wyrazem zniszcze-
nia i rozwigzania./ Jestem szatanskg Walpurgis — noca w rozwoju, straszne Mene-
-Tekel, w ktorym kona moj czas w ostatnich spazamatycznych podrygach” (s. 18).

Demiurgiczna zdolnos¢ do samoobserwacji podmiotu twérczego w tekscie
dziefa, takze niezbywalny rys nowoczesnego eksperymentatorstwa, uwidocznio-
na zostaje w scenie ,,eksperymentu na mézgu” kochanki. To réwniez estetyczne
przesuniecia dyskursu przyrodoznawczego fizjologizmu w domene dziela sztuki:

Mecze si¢ (podmiot — A.K.), od samego poczatku sie¢ meczytem. Pamietasz (méwi do
kochanki - A.K.), jak pierwszg noc pozostala$ u mnie i strasznie zmeczona natych-
miast usnelas? Wiesz, com wtedy robil Boze najdrozszy — cialo Twoje byto mi tak obo-
jetne — wstatem i zaczatem robi¢ z Toba eksperymenty snu. Wzigtem dzbanek wody
i poczatem ja la¢ do miednicy. Ciekaw bytem, co bedziesz $ni¢. Latem coraz silniej, az
sie przelekniona obudzitas. Pytalem Ci sie czule, co$ $nila, i cieszytem sig, ze mozg Twoj
z takg doktadnoscig odpowiada na podraznienia wewnetrzne (s. 28).

Eksperyment na ,,zywej tkance” zyskuje w Requiem aeternam range ,obiektu
estetycznego” w procesie swiadomej autodekonstrukeji artysty. Signum temporis
nowoczesnoéci w wydaniu Przybyszewskiego, ale i pdznej — ,wspdlczesnej” no-
woczesnosci, jest pragnienie odstoniecia potencjatu estetycznego modzgu’. Tak-

7 W tym kontekscie obszerne passusy z Requiem aeternam mozna uznaé za wskaznik symul-
tanicznej ,kulturalizacji natury” i ,naturalizacji kultury’, ktérych w postaci sztuk ,na zywych
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ze i mitologizacje ludzkiej percepcji uzna¢ mozna za wyznacznik nowoczesnego
dzieta sztuki, do ktérego spektrum nalezg przeciez teksty literackie.

Kolejnym wyznacznikiem nowoczesnej mitologii artysty, budowanej jako
bricollage intencjonalnie zestawianych przez tworce sprzecznych elementéw uni-
wersum kulturowego, s symptomy nowoczesnego ,wampiryzmu” (,duchowosci
wampirycznej”), nazwanego w pdznej nowoczesnosci ,transhumnizmem”. Jak
diagnozuje jego wymowe symboliczng Wojciech Kosior: ,,Transhumanizm postu-
luje wykorzystanie odkry¢ nowoczesnej nauki w celu rozszerzenia psychicznych,
fizycznych i duchowych mozliwosci czlowieka znacznie ponad jego dotychczaso-
we ograniczenia: choroby, starzenie sie i Smier¢” (Kosior 2009: 71).

»Programowi” temu odpowiadajg literackie eksperymenty na percepcji i wraz-
liwosci czytelnika wypelniajace — perseweracyjnym wampiryzmem - przestrzen
poematu. Zlozone zjawisko ,wampiryzmu” Requiem aeternam jest forma pro-
gnostycznego ,transhumanizmu”, skoro stanowi ono marzone przez twodrczy
podmiot, ztudne antidotum na uprzedmiotowienie tegoz podmiotu poznajacego
przez miazdzaca wladze ,,chuci”. Mitologia ,,upadlego” mézgu to symptom ,,leku”
nowoczesnosci, znak powracajgcego rozczarowania technologizacjg i technokra-
tyzacja sztuki:

A teraz zdradze (podmiot — przyp. A.K.) straszng tajemnice, wéciekly tryumf epilep-
tycznej chuci, raz jeszcze przezyje wszystko w takiej potedze, jakby sie byto to dzi$ stato,
raz jeszcze bede sie sycit oblgkang rozkoszg chwili, w ktérej bytem wampirem i raz jesz-
cze sie stane przepotezng chucig, co z mézgu mego zrobila §mieszng zabawke (s. 22).

Nawet kochanka, ulegajaca owemu wampiryzmowi zestetyzowanej emocjo-
nalnos$ci $wiadomego siebie artysty — okazuje si¢ ostatecznie symptomem zawie-
dzionej obietnicy poznania $wiata. Jej reprezentacja mitologiczna to przeciez Li-
lith, falszywa Ewa, pramatka ztudzen i mirazy:

I tak zmienilo ztoto swa warto$¢ na miedz, rozprysty wszystkie nadzieje, mysli i uczucia
stracily swoje napiecie, staly si¢ prostymi odruchami; pefen szczedcia i rozkoszy $wiat
rzeczy stal si¢ niepewnym, bezistotnym symbolem, szarg mgla, nachuchang na szkli-
sta szybe — a Ty (méwi do kochanki - przyp. A.K.), ach, Ty stalas sie piekielng cérka,
szatanska Lilith z gtowa Sfinksa, bujna grzywa wlosow, co ci gteboko w czoto wrastaja,
i z delikatnymi, szlachetnymi rysami mej matki (s. 32).

Dla nowoczesnego artysty zgenderowana kobieco ,sztuka” to owo ambiwa-
lentne sacrum: obietnica transgresji, ale i zagrozenie pochlonieciem wysublimo-
wanej podmiotowosci. Lilith nie zapowiada w Requiem aeternam, jak w tradycji
kabalistycznego judaizmu, Ewy, lecz obezwladniajaca podmiot §wigtg nierzadnice
babilonska, $miercionosnag Isztar (sumeryjska Inane):

tkankach” w nurcie bio art dostarcza nam pézna nowoczesno$¢. O nowoczesnej ,,kulturalizacji na-
tury” zob. Latour 2009.
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A z rozdartego nieba wydzieraja si¢ kobiece rece/ straszne, bezcielesne rece, co ku mnie
(podmiotowi — przyp. A.K.) si¢ wyciagaja./ I z rozdartego nieba wyrasta apokaliptyczna
nierzadnica — okraza mnie w szerokich kotach - juz chwyta,/ obejmuje mnie; wyrywam
sie, padam na ziemie, walcze, szarpie sie z nia — piana krwi burzy si¢ na moich ustach:/
Astarte!/ Przyszla po swoja ofiare:/ Ta, ktora sie upaja najstraszliwszymi meki./ Ta co
kazala Onanowi szuka¢ nowej orgii plciowej,/ by go oddac na pastwe strasznej $mierci
ukamienowania./ Ta co wierny lud prowadzita do wyzwolenia swigtego grobu, by mu
za nagrode owienczy¢ czoto meczenniczg korong syfilicznych wrzodéw./ ,,Ta, co wysysa
samice mezowi z krwi i rzuca go w sodomicznej chuci na meza -/ Ta, ktéra silniejsza
jest od porzadku rzeczy, bo przewraca wszystkie instynkty i maze swe oblicze kazirod-
czym nasieniem -/ Astarte, Szatanie!”/ Na moich ustach czuje Twdj lodowaty, z rozpu-
sty sptodzony pocalunek $mierci/ Tak! jestem $mierci po$wiecony (s. 41).

Astarte, czyli Isztar lub Inana, dopelnia mitologii nowoczesnego artysty w by-
ciu ,maska” jego $miertelnej lub §miercionosnej samoswiadomosci. Nowoczesno$é
wraz z artystowska autotelicznoscia sztuki uczynita artyste sSwiadomym swej $mierci
spolecznej, bycia ,,poza” kulturowa reprodukcjg umasowionej wrazliwosci ,,ttumu”
Ta swoista mitologiczna formuta ,,religii sztuki’, wyznawana przez Stanistawa Przy-
byszewskiego, jest juz — jak sadze — antycypacja péznonowoczesnego ,,zycia w sztu-
ce’, czynieniem biografii estetycznym - by uzy¢ idiomu Fryderyka Nietzschego -
usprawiedliwieniem i uzasadnieniem egzystencji. Artysta rzadzi anomia.

,reologia rozpaczy™ — antyteologia nowoczesno$ci

Jesli zalozenie najnowszej socjologii literatury méwiace o tym, iz dzielo literackie
jest weberowskim typem idealnym spoteczeristwa (zob. Cwikta 2006: 133): wskaz-
nikiem, laboratorium i wizualizacjg zmiany systemowej, takiej jak na przyklad

8 Uzywam okre$lenia ,teologia rozpaczy” autorstwa Gabrieli Matuszek w znaczeniu szerszym
(jako estetyczny wskaznik zmiany makrospolecznej) niz nadane mu przez Autorke akcentujaca
gltéwnie ,figure Szatana” w twodrczosci Stanistawa Przybyszewskiego, cho¢ podjecie problemu li-
terackiego satanizmu - jako symptomu traumy wielkiej zmiany nowoczesnosci - jest jedng z naj-
cenniejszych uwag Matuszek dotyczacych mozliwych perspektyw ,re-lektury Przybyszewskiego”.
Zob. Matuszek 2009d: 389.

Zalozenie, iz dzielo literackie to wyrazisty sygnal ,,anomii” epoki, kategorii uzywanej przez
Matuszek w ramach koncepcji antropologicznej Emila Durkheima, odstania takze potencjat litera-
turoznawczy programu tzw. szkoly durkheimowskiej postulujacej badania jakos$ciowe, do ktérych
Mary Douglas zalicza réwniez studium dzieta literackiego. Na pytanie bowiem: ,,czy jednostka jest
wskaznikiem/minimum spolfeczenstwa?’, a zatem: ,,czy dzielo literackie moze by¢ znakiem/symp-
tomem/prognostykiem wielkiej zmiany spolecznej?”, koncepcje postdurkheimowskie odpowiadaja
zdecydowanie: ,tak”. Jak konstatuje w kilku kluczowych fragmentach Czystosci i zmazy Douglas:
»Jedna z wielkich zalet uprawiania socjologii w szklance do herbaty jest fatwos¢, z jaka mozna roz-
poznac co$, co w innej perspektywie byloby trudne do uchwycenia” (s. 146), a takze: ,Kazde ludzkie
doswiadczenie struktury, obrzezy i granic jest gotowym, podrecznym symbolem spoleczenstwa’
(s. 149). Cyt. za: Douglas 2007a.
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normatywna dekonstrukcja pejzazu mentalnego epoki’, to jednym z niezwykle
no$nych interpretacyjnie wymiardw Requiem aeternam jest prognoza swoistej an-
tyteologii nowoczesno$ci. Mam tu na mysli zjawiska zwigzane z przemiang przed-
nowoczesnej ,religijnosci” w nowoczesng i péznononowoczesng ,,duchowos¢”
Na te literacka antyteologie Stanistawa Przybyszewskiego sklada si¢ pluralizacja
postaw i zachowan mozliwych, a wigc i dopuszczalnych wobec sacrum, z central-
ng deinstytucjonalizacjg i prywatyzacja religii. Antyteologia owa to system nie-
tozsamosci i zaprzeczen, zrodlo jednostkowej ,,rozpaczy”. Badacze spoleczni tak
charakteryzuja fenomen przemiany ,religijnosci” w ,,duchowo$¢™:

Procesem potwierdzajagcym zmiany w kondycji religijnej wspolczesnego czlowieka
Zachodu jest takze prywatyzacja religii, ktéra wytwarza nowg ,,bezwyznaniowg reli-
gijnos$¢”. Prywatyzacja przejawia sie w relatywizacji doktryny religijnej, selektywnosci
dogmatdw, nakazow religijnych czy synkretyzmie ideowym. Religijno$¢ sprywatyzo-
wana (subiektywna) charakteryzuje si¢ zatem bezposrednioscig (czyli brakiem zapo-
$redniczenia miedzy jednostka a sacrum), zaktualizowaniem i kontekstowoscig (po-
legajacym na tym, Ze znaczenia religijne ujawniajg sie¢ w konkretnej sytuacji zyciowej,
przy czym przenikaja calo$¢ zycia codziennego'') oraz intencjonalnoscig. Cztowiek
w obliczu nieskoniczonych wyboréw staje si¢ tworca (zob. Grotowska 1999) swojej reli-
gijnosci (Leszczynska, Pasek 2008: 17).

Najsilniejszym, moim zdaniem, sygnalem nowoczesnosci i jej — po gidden-
sowsku méwigc — péznonowoczesnej modyfikacji jest w Requiem aeternam wy-
znanie ,rozpaczy’, eksplozja pluralizmu duchowosci, ktéry powstaje po sceptycz-
nym zawieszeniu prawomocnosci instytucji Kosciota katolickiego. ,Wiara” poza
instytucja staje si¢ anomijnym Credo bezsilno$ci:

° Zob. Sutkowski 1999.

10 Warto w tym miejscu zwrdci¢ uwage na etymologie stowa ,rozpacz’, akcentujaca wlasnie
egzystencjalny polimorfizm decyzji jednostki, ,nadmierne” mozliwosci wyboru. Por. ,,Rozpacza¢
od XIV wieku (oznaczalo - A.K.) ‘by¢ pograzonym w rozpaczy, desperowad, staropolskie ‘traci¢
nadzieje, watpic, rozpaczy¢ ‘zwatpié, straci¢ nadziej¢. (Poréwnaj — A.K.) staroczeskie rozpaciti ‘do-
prowadzi¢ do zaklopotania, wzbudzi¢ watpliwosci, stowackie (przestarzale — A.K.) rozpacitsa ‘by¢
zaklopotanym, wahac¢ si¢’. Z przedrostkiem ‘roz-’ od rozpadit (zob. paczy¢). Pierwotne znaczenie
zapewne ‘wykrzykiwaé w rozne strony, doprowadzi¢ do zaklopotania, zmieszania, wzbudzi¢ watpli-
wosci, stan desperacji. Od tego (pochodzi —~A.K.) ‘rozpacz’ od XIV wieku ‘uczucie beznadziejnosci,
bezsilnosci, desperacja, staropolskie ‘utrata nadziei, calkowite zwatpienie’ (por. staroczeskie rozpa¢
‘zaklopotanie, zmieszanie, niezdecydowanie, wahanie, stowackie (przestarzale - A.K.) rozpa¢ ‘zaze-
nowanie, zaklopotanie, konsternacja, rozpaczliwy". Za: Bory$ 2005: 521.

Czy ,rozpacz” tak ujmowna jest symptomem nowoczesnego/poznonowoczesnego aktu decy-
zyjnego jednostki, ,obowigzkowego” aktu twoérczego w kazdej dziedzienie zycia? Anthony Giddens
udziela odpowiedzi twierdzacej. Zob. Giddens 2001.

' Wlodzimierz Pawluczuk sugeruje, ze ,,rodzaj wiary”, czyli ,duchowosci” jednostki, wpisany
jest w jej — pozornie sekularny, codzienny jezyk. Taki idiolekt ,,duchowosci” mozna takze wyprepa-
rowac z dziela literackiego. Zob. Pawluczuk 1990: 83-87.



100 Gry w kulture: gry w mit. Mitografia jako lektura

A jezeli Bog rzeczywiscie istnieje? Jezeli dusza rzeczywiscie niesmiertelna, a w jednym
kosciele katolickim mozna naprawde osiagna¢ zbawienie?/ Ale brak mi wiary, wiary,
wiary./ Wiara w Charcota i w boskie dopuszczenie przy opetaniu./ Wiara w Kant-Laplace
i Darwina, a réwnocze$nie w stworzenie §wiata w siedmiu dniach./ Wiara w bostwo
Chrystusa i w bluznierstwo Straussa lub Renana./ Wiara w Niepokalane Poczecie Marii
Panny i w najpierwotniejsze fakta embriologii./ Nie! to si¢ nie da polaczy¢!/ Nie ma ra-
tunku!/ Nie ma ratunku!/ Wstret i obrzydzenie.../ Gdyby dwa ogniska gangreny wzeraly
sie coraz blizej ku sobie — moja bezsila, niewiara i to straszne obrzydzenie ku wszystkie-
mu i wszystkim, a teraz zlaczyly sie w swym ropiacym dziele zniszczenia (s. 31).

Synkretyczna duchowo$¢ jednostki nowoczesnej jest paradoksem nietozsamo-
$ci, czyli de facto zrédlem tworczosci, poniewaz paradoks poznawczy trzeba sobie
tworczo opowiedzie¢ forma symboliczng taka jak dzielo sztuki, z niego wynika
takze wszelka mitotworcza kreatywnos¢ umystu ludzkiego, jak we wszystkich
swych pracach podkreslal Leszek Kotakowski. ,Wiara” w intencjonalnos¢ i prawo-
mocno$¢ wlasnej ,,niewiary” okresla nowoczesny podmiot tworczy w jego ramach
ontycznych, pieczetuje samoswiadomo$¢ spotecznych konstruktywizmoéw. Skoro
~wszystko” podlega falsyfikacji, ,wszystko” jest tak naprawde konstrukcja myslo-
wa: historyczng, ludzka i podwazalng. Stanistaw Przybyszewski w swym para-
doksalnym Credo wyprzedza diagnozy pdéznej nowoczesnosci dokonanane przez
takich papiezy mysli humanistycznej, jak Roland Barthes, Jacques Derrida, Mi-
chel Foucault i wielu innych. Nowoczesno$¢ karze cztowiekowi integrowa¢ w swej
prywatnej, matej narracji najwigksze znaki zapytania, pézniejszej Baumanowskiej
»Etyki bez kodeksu”. Przybyszewski odstania paradoks i niewykonalnos¢ owego
niekonczacego si¢ procesu narracyjnego, ktory dokonczy¢ moze jedynie $mierc.
Jan Wolenski o kondycji nowoczesnej duchowosci jednostki skonstatowal, ze:

W rzeczy samej — uznaje, ze niewiara ma swoje granice, a nawet bede twierdzil, ze
granice taka stanowi w pewnym sensie wiara. Nie znaczy to wszakze, iz niewierzacy
jednak wierza religijnie, nawet jesli temu zaprzeczaja, gdyz wiara jako granica niewiary
niekoniecznie musi by¢ wiara religijng (Wolenski 2003: 7-8).

Autor Requiem aeternam, we wskazanym fragmencie poematu, uwidacznia
europejski, nowoczesny dramat konfrontacji chrzescijanskiego uniwersum sym-
bolicznego' z sekularyzacyjng samoswiadomoscia jednostki, to takze powazny
sygnal zmiany spolecznej w tekscie literackim. Warto bowiem zauwazy¢, iz ne-
gatywna rama zaprzeczenia obecna w kazdej negacji przytacza obligatoryjnie
definicje wartosci zaprzeczanej. I takie wlasnie antynomie nowoczesnego rozu-
mu konstruuje Przybyszewski: ,,Charcot” i ,,boskie dopuszczenie przy opetaniu”;
»Kant-Laplace i Darwin” i ,,stworzenie $wiata w siedmiu dniach”; ,,bostwo Chry-

2 Wlodzimierz Pawluczuk trafnie zauwaza obecnos$¢ — nawet zaprzeczonej — ,tradycji religij-
nej” w europejskim uniwersum symbolicznym. Z tego napigcia nowoczesnego zaprzeczania bierze
sie nowoczesna/poznonowoczesna sita zmiany spolecznej. Zob. Pawluczuk 2009: 141.
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stusa” i ,,bluznierstwa Straussa lub Renana”; ,Niepokalane Poczecie Najswietszej
Marii Panny” i ,najpierwotniejsze fakta embriologii”. ,,Potaczy¢” te bieguny no-
woczesnego uniwersum symbolicznego moze jedynie dzieto sztuki, akt intencjo-
nalnej kreacji, nowoczesna estetyzacja ,wstretu i obrzydzenia”. ,,Polaczy¢”, czyli
»zintegrowac”, co wymaga od tworcy wielkiej $wiadomosci gry forma i z forma.
Trzeba najpierw zna¢ ksztalt formalny Credo, aby zauwazy¢ gre z konstrukcja
sacrum w Requiem aeternam. Dodatkowo konieczne jest autorskie przekonanie
o znajomosci tej konwencji werbalizowania duchowosci przez czytelnika, aby
komunikat literacki miat sens, by dziafal. Stad juz tylko krok do Nietzschean-
skiej koncepcji estetyzacji biografii poprzez akt tworczy, tak silnie eksploatowanej
w pdznej nowoczesnosci. Przybyszewski ten krok — przez estetyzacje konfliktowe;j
duchowosci jednostki w symbolicznej formie dzieta sztuki — wykonat precyzyijnie.

Innym fragmentem poematu prezentujacym sygnal nowoczesnej gry z forma
kulturowa komunikacji literackiej jest estetyczna formuta instytucjonalnego gestu
religijnego zawartego w antyfonie Od powietrza, glodu, ognia i wojny zachowaj
nas, Panie. Litanijny gest modlitewny staje si¢ w poemacie ramg symboliczng zde-
sakralizowanego — lub moze lepiej zresakralizowanego — obrzedu liturgii katolic-
kiej. Intelektualna koncepcja liturgii, czyli instytucjonalnej wyktadni dogmatu,
ustepuje miejsca sprywatyzowanej, zmystowej wizji rytuatu katolickiego. Swiadec-
twem S$cisle konstruowanej gry z formacja uniwersum symbolicznym chrzesci-
janstwa jest juz obraz ,,kosciola wiejskiego”, pierwszy symptom prywatyzacji sac-
rum, wszak pejzaz z wiejskim ko$ciétkiem to jedna z ikon polskiej tozsamosci
religijnej. Dlatego ta swoista gra ikonologiczna przeprowadzona zostaje, jak sa-
dze¢, w poemacie Przybyszewskiego jako jeden z filaréw ,teologii rozpaczy”, a wiec
antyteologii nowoczesnych paradokséw pluralistycznej duchowosci:

Ujrzalem si¢ (podmiot — przyp. A.K.) naraz w kosciele wiejskim. Ponury pétmrok.
Gromnice jarzyly si¢ tepym blaskiem jak plonace oczy, co na prézno staraly sie prze-
drze¢ woniejace mgly kadzidla, co z trybularza w szerokich pasmach plynety ku mon-
strancji. Wzeraly si¢ do polowy w geste tumany, a potem rozlewaly sie i sycily mgly
kadzidel jasnym zlotem, tak jak pierwsze promienie slorica syca blaskiem opary po-
wstajace z dymigcych sie 1ak jesiennych./ Zarazliwa choroba wyniszczyta polowe ludz-
kosci i co wieczor zbierat si¢ lud w kosciele, rzucal na krzyz i ryczat, i wyl w $miertel-
nych potach trwogi i rozpaczy:/ ,Od powietrza, glodu, ognia i wojny zachowaj nas,
Panie” (s. 38).

»Irwoga” i ,rozpacz” to refereny ,,piekielnego pragnienia zycia” (s. 38). Przy-
byszewski kresli przed czytelnikiem szkic ,,mozliwej” liturgii ciala, nowoczesnej
teologii zmystéw. To ucielesnienie, uczynienie doswiadczalnym poprzez fizjo-
logiczne biorytmy, ksiegi Rytuatu Katolickiego'> wprowadza niepostrzezenie do

3 Znakomitym przykladem tekstu kultury §wiadomie - w intencji autorskiej — projektujace-
go swoista ,teologie cielesnosci” jako polemiczne, resakralizacyjne odegranie katolickiego rytuatu
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utworu dyskurs nowoczesnej: rozproszonej podmiotowosci, w prezentowanej
koncepcji tworcy: ,narazonej” na jednostkowy, a wiec instytucjonalizowany in-
dywidualizmem, symboliczny wybor przez akt twérczy. Kiedy ,cialo staje sie¢ teks-
tem” - jak chcie¢ bedg tego réznorodne korporeizmy (zob. Hyzy 2003) pdznej
nowoczesno$ci — podmiot werbalizujacy ten proces jest zywym zapisem ,,obfedu”
ufundowanego mu przez jego wlasng koncepcje tworczoséci, syndrom nazwany
przez Gabriele Matuszek' ,,goragcym” tekstem:

A w tym cielesnym straszliwym refrenie ,Wybaw nas, Panie!” jeczaly dzwony, ryczaly
strachem wielkiego wielkiego sadu sadu organy i zwierzgce rzenie konajacych, i prze-
razony krzyk dzieci — wlosy debem stawaly i mézg sie macil, kirem obtedu sie zakry-
wat (s. 38).

»Kir obledu”, ktory ,,zakrywa mdzg” to, w mojej interpretacji, poetycka meto-
nimia paradoksu twodrczej samoswiadomosci: jednej z nieuniknionych putapek
nowoczesnego sceptycyzmu, znak nieadekwatnoséci aplikowania metod empi-
rycznych do trudu zgtebiania Transcendencji, gléwna przyczyna - po gellnerow-
sku méwigc - alienacji wyemancypowanego rozumu. Aklamacja ,Wybaw nas,
Panie!” stanowi¢ moze niejako urwang kode¢ postaci ,Wybaw nas, Panie, od bolu
samo$wiadomosci’, ironiczng prosbe o uwolnienie tworczej jednostki od mean-
dréow indywidualizmu, traumy absolutnego samostanowienia, ktdre jest rysem
charakterystycznym nowoczesnych dylematéw poznawczych. Nagromadzenie
zalobnych, w swej wymowie symbolicznej, obrazéw poetyckich: ,kiru”, starcze-
go, bezradnego wobec misterium rozpaczy ,siwego kaptana’, ,,tronujacego anio-
ta $mierci”, wreszcie przywolywanie gestu zalobnego, zdesemantyzowanego'® —

liturgii Mszy Swietej jest Wielopole, Wielopole Tadeusza Kantora. Perspektywa odleglosci czasowej
pomigdzy Requiem aeternam (1893) a Wielopolem, Wielopolem (1980) jest, jak sadzeg, kolejnym
argumentem na rzecz uprawomocnienia fenomenu ,,Przybyszewskiego — pisarza nowoczesnego”.
Zwlaszcza ze Przybyszewski performans semantyzacji ,ciala” jako ,tekstu” dokonuje w poemacie
proza, a wiec genologicznie tekscie niedramaturgicznym. Analogiczny proces tekstualizacji ,cie-
lesnoséci” w kontekscie ,ucielesniania tekstu liturgicznego” w Wielopolu, Wielopolu omawiam w:
Kapusta 2007a: 255-265.

4 ,Owo przedarcie si¢ mozliwe jest w stanach rozbicia $wiadomosci, w ktérych uwolnione
zostaja tre$ci pozaswiadome. Zapis tych proceséw rozsadza logiczne, racjonalne uporzadkowa-
nie, uruchamia tancuchy asocjacyjne i formy monologu wewnetrznego (strumienia §wiadomosci).
Teksty Przybyszewskiego, zar6wno prozatorskie, jak eseistyczne, sa kinetyczne, procesualne, pelne
wewnetrznej dynamiki i emocjonalnych napie¢, czesto budowane (zwlaszcza w poematach) z kon-
wulsyjnych kaskad obrazow, zageszczonych metafor i symboli, ktore tworzg palimpsestowe struktu-
ry znaczen. Sg ,gorace’, zar6wno w myslowej materii, jak i w rozchwianej formie”. Cyt. za: Matuszek
2009b: 391.

15 Zjawisko literackiej ,desemantyzacji’, a wiec $wiadomego autorskiego dekontekstualizowa-
nia znaczen, bliskie jest czynno$ciom rytualnym, w ktorych gest obrzedowy ,,znaczy swe przeci-
wienistwo’, np. ,,§miech” jest symboliczng werbalizacjg ,,placzu” Desemantyzacja zachodzi zwykle
w utworach bardzo mocno zmetaforyzowanych. Kolejnym etapem w literackich wydaniach tej
procesualnej czynnosci rytualnego ustanawiania znaczen jest ,resemantyzacja’, czyli — réwnie in-
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»oblgkanego $§miechu’, ,,blednego $§miechu na ustach” (s. 39) stuzy Przybyszew-
skiemu resemantyzacji ciszy liturgicznego obrzedu Podniesienia. Resemantyzacja
ta jest niezwykle sugestywna. Mszalna cisza jest poswiecona nie tylko przygoto-
waniu ,,miejsca’, sakralizacji przestrzeni $wiatyni, ale i uswieceniu duszy chrzes-
cijanina na przyjécie Chrystusa w Eucharystii. Dlatego tez, by wzmocni¢ rezultat
literackiej estetyzacji obrzedu, u Przybyszewskiego efekt ,,ciszy performatywnej”
zostaje maksymalnie rozbudowany, a Zrédlowy podmiot zbiorowy wspdlnoty za-
stepuje indywidualne ,,ja” relacjonujace akt obcowania z sacrum:

Wybaw nas, Panie!/ Pomne (podmiot — przyp. A.K.): znowu przeblyskujace wspomnie-
nia: ,,Patrze na niebo, a niebo ciche, patrze na ziemie, a ziemia $pi”.../ Spi ziemia, niebo,
niebo tak ciche i tak glebokie, i tak/ gwiazdami obsiane.../ Niewypowiedziana cisza
ujela me serce w swe chlodne dlonie - cisza grobéw i szerokich, zadumanych/ smeta-
rzy./ Byla chwila, kiedy niewidzialne rece pomazanca Bozego wyjely Przenajswietszy
Sakrament z Tabernaculum wszechnatury i pokazaly go §wiatu catemu. A $wiat padt
na oblicze swoje w grozie i strachu: pefen oczekiwania, drzacy i $wietg czcig przejety
czul, ze nadchodzi tajemna chwila, w ktdrej chleb w cialo, a wino w krew si¢ zamieni
(s. 39-40).

Sacrum to ,,$wieto$¢” ambiwaletna, rozproszona i zakwestionowana przez no-
woczesng, antyinstytucjonalng duchowos¢, okazuje si¢ ono w performatywnym
czekaniu transkrybowanym przez Przybyszewskiego duktem narastajacych obra-
zow poetyckich, niewypelniong obietnica, zamiast komunii z Bogiem podmiot
doswiadcza ,,obtedu”. W tekscie poematu jako rewers owej ,,rozpaczy” wystepuje
znaczaca fraza warunkowa ,,powinny” w odniesieniu do elementéw rytuatu, ktore
instytucjonalizuja religijnie sacrum Podniesienia:

Teraz powinny zadzwoni¢ dzwonki w dtugich odstepach po trzykro¢ razy, teraz powi-
nien rozbiec si¢ zarliwy szmer przygtuszonego nabozenstwa, co serca ludu rozpiera,
drzenie cudu przenikna¢ $wiat caly, jak gdyby miliony w piersi si¢ uderzaly: Sanctus,
Sanctus, Sanctus! (s. 40)

Kontrapunktem tego ,,oczekiwania” staje si¢ w poemacie deleuzianskie ,,puste
pole semantyczne” powstale w ,,miejscu” niedopetnionego oczekiwania kosmicz-
nej przemiany. ,,Swiety, Swiety, Swiety” nie przychodzi w sakramencie wygnanym
przez wyemancypowany rozum. I w tym punkcie nowoczesny paradoks samo-
$wiadome;j jazni religijnej, co nie oznacza przeciez religijnosci teistycznej i insty-
tucjonalnej, antycypowany jest przez dynamiczny obraz poetycki: ,,I ziemia cicha,
niebo zieje strumienie srebrnego $wiatta gwiazd i wszystko spoczywa w kornej,

tencjonalne - rekontekstualizowanie przez autora nowego pola semantycznego stowa, np. ,,$miech
obledny” Aniota Smierci bedzie juz ,innym” $miechem niz ,$miech obledny” blazna. Na temat
metodologii badan literackich nad procesem ,,desemantyzacji” i ,resemantyzacji’ - zob. Kapusta
2009a: 203-213.
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gluchej ciszy, bo Ja, Pan, ktéry wszystko z siebie wytonil - Ja, Pomazaniec, Ja, Ar-
cypasterz przyjmuje ostatnig $wietg komunie” (s. 40).

Cisza i biernos¢ ,,odczarowanego $wiata” nie odpowiada tumultowi mysli pod-
miotu, ktéry sam sobie — w nowoczesnej definicji indywidualizmu - musi sie sta¢
odpowiednioscig mikro- i makrokosmosu. Nowoczesne ,,bycie sobie” Eliadowska
Axis Mundi przez podmiot tworczy okupione jest w wizji Stanistawa Przybyszew-
skiego ryzykiem ,,obtedu’, ,rozpaczy” i ,,potepienia”. To - jak diagnozuje Gabriela
Matuszek — owocujaca literackim ,,satanizmem” ekspresja lekéw cywilizacyjnych
zwigzanych bezposrednio z traumg urbanizacyjng nowoczesnosci:

»Satanizm” Przybyszewskiego mozna czyta¢ jako ekspresje leku przed zagrozeniami
i eschatologiczng katastrofa, jaka niesie ze sobg ,martwa transcendencja”. Jego blasfe-
mie i demonofobie sg takze proba odczytania ,,$ladéw” pierwotnej kontr-kultury, po-
szukiwania w tych wypartych rejonach sensu, zagubionego przez racjonalizm nowozyt-
nej epoki. Satanizm Przybyszewskiego jawi sie jako subwersja zarliwej wiary, sui generis
»teologia rozpaczy”, bedgca odpowiedzia na nihilizm epoki i katastrofizm ontologiczny,
jaki coraz wyrazniej rysowal sie na horyzoncie nowoczesnosci. Figura Szatana, obecna
w jego eseistyce i tworczosci, jest negatywnym stygmatem wspolczesnosci, ostrzegaja-
cym przed konsekwencjami odczarowania §wiata (Matuszek 2009d: 389).

I rzeczywiscie uspoteczniony w akcie tworczym ,,lek’, werbalizowany literac-
kim ,satanizmem’, jest ,lekiem” indywiduum w obliczu mirazu ,,szansy” abso-
lutnej kreacji, diagnoza nowoczesnego wyzwolenia jednostki przez przesuwanie
granic technologicznych i obyczajowych (omni)potencji cztowieka socjalizowa-
nego jako homo creator, wtadca domen ,,kultury” i ,,natury”. W Requiem aeternam
o podmiotowej komunii jednostki z symulakrem tej (omni)potencji czytamy:

Gleboka blogos¢, niebieska blogo$¢ switdw i przeczué przyszlego zycia rozlata si¢ $wig-
tym strumieniem w mych (podmiotu - przyp. A.K.) zytach; czutem, ze skrzydfa mi wyra-
staja, Ze sie rozposcieraja jak gdyby dwa olbrzymie zagle, ze rwa sie do lotu; pienie oswo-
bodzenia i tesknoty za wieczng przysztoécia wytrysnelo z mej piersi — bylem szczesliwy
jak storice potudnia, gdy si¢ morzem $wiatla na niebieskie morze oceanu potozy i dlon
przytuli - a ot6z nagle schwycil mnie obled w swe upiorne szpony - obled, z ktérym
tak dlugo walczytem./ Noc dlawila, dusila dzien w $miertelnych, miazdzacych uséciskach,
krwawa czerwien zmartwychpowstania zalewala szatanska czern potepienia (s. 40).

Konwencjonalny, modernistyczny i sztafazowy — rzec by mozna: groteskowy
w swym frenetycznym ksztalcie - ,,satanizm” anonsuje, jak sadze, juz péznono-
woczesng ,,obtednos¢” ludzkiej duchowosci w jej pozytywnym, cho¢ psychotycz-
nym'® niewatpliwie potencjale twérczym. Wprawdzie ,,nadmiar” repertuarow
scenariuszy biograficznych i $wiatopogladowych jest dla tworczej jednostki ryzy-
kiem melancholijnego unieruchomienia wobec obezwladniajacego zalewu bodz-

16 Agata Bielik-Robson zwraca uwage, ze ,,melanacholia” i ,ekstaza” to symbolicznie komple-
mentarny awers i rewers nowoczesnej koncepcji duchowosci. Zob. Melancholia i ekstaza: dwie for-
muty subiektywnosci w: Bielik-Robson 2000.
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cow, co oczywiscie trafnie podejmuje w swej refleksji Stanistaw Przybyszewski,
ale ,,zewnetrzny” przymus kreacji po pokonaniu traumy nowoczesnej zmiany
osobowosci spotecznej, stajac sie zinternalizowanym, przestaje by¢ traumatyzuja-
cy. ,Obowigzkowa’, zinternalizowana ,kreacja” staje si¢ w pdznej nowoczesnosci
,kreacyjnym” stylem zycia. Swiadomosci tego procesu estetyzacyjnego uchylania
wszechwladzy ,,rozpaczy” dal wyraz Przybyszewski w swej nowoczesnej, osobistej
koncepcji ,religijnosci’, bedacej rezultatem ustawicznego poszukiwania, nie za$ -
jak to nazywal — ,wpojenia” W Autobiografii dotaczonej do listu do Biegeleisena
z 1913 roku odnajdujemy Zyciowy palimpsest literackiego swiadectwa duchowo-
$ci jednostki nowoczesnej:

Gleboka religijno$¢, nie wpojona, ale istotna forma mej duszy, wtedy juz (w dziecin-
stwie — przyp. A.K.) caly moj swiatopoglad stworzyta, ktéry mato co sie zmienil: po-
czucie winy i kary, lito$¢ nad caltym padotem ptaczu (...), cynizm, bluznierstwo, czarna
msza duszy ludzkiej, to tylko odwrotna strona mej najistotniejszej formy (cyt. za: Ma-
tuszek 2009c: 388).

Gabriela Matuszek orzeka, iz w przypadku Stanistawa Przybyszewskiego ,,cala
jego tworczo$¢ daje $wiadectwo temu wyznaniu” (Matuszek 2009¢c: 388). Jesli
przyjaé, ze estetyczna $wiadomos¢ wlasnych granic emocjonalnych, panowanie
nad - paradoksalnie - amorficzng formg dzieta stanowia o dojrzalosci twércy,
to takze koncepcja podmiotowej i ustanawianej sytuacyjnie'” duchowosci stanie
sie unikatowym Credo czlowieka nowoczesnego. W tej optyce ,,re-lektury” dzieta
Stanistawa Przybyszewskiego ,teologia rozpaczy”, przekraczajaca granice arysto-
telesowskiej logiki formalnej, owa antyteologia nowoczesnosci wylozona w dys-
kursie estetycznym Requiem aeternam - jak to w przemieszczonych i rozproszo-
nych dyskursach nowoczesnosdci bywa - okaze si¢ moze projektem nowoczesnej
duchowosci jednostki tworczej. Czekajaca na swego interpretatora ,,kryptoteolo-
gia” (zob. Bielik-Robson 2008) nowoczesnosci ciggle nie do$¢ odkryta przez dys-
kursy pdznej nowoczesnosci.

,2Uscenizowanie”, czyli preludium do nowoczesnego performansu
literackiego

Dzielo literackie jako tesktualizacja, zapis procesu tworczego odstaniany konse-
kwentnie przez autora w tekscie utworu, to jeden z wyznacznikéw nowoczesnego
i péznonowoczesnego performansu'®. W Requiem aeternam za wskaznik per-

17 ,Sytuacyjno$¢’, ,zdarzeniowo$¢” dyskursu estetycznego to takze cecha nowoczesnosci/poz-
nej nowoczesnosci. Na temat koncepcji ,,sytuacjonizmu spolecznego” zob. Manterys 2008.

'8 Pojecia ,,performansu” w literackim dziele sztuki uzywam w jego Schechnerowskiej koncep-
tualizacji jako: ,,uwidocznienia’, ,,odegrania’, a wiec uczynienia ,,skutecznym’, gdyz ,,komunikatyw-
nym” dla odbiorcy procesie spotecznego konstruowania znaczen. Zob. Schechner 2006.
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formatywnej konstrukeji utworu uzna¢ mozna estetyzacje relacji milosnej oraz
symptomy kontroli nowoczesnego artysty nad powstawaniem owego ,dzieta
w procesie””. Kluczowa, wedlug mojej oceny, sceng performatywna: sceng od-
staniajaca ,mechanizmy” jej ,odgrywania” jest odautorskie rozwiniecie — rzec by
mozna: estetyczne studium nad zaprzeczong ironicznie milosng wiezig kobiety
i mezczyzny. To wtedy, w kontekscie jawnej, poniewaz zdekonstruowanej, teatra-
lizacji pozornej mitosci, pada takze najstynniejsza i najbardziej rozpoznawalna
w powszechnym odbiorze fraza ,Ofelio, idZ do klasztoru!”:

I powiedz (méwi podmiot do swej kochanki — przyp. A.K.) - ach, powiedz mi, jak
mnie kochasz! Powiedz w pragnacych drganiach Twego ciala, wpal usta moje, wezryj
w czlonki me, wpij we mnie to gorace, rozpustne, upojne:/ Kocham Cig!/ Powiedz, po-
wiedz mi - jak mocno - jak gleboko - jak/ strasznie mnie kochasz?/ Jak - jak kochasz
mnie?/ Ha, ha, ha, ha -/ Nie potrzebuj¢ Twej milosci. Czego pragniesz? czego/ chcesz
ode mnie?/ Niczego Ci da¢ nie moge — co zwigze nas razem? - nie wiem nawet, co
mam z Tobg poczaé!/ Wstan; ubierz sig; ha, ha - jak méj wielki mézg podziwiam,
co jest jeszcze w stanie uscenizowal takg biedng milostke dorastajacych mlodzien-
céw.../ Ofelio, idZ do klasztoru! (s. 21)

A zatem inscenizacja, performatywne odegranie milosnej relacji, jest symp-
tomem $wiadomej manipulacji®® przez artyste europejskim modelem erotycznej
wrazliwosci na podmiot milosci skodyfikowany juz w starotestamentowej Piesni
nad Piesniami. Czyz bowiem najstynniejszy dialog pozorny z Requiem aeternam
nie parodiuje wlasnie tego najwiekszego poematu mitosci? A jesli jest to parodia
przeprowadzona intencjonalnie przez autora, czy nie wyraza ona najpowszech-
niejszych lekow jednostki nowoczesnej: leku przed brakiem wytacznosci, nazy-
wanego w pdznej nowoczesnosci ,,czysta relacja’? (zob. Giddens 2007). W este-
tycznej diagnozie Przybyszewskiego trauma wielkiej przemiany kulturowej, ktdrej
doswiadcza tworcza jednostka, prowadzi ,do nowego, piekielnego zycia poprzez
szereg glupiego rozwoju” (s. 34). A jednak performatywne wypowiedzenie do-
$wiadczenia tej przemiany przez artyste wypelnia jego jednostkowa, nowoczesna
kondycje bycia prognostykiem, awangarda spofeczenstwa. ,Jakiez to straszne!”
(s. 34) - stwierdzi w aklamacji artysta, w nastepnych stowach powie juz samo$wia-
domie: ,,A jednak - sta¢ si¢ musi. Bo tak mi stalo napisane” (s. 34). Doda réwniez:

19 Warto zasygnalizowaé w tym miejscu koncepcje ,,aktu twdrczego jako aktu mimetycznego”
sformutowang przez Marka Pienigzka w odniesieniu do schylkowej tworczoéci Tadeusza Kantora.
W tym zestawieniu rodzi si¢ kolejny argument na rzecz ,,Przybyszewskiego: pisarza nowoczesnego’.
Zob. Pienigzek 2005.

% Samo przywolanie Szekspirowskiej Ofelii mozna uzna¢ za autodekonstrukeje procesu twér-
czego i dzieta dokonana przez artyste, swoiste ,,rozmontowanie” topiki elzbietanskiego ,teatru w te-
atrze”. Waznym bowiem wyznacznikiem performatywnosci nowoczesnego tekstu literackiego jest
jego ironiczny stosunek do utrwalonego kodem kulturowym, uznawanego przez artyste za domi-
nujace, uniwersum symbolicznego. Gra z tradycja literacka uprawiana przez Przybyszewskiego to
przeciez paradoksalny proces jej utrwalania, definiowania przez negacje.
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»Stato si¢” (s. 36). Ta wizja wywolywania zmiany - niemalze kosmicznej - za po-
mocg gestu twdrczego osiggnie swg kulminacje w powtdrzeniu performatywnym
forma symboliczng dziela sztuki ,oplakiwania wlasnego grobu” Performans sig-
gajacy nawet poza biografie ,,fizycznej” jednostki ustanawia nawet jej po$miertny
wizerunek. W Requiem aeternam artysta sam oplakuje $mier¢ - koniec swej wizji:

Uczulem bezmierng lito$¢ nad soba samym. Gorace, wielkie Izy $ciekaly mi z oczu.
Wtedy nie wiedzialem, ze ptacze - ach, c6z mnie wtedy to obchodzi¢ moglo./ Nie pta-
kalem lez wyzwolenia, ptakatem pogrzebowym $piewem indyjskiego kacyka, co wlasny
grob oplakuje./ Nie wiem, jak dtugo tak siedzialem./ Gdym ocknal, uczutem ziebiacy
lodowaty bdl./ Wiec wstatem w posrodku pokoju i szukalem czegos./ Aha!/ Papierosa./
Zdawato mi sig, ze wszystko minelo (s. 37).

To cecha nowoczesnego aktu tworczego jest estetyczne ustanowienie, za spra-
wa tekstualizacji, a wiec specyficznego odegrania emocji artysty, ktore dla niego
samego s3 dzielem sztuki, kulturowa formula estetyzacji biografii twdrczej jed-
nostki. Zycie twércy to ,,zycie” dzieta.






Trop IV

,Krakow”: ;miasto”: ,wyspa’.
Mit” w kabarecie Loch Camelof’

,Pisa¢ kabaretem” - pisa¢ ,mitem”

»Kabaret nie ma archiwum, bo kto mialby si¢ zajmowa¢ takimi drobiazgami.
Trzeba oplaci¢ czynsz, zadbac o artystéw, a dokumentacji nie ma. Bo czemu mia-
taby stuzy¢?” Tak oto w dniu 7 grudnia 2008 roku zaprezentowal mi - w pierw-
szym wywiadzie telefonicznym - kulturowy stan badan nad krakowskim kaba-
retem Loch Camelot jego szef i wspodlzalozyciel Kazimierz Madej. W nastepnym
wywiadzie swobodnym z dnia 9 grudnia dowiedziatam si¢ od niego, iz ,,kabaretu
sie oficjalnie nie filmuje w Lochu, nie ma nagran”. Kabaret dziafa!

Krakowski kabaret Loch Camelot, ktdremu poswiecone jest niniejsze studium,
stanowi przyklad — wskaznik kulturowy ponowoczesnych struktur myslenia mi-
tycznego, a wiec konwergencji mechanizméw spotecznego urzeczywistniania si¢
fikcji performatywnej. Dlaczego w formie gatunkowej kabaretu odnalez¢ mozna
spolecznie skuteczne narracje mityczne? Na czym owa skutecznos¢ polega? Co to
znaczy wierzy¢ tekstem kultury? Pytania te uobecnily si¢ w moich badaniach nad
kabaretem konceptualizowanym jako integralny $wiat spoteczny pod wplywem

! Niniejszy tekst jest fragmentem wystapienia, ktore przedstawitam po raz pierwszy w prezenta-
cji zatytutowanej: ,Krakéw”: ,,miasto™ ,wyspa”. ,Mit” jako ,,fikcja” performatywna w kabarecie Loch
Camelot. Prezentacja miata miejsce w ramach III Miedzynarodowej Konferencji Naukowej z cyklu
»Fantastycznos¢ i cudownos$¢”, pod hastem: ,,Mityczne scenariusze (Od mitu do fikeji - od fikeji do
mitu)” w Zielonej Gorze (w dniach 26-28 kwietnia 2009 roku). Owocem tego transdyscyplinarnego
spotkania w micie stanie sie publikacja Fantastycznos¢ i cudownos¢ (Od mitu do fikcji - od fikcji do
mitu), pod redakcja dr. Tomasza Ratajczaka i dr. hab. Bogdana Trochy, przygotowywana obecnie
naktadem Wydawnictwa Uniwersytetu Zielonogdrskiego. Dziekuje w tym miejscu szczegélnie ser-
decznie Panu prof. dr. hab. Tadeuszowi Zabskiemu za stowa entuzjastycznej i motywujacej recenzji
mojej pracy badawczej i autorskiej, poswieconej fenomenom antropologicznym kabaretu Loch Ca-
melot, ktérg zamierzam - w przysztoéci — kontynuowac.
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samego jezyka mitu?, ktéorym w wywiadach swobodnych i pogtebionych obda-
rzyli mnie arty$ci Lochu. Materialem poddanym analizie stang si¢ wiec moéwio-
ne oraz pisane teksty kultury zebrane przeze mnie w okresie od listopada 2008
do kwietnia 2009 roku. Korpus analityczny tychze tekstow buduja: wielokrotne
wywiady swobodne nieustrukturyzowane oraz wywiady poglebione z cztonka-
mi zespotu kabaretowego Loch Camelot (Agnieszka Grochowicz, Kazimierzem
Madejem i Jaga Wronska), dzienniczek badaczki z obserwacji uczestniczacej od-
bytej w ramach recitalu Jagi Wronskiej pod tytulem ,,Na Wyspie Krakow” w dniu
28 lutego 2009 roku, nagranie (rejestracja niejawna) Wielkanocnego Spotkania
Lochu (8 kwietnia 2009), tekst Agnieszki Grochowicz Na Wyspie Krakow oraz
material wywolany: wypowiedz Agnieszki Grochowicz napisana na moja prosbe
pod tytulem Wyspa Krakéw. W analizie postugiwac si¢ bede konsekwentnie per-
spektywa wewnatrzsystemowa, emicznym jezykiem badanych. Strategia ta wyni-
ka z obranej przeze mnie techniki eksploracyjnej nazwanej przez Kirsten Hastrup
»antropologia doswiadczenia” (zob. Hastrup 2008), interesuje mnie bowiem je-
zykowy wymiar narracji mitycznych budujacych kabaretowe uniwersum symbo-
liczne. W wywiadzie swobodnym przeprowadzonym przeze mnie z Agnieszka
Grochowicz w dniu 9 grudnia 2008 roku technike te nazwaly$my negocjacyjnym
mianem - ,,pisa¢ kabaretem”. Oznacza to, iz kabaret jako spoleczny przyklad per-
formansu estetycznego (zob. Turner 2005b: 169-206) nie poddaje si¢ ,,zapisowi’,
moze by¢ jedynie ,,postzapisem”. Studium to podejmuje zatem jednocze$nie prob-
lem oralizacji ponowoczesnych tekstow kultury, ich genetyczng i strukturalng
»Sytuacyjno$¢™. Kabaret za$ jest w mojej hipotezie artefaktem zjawiska, labora-
torium mikro$wiata spofecznego dziefa sztuki. Podstawowym bowiem tworzy-
wem kabaretu jest emocjonalna pamie¢ widza. Akcja. Prymarnym sktadnikiem
narracji mitycznej jest w $wietle moich badan przede wszystkim odbiorczy aspekt
komunikacji spolecznej poprzez kabaretowe dzielo sztuki: ponowoczesny mit
personalny artysty. A zatem narracjg mityczng staje si¢ swoisty kabaretowy styl
zycia. ,Bycie w kabarecie” warunkuje wszystkie aktywno$ci artystow.

,Krakow”: ;miasto”. Performatywna matryca narracji mitycznej

»Fikcyjnos$¢” 1 ,literackos¢” kabaretowego ,,Krakowa” konstruowanego symbo-
licznie w programach Loch Camelot wraz z kluczowym strategicznie (marketin-
gowo) i mitotwdrczo (intencjonalnie) — centralnym dla kabaretu recitalem Jagi

2 Na podstawie bogatego materialu jezykowego uzyskanego w wywiadach swobodnych i po-
glebionych przeprowadzonych przeze mnie z artystami Loch Camelot stawiam hipotez¢ funkcjono-
wania w dyskursie kabaretowym ponowoczesnego jezyka mitu personalnego artysty: strategii tozsa-
mos$ciowej autocharakterystyki bedacej de facto performatywnym budowaniem biografii mitycznej.

* Na temat koncepcji ,sytuacji spotecznej” zob. Manterys 2008.
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Wronskiej ,Na Wyspie Krakéw” - sg formami estetycznej ,,gry mitem’, ponowo-
czesnego agonu ,,na narracje mityczne” pomiedzy tworcami a odbiorcami tej for-
my sztuki. Owa gra ,,na fikcje’, gra ,w mitotworstwo” staje sie paradoksalng au-
todemonstracja mitu, jego spotecznie skutecznym urzeczywistnieniem. Paradoks
»$wiadomosci fikcji” i jednoczesnego ,,zanurzania si¢” w jej mitotworczym wy-
miarze sprawia, iz sytuacja komunikacyjna w kabaretowym, nadawczo-odbior-
czym uniwersum jest ponowoczesnym wskaznikiem podmiotowego dylematu
partycypacji w micie — paradoksu rozumianego jako swiadomos¢ fikcjonalnych
»tekstowych §wiatow” kabaretu, ktérym widz ulega w planie biograficznym - ,,po-
mimo” owej fikcji, a w spolecznych strukturach myslenia mitycznego — wiasnie
»za posrednictwem owej fikcji. ,,Fikcja” odstonieta w strategiach tak ujmowane;j
gry estetycznej staje si¢ spoleczng ,,prawdg’, regula komunikacji performatywnej:
skuteczng i dzialajacg. Komentujac prace Michaela Riffaterra pod znaczacym ty-
tulem Fictional Truth, bedaca koncepcja teoretyczng diagnozujaca owo zjawisko
uprawomocnienia performatywnego fikcji, Anna Lebkowska orzeka o ponowo-
czesnym fenomenie ,retorycznej fikcjonalnosci prawdy”, iz ta ,prawda kohe-
rencyjna i zarazem pragmatyczna ujawnia sie — 0siggajac tym samym swg moc
oddzialywania - przede wszystkim dzigki tropom sygnalizujacym sztucznosc,
innymi stowy: dzieki tropom obnazajacym wymiar fikcjonalny kreowanego $wia-
ta” (Lebkowska 2001: 151). Inaczej mdéwiac, kabaretowa zasada tworcza w nieco
ironicznie sformulowanej postaci: ,,im sztuczniej, tym prawdziwiej”, ,,im bardziej
nieprawdopodobnie, tym skuteczniej”, werbalizowana w przestrzeni symbolicz-
nej rozmow artystow, uznana by¢ moze za koronny argument ,,mocy sprawczej
fikcji artystycznej” w kabarecie. Dlatego tez nawet w tak opresyjnej wobec mo-
dernistycznego kiczu ponowoczesnosci z przestrzeni symbolicznej kabaretu nie
zniknely czerwone suknie piesniarek, czarne cylindry konferansjeréw, a w wy-
padku kabaretéw krakowskich - drewniane, gwizdzace ptaszki. To ich wilasnie
obecnos¢ byta znakiem powitania wiosny w Wielkanocnym Spotkaniu Loch Ca-
melot, w ktérym uczestniczytam w dniu 8 kwietnia 2009 roku. W kabarecie to, co
»sztuczne’, jest par excellence ,,prawdziwe”. Prawomocne, dzialajace i poruszajace
wyobraznie mityczng kabaretowego odbiorcy. Dziala.

»Fikcja” jako kreatywna matryca dla struktur poznawczych myslenia mitycz-
nego w pisemnej wypowiedzi oraz pdzniejszym wywiadzie poglebionym prze-
prowadzonym przeze mnie z autorka kluczowego tekstu kabaretu, finatu recitalu
»-Na Wyspie Krakow”, a zatem swoista proza poetycka, powstala pod spreparo-
wanym badawczo hastem wywolawczym , Krakéw: miasto: wyspa’, o ktéra po-
prositam Agnieszke Grochowicz, autorke tekstow Lochu, ufundowuje prymarny
poziom mityzacji kabaretowego ,,Krakowa”. Odstania ona i czyni symptomatycz-
ng znakowy konstrukcje ,miasta” wyobrazonego o topografii mentalnej bedacej
juz sama w sobie struktura mityczng. Pierwotna bowiem osig dla kabaretowe;j
narracji mitycznej jest mitotworcza konceptualizacja pojecia ,miasta”. Ciag mi-
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tyzacyjny przybiera wigc w powyzszej hipotezie antropologicznej ksztalt dwu-
stopniowej konstrukcji semiotycznej. Osig pierwotna, wyodrebniong przeze mnie
w analizie tematycznej wywolanego w procesie badawczym tekstu prozatorskiego
Agnieszki Grochowicz, jest chwyt retoryczny: zabieg mityzacji pojecia ,,miasta’,
jego ,opowiedziana mitem” rozbudowana metafora, a osig wtdrng, owym ,wtor-
nym systemem semiologicznym” (zob. Barthes 2008), w ktorym rodzg si¢ ,,nowe,
zywe mity’, jest natomiast pojecie ,wyspy’. ,Fikcja” staje si¢ tym samym perfor-
matywng regulg funkcjonowania ,,mitu” w akcie lektury dzieta kabaretowego,
dekodowanego przez odbiorce jako integrujaca uniwersum symboliczne pojecia
»Krakowa” fuzja dwu pol semantycznych innych pojec: ,miasta” i ,wyspy”. W ten
sposob, jak opowiada o swym akcie twérczym Grochowicz, ,,z miasta zrobiona
jest wyspa”. Dla kreatorki tego ponowoczesnego, ,nowego mitu’, zawartego im-
manentnie w strategiach ,,sytuacyjnej” lektury kabaretowej oraz — w rezultacie, za
sprawa symbolicznego utozsamienia — w strategiach biograficznych twércow i od-
biorcéw kabaretu, tozsamo$¢ symboliczna w postaci ,Wyspa: Krakéw” wytania
sie wiec z prymarnej wzgledem niej, innej tozsamosci symbolicznej typu ,,Miasto:
Krakéw”. Grochowicz ten proces semiotyzacji personalnego doswiadczenia, jed-
noczes$nie mitycznego i realnego w swej topografii ,,miejsca’, charakteryzuje tymi
stowami: ,Wyspa: Krakow™ to:

odnalezione miejsce na ziemi, gdzie czlowiek czuje si¢ sobg i u siebie. Wyspa to prze-
strzen oddzielona od innych przestrzeni i skoro tam jest tak jak by¢ powinno to znaczy
automatycznie, ze gdzie indziej juz tak dobrze nie jest... Wyrazenie nieco specyficzne
- zrobienie wyspy z miasta — zatem podkreslenie jego szczegélnego charakteru i osobi-
stego stosunku do tego miejsca, nazywanie go po swojemu... Oczywiscie — jesliby nagle
sprawe potraktowac logika odartg z wyobrazni i wrazliwosci to mogloby sie okaza¢
nagle, ze w istocie sprawy wyspy tej nie ma... zatem - zjawisko przestrzeni w prze-
strzeni — przestrzeni wyobrazni, wrazliwo$ci, metafory. W przestrzeni konkretéw, su-
chych faktow, rzeczywistoséci odartej ze ztudzen i nie podlegajacej wizjom i przetwo-
rzeniom.// Poniewaz postanowilam jednak, Ze w moim $wiecie umownym, Krakow
nazywa si¢ wyspa, gdyz tym wlasnie dla mnie jest w mojej przestrzeni emocjonalnej
zatem tak/ Jest./ Istnieje.

Ontologia mityczna zaprezentowana w inicjalnym fragmencie wypowiedzi
autorki zwraca uwage samo$wiadomoscia projekcji tworzonego przez nig sama
»mitu” fundacyjnego Loch Camelot. Kabaret, aby nim byl, musi miesci¢ si¢
w Krakowie. W te mityczng topografie wyobrazonego ,,miasta” wpisuje tworczyni
swoj osobisty projekt biograficzny. W ten sposéb narracja mityczna wraz z dekon-

* Zachowuje oryginalng ortografie i interpunkcje oraz uklad graficzny autorskiej wypowiedzi
przekazanej mi przez Agnieszke Grochowicz. Tekst Wyspa Krakéw zostal napisany przez Autorke na
moje zamowienie, stuzy on w niniejszym szkicu jako synteza zwerbalizowanych struktur my$lenia
mitycznego. Owa mala proza poetycka nie byta dotad publikowana, jako nienumerowany maszy-
nopis znajduje si¢ ona w moim archiwum. Niniejszym dzigkuj¢ wiec Autorce za obdarowanie mnie
tym niezwykle sugestywnym tekstem kultury.
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strukcjg swej konwencjonalnej ,,fikcjonalnosci” staje si¢ zarazem biograficznym
aktem performatywnym, urzeczywistnia 6w projekt. ,,Piosenka” - i jej magiczny
w relacji autorki tytul: ,Na Wyspie Krakow” - zyskuje wymiar ponowoczesnego
mitu personalnego artysty kabaretowego. Porzadek topograficzny zmityzowane-
go ,miasta” otrzymuje, juz na wyzszym poziomie semantycznym autointerpre-
tacji artystki, wyktadnie biograficzng egzystencji autorki. Aktualizuje jej metafo-
re. W akcie spolecznej transgresji — ,,jaka jest Wyspa Krakow’, taka ,,staje si¢ jej
tworczyni”. W dalszej czgsci wyznania mitobiograficznego czytamy, odnajdujac
kolejne wskazniki ,,retoryzacji fikcji™:

A jaka jest? (wyspa Krakow — przyp. A.K.)/ Jest oddalona od $wiata pelnego zametu.
Petna kosciotéw i knajp znaczacych topografie miasta. Mieszanka sacrum i profanum.
Na kazdym kroku co$ satysfakcjonujacego jedng sfere i zaraz druga. Kosciot, knajpa,
galeria, teatr, ko$ciol, filharmonia, knajpa, knajpa, knajpa, muzeum, knajpa, teatr.../
Rynek owej wyspy jest swego rodzaju miniatura, makietag niemal wszystkiego co tu
najwazniejsze. Z boku, kosciél, na $rodku ogromny kram sukienniczy i sprzedawcy
kwiatéw, po bokach knajpy i restauracje, takze sklepy wszelkiego rodzaju - tzw. mydlo
i powidlo. Na rynku krzyzuja sie drogi wszystkich tego miasta — artystow w locie, ar-
tystow upadtych, ksiezy, studentdw, profesordw, ludzi wszystkich profesji/ mozliwych./
W piosence ten $wiat sacrum i profanum oraz §wiat zwyczajny — sobie — dla siebie mie-
szajg sie, wspolistniejg. To dobry $wiat, bo akceptowany i akceptujacy.

W nastepujacej po tej afirmacji mitycznego ,miasta” dalszej czesci tekstu,
bedacej dopelnieniem narracji mitycznej, pojawia si¢ poglebiajacy zjawisko mi-
tyzacji i ,,uprawomocnienia fikcji” charakterystyczny wyréznik kabaretowej per-
formatywnosci. W mitycznej topografii ,miasta” projekt transgresji biograficznej
mozliwy jest za sprawg intencjonalnego wypetnienia, dopowiedzenia swa uswia-
domiong mitobiografia owego mitu personalnego artysty. ,Mit” tak konceptua-
lizowany staje si¢ zapisem urealniania i unaoczniania ,fikcji” performatywne;.
Myslenie mityczne redukuje dysonanse poznawcze i narratywizuje osobiste do-
$wiadczenia paradoksow. Lagodzac zyciowe niekonsekwencje, jak sformutowata
to w wywiadzie Grochowicz, kabaret ,,skleja Zycie mitem”. Swa transgresje mitycz-
ng opisuje autorka nastepujaco:

W Krakowie znajduje czas i przestrzen zaréwno te fizyczng jak i metafizyczng, ktorg
z kolei nasyci¢ moge czym chce./ To miasto w ktorym jest czas na rozmowy i mozliwos¢
uprawiania sztuki bez wstydu, ze jest si¢ kim$ nieodpowiedzialnym i nie z tej ziemi, bo
miasto jest cale nie z tej ziemi. Jest wyspa gdzie sg tacy i tacy i takie ich prawo. Oczy-
wiscie to odczucie subiektywne./ Ale takie s3 najwazniejsze kiedy tylko oderwiemy sig
od faktow, zasad, kartotek, rejestréw i innych schematéw, ktére czynig nas rzekomo
jednym./ Uprawianie sztuki, zycie sztukg to w tym mie$cie wielka tradycja. Miasto to
zawsze mialo swoich szalenicdw, swoich nieprzystosowanych, zaréwno w czasach Mto-
dej Polski jak i dzisiaj, kiedy sztuka jest azylem w §wiecie zdominowanym mieszczan-
ska mentalnoscig i glupota ludzi ktérzy nie szukajg./ Artysci w Krakowie sa swoi, sg
jego czescig. Nawet ta relacja mieszczanstwo — arty$ci/ mimo iz ci mieszkajg na innych



114 Gry w kulture: gry w mit. Mitografia jako lektura

kranicach tej samej wyspy jest przez tyle lat wspoélistnienia oswojona na swodj sposéb.
Jedni wiedzg o drugich i wiedzg czego sie po nich spodziewac./ No tak. Krakéw miesci
w sobie jeszcze tysigc innych $wiatéw i ludzi ktérzy nawet nie zdajg sobie sprawy z ist-
nienia wyspy na ktorej mieszkaja, ale tak to juz bywa...

Rzec by mozna, po lekturze tego niezwykle sugestywnego wskaznika estetycz-
nego ponowoczesnego stylu zycia artysty kabaretowego - tak to juz bywa, ze nar-
racja mityczna staje si¢ rzeczywista, skuteczng symbolicznie i spotecznie sprawcza
biografig twdrcza. Performatywna matryca narracji mitycznej produkuje kolejne
spersonalizowane kabaretowe mitobiografie. ,,Mit” wyartykulowany dzietem sztu-
ki daje artyscie, takze w postinstytucjonalnych warunkach ponowoczesnosci, spo-
teczny casus ,bycia artystg”. Zycie w kodzie kulturowym mitu. Arty$ci Loch Came-
lot wierzg dzietem sztuki w swa nie§miertelno$¢. Co wigcej, wiare te wyznaja!

,2Matka Boska Krakowska”: ,Pani na wyspie”.
Kabaret, czyli ponowoczesna modlitwa

Skoro w kabaretowym uniwersum symbolicznym ,,dzieto sztuki” jest forma ,este-
tyzacji biografii’, formulg artystycznej mitobiografii, to ,,miasto: wyspa” niejako
w konsekwencji takiego stanu mitycznego horyzontu poznawczego artystow i wi-
dzéw kabaretu otaczane jest opieka spersonalizowanej sily Transcendencji. Jak
skonstatowal Wlodzimierz Pawluczuk (1990), ,,sposob bycia” moze przybiera¢
formufe konfesyjnego, cho¢ osadzonego w codziennosci Credo, specyficznego
»rodzaju wiary”. I z takg wlasnie duchowoscia ponowoczesnej, teistycznie do-
okreslonej wiary w osobowy, cho¢ niesubstancjalny Absolut mamy do czynienia
w Loch Camelot. Kluczowy, centralny tekst recitalu Jagi Wronskiej Na Wyspie
Krakéw powoluje do istnienia w performatywnym akcie ponowoczesnego wyzna-
nia wiary ,,Matke Boska Krakowskg” W kulminacyjnym refrenie pie$ni, a zatem
kabaretowej matlej formy lirycznej, skomponowanej przez Ewe Kornecka do stow
Agnieszki Grochowicz i wykonywanej przez charyzmatyczng® Jage Wronska, pa-
daja stowa, przybierajace forme ludowej ,,modlitewki”®:

Matko Boska Krakowska/ od Golebi na Rynku/ od wariatéw i szynkéw,/ od ulic aureoli/
i od serca co boli/ i od serca co boli/ od zautkéw, piwnic i lochéw/ przytul ten $wiat/
przytul ten $wiat/ krakowski §wiat na obloku/ przytul ten §wiat/ ostatni $wiat na obtoku’.

* O rozumieniu metodologicznym relacji pojeciowej: ,,charyzma” i ,codzienno$¢” zob. Boro-
wik 1990.

¢ O koncepgcji ludowej ,modlitewki” zob. Kotula 1969.

7 Tekst Na Wyspie Krakéw cytowany w artykule podaje na podstawie archiwum Autorki — Ag-
nieszki Grochowicz. Nie byt on dotad publikowany. Cytuje wprost z nienumerowanych stron ma-
szynopisu.
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Owa kabaretowa modlitwa czyni rzeczywistym osobowe sacrum, emocjona-
lizujgc jednoczesnie skrajnie odbidr hybrydycznego, opartego na dysonansach
formalnych i estetycznych programu kabaretowego recitalu ,Na Wyspie Kra-
kow”. O projekcie symbolicznym ,,Matki Boskiej Krakowskiej” wypowiadata si¢
(w swej prozie poetyckiej, zatytutowanej Wyspa Krakéw) Agnieszka Grochowicz
nastepujgco:

A Matka Boska Krakowska to opiekunka tego $wiata, nadzieja na jego trwanie. Opie-
kun ze $wiata réwnie niedotykalnego jak w istocie owa wyspa, ktéra istnieje dzieki
emocjom i wyobrazni. Ktdra jest swego rodzaju abstrakcjg nalezacg wlasnie do $wiata
spraw i zjawisk, w ktdre si¢ wierzy lub nie. Podobnie jak owa opiekunka... Takiej takze
de nomine nie ma... Ale podobnie jak wyspa jest ona przywolywana, wiec moze réwnie
dobrze by¢. Jesli tylko taka potrzeba jest. Mozna nawet oddac¢ si¢ pod jej opieke.

Czy zatem performatywna modlitwa do czysto semiotycznego, nieistniejacego
de facto, de nomine i de iure, konstruktu ,,Matki Boskiej Krakowskiej” jest kabare-
towg formulg wyznania wiary? Czy ponowoczesnos¢ to symboliczna przestrzen
epifanii ,,religijnosci typu ludowego™, neurotyczna duchowo$¢ zmystow, teryto-
rium ,,kryptoteologii” (zob. Bielik-Robson 2008)? Faktem jest dos§wiadczony prze-
ze mnie osobiscie fenomen ,,mityzujacego aktu odbioru wyspy Krakéow”. W trak-
cie obserwacji uczestniczacej w ramach recitalu ,Na Wyspie Krakéw” — w dniu
28 lutego 2009 roku - widzialam autentyczne Izy, zaréwno w oczach wykonujacej
program Jagi Wronskiej, jak i licznie zgromadzonej publicznosci. Jeden z widzow
wyznal tez w wywiadzie swobodnym, udzielonym mi po programie, iz ,,pomimo
agnostycyzmu, kiedy styszy Wyspe Krakéw w wykonaniu Jagi Wronskiej, modli
sie zawsze do Matki Boskiej Krakowskiej”. Badaczowi spolecznemu nie wypada
pyta¢ o profanalng ,,skuteczno$¢” tej emocjonujacej wiary. Skoro si¢ przeciez w nig
wierzy, to owa ,,Matka Boska Krakowska” istnieje. Dziata w wyobrazni.

,Na Wyspie Krakow nic sie nie zmienia”: insularnos¢ wyobrazni
mitycznej

»Performatywnos$¢” rozumiana jako spoleczna skuteczno$¢, urzeczywistnianie
sie narracji mitycznych w strukturach symbolicznych biografii artystow i widzow
kabaretu wypowiedziana zostala w tekscie utworu Na Wyspie Krakéw w dwu ini-
cjalnych strofach, poprzedzajacych kabaretowe akty strzeliste kierowane do ,,Mat-
ki Boskiej Krakowskiej”. Zjawisku temu, funkcjonowaniu swoistego aktu wiary
w rozpoznawanej przez widza ,,fikcji” estetycznej, nada¢ pragne miano insularno-
$ci: wyspowej, sfragmentaryzowanej struktury wyobrazni mitycznej. Insularnos¢

8 Na temat charakterystyki ,,religijnosci typu ludowego” zob. Niedzwiedz 2005.
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owa polega na performatywnym akcie wiary w ,,fikcjonalng” rzeczywisto$¢ dzieta
sztuki. Tak uogdlniony symbolicznie, mityczny ,,akt mowy”, ktorego artefaktem
jest program recitalu ,Na Wyspie Krakow”, przybiera formule afirmatywnej in-

kantacji, ktdrej reprezentacjg s stowa:

Na Wyspie Krakow/ nic si¢ nie zmienia/ od wczoraj, od zawsze, od roku/ wcigz moda na
$wiety spokéj/ wodeczke i smuge cienia.// Na Wyspie Krakow nic si¢ nie zmienia/ cho¢
$wiat pedzi jak szalony/ cho¢ myla sie $wiata strony/ tu wcigz trwa czas zamyslenia...

Wypowiedz tak uksztaltowana nosi znamiona jezykowego ,performatywu”
w rozumieniu Johna Austina (zob. Austin 1993), wszak ,Na Wyspie Krakow”
jest »tak, jak ma by¢”. Przytoczony powyzej fragment pie$ni kabaretowej nie jest
wigc tylko diagnoza zmityzowanej czasoprzestrzeni ,Krakowa: miasta: wyspy’,
ale aktem zaklinania przesztodci, terazniejszoéci i przyszlosci. ,Wyspa Krakéw”
ma ,,by¢ i stawac si¢ teraz i zawsze”, jak zwerbalizowala ten stan mitycznej fluk-
tuacji Agnieszka Grochowicz. Straznikami tego wiecznego fadu maja by¢ artysci
Loch Camelot, to ich mitobiografie winny dawa¢ nadzieje, wskazowke ,,stawania
sie poprzez osobistg transgresj¢”. To tworcy, ci, ktorzy ,dziatajg stowami” - ,na
Wyspie Krakow/ $piewajg nam/ o tym, co w nocy wysnili.../ ze warto umrze¢ dla
chwili/ ze pigknie jest czasem wyjs¢ z ram”. A zatem ponowoczesna transgresja co-
dziennosci wraz z jej mitycznym, kabaretowym interwalem ufundowuje sacrum
osobistej przemiany biograficznej. Co znaczy dla tworcéw Loch Camelot ,wyjs$é
z ram”? Oczywiscie by¢ ,w kabarecie”. Performowac zyciem swe mitobiografie.
Czyni¢ ars vivendi!



TROP V

Polak na Ranczo. O serialowym micie ,prowincji”

Serial jako ponowoczesny gatunek opowiesci mitycznej

Jesli sifa sprawcza opowiesci* mitycznej oddzialuje® jeszcze w ponowoczesnych
projektach codziennosci?, to twierdze, ze jej podstawowym no$nikiem kulturo-
wym jest telewizyjny serial®, a zatem to serial wlasnie jest i bedzie nadal domi-

! Rozdzial jest poszerzong wersja szkicu opublikowanego przeze mnie na famach ,Kultury
Wspdlczesnej”. Zob. Kapusta 2010: 142-151. Pierwsza wersja publikacji ukazala si¢ jako: A. Kapu-
sta, Polak na ,,Ranczo”. O serialowym micie ,prowincji” [w:] Mity Wspétczesne. Socjologiczna analiza
wspdlczesnej rzeczywistosci kulturowej. Praca zbiorowa, pod red. K. Piatek i A. Barabasz, Wydawnic-
two Akademii Techniczno-Humanistycznej, Bielsko-Biala-Zywiec 2009, s. 255-272.

2 Na temat wymiaréw antropologicznych kulturowej ,,praktyki opowiadania” w perspektywie
metodologicznej zob. Owczarek 2001: 11-21.

Postugujac sie $wiadomie totalistyczng wizja ,,opowiesci” jako podstawowq reprezentacja funkeji
poznawczych czlowieka: przedstawiciela Homo sapiens sapiens, odwoluje sie w tym miejscu do neu-
rosemiotycznej teorii kultury wylozonej na gruncie polskim przez Jana Kordysa (zob. Kordys 2006).

W niniejszym szkicu interesuje mnie jednak szczegolny przypadek ponowoczesnej ,praktyki
opowiadania’: narracja obrazowa, a wiec serialowy przekaz wizualny realizowany w opowiesci kon-
struowanej jako swoista kaskada obrazéw. Przestrzenn podmiotowej partycypacji widza w strumie-
niu telewizyjnym, ktérego kontrapunktem narracyjnym jest serial. Biore zatem pod uwage przede
wszystkim mitotwérczg funkcje obrazu, swoista ,,opowie$¢ wizualng” niewymagajaca juz od widza
(w odroznieniu od narracji mitycznych ustnych lub spisanych) ,,koniecznoéci wizualizacji”. Inaczej
mowiac, przyjmuje ogolna hipotezg, iz dominujacg forma kodu ponowoczesnej narracji mitycznej
jest przekaz wizualny, za$ najbardziej charakterystycznym gatunkiem (forma podawcza) mitu - se-
rial telewizyjny. O antropologicznym ujeciu owej narracji obrazowej zob. Belting 2007.

* Nie rozpatruje oczywiscie mozliwych form owego spolecznego oddzialywania opowiesci
mitycznej, sygnalizuje jedynie kwestie skuteczno$ci performatywnej mitu wytwarzanego w zrytua-
lizowanym akcie lektury, jakim jest niewatpliwie kazdy wariant praktyki ogladania serialu telewizyj-
nego (indywidualny lub coraz rzadziej - grupowy). Zob. m.in. Schechner 2006; Rothenbuhler 2003.

* ,Codzienno$¢” w perspektywie podmiotowosci spolecznej to przede wszystkim konstruk-
tywistycznie pojmowany uklad ,,sytuacji spotecznych”, w ktérych partycypuje refleksyjny podmiot
(zob. Manterys 2008).

* O specyfice gatunkowej serialu telewizyjnego zob. Godzic 2004.
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nujacym gatunkiem narracji mitycznej, z ktérym przyjdzie si¢ nieprzerwanie
mierzy¢ badaczom spotecznym®, zwlaszcza w obszarze polskojezycznych’ tekstow
kultury. Serial wypowiada¢ bedzie nieodwolalnie ,,mit zywy”™® i to dzieki serialowi
zapowiadane wielokrotnie ubdstwo malego ekranu oprze si¢ bogatym ,,jezykom
nowych mediéw” (zob. Manovich 2006). Hipotez¢ serialowego aktu partycypa-
cji w czasoprzestrzeni mitu zilustruje studium szczegétowym polskiego serialu
Ranczo® bijacego nieprzerwanie, od roku 2007, rekordy telewizyjnej ogladalnosci.
Bedzie to wigc zarazem studium o mityzacji samego aktu lektury serialu. Bo $wiat
serialu to despotyczne krélestwo mitu. Krolestwo osiggane w telewizyjnym stylu
odbioru’.

Serialowy: mityczny — telewizyjny: intymny

Serial jako gatunek telewizyjny juz w swej cesze immanentnej: powtarzalnosci aktu
odbioru spelnia zarazem podstawowe kryterium stylu przyswajania przez widza
narracji mitycznej. Jest — powtdrzmy raz jeszcze — opowiescia seryjna: powtarzal-
n3 i niedomknieta. Wymaga on od odbiorcy pracy interpretacyjnej polegajacej
na jednoczesnym biernym ,,pamigtaniu” i aktywnym ,,odpamig¢tywaniu” podsta-
wowych watkéw narracji, biografii bohateréw, rozpoznawania gléwnych miejsc
akcji. Odbiorcy seriali zjawisko to okreslajg czesto mianem ,,bycia wciggnietym”™!
w serial. Postawa taka charakteryzuje si¢ jednoczesnym intencjonalnym ,,zdawa-
niem sobie sprawy z fikcji” i irracjonalnym ,,uczestniczeniem w zyciu bohaterow”,
a wigc swoistym dryfem na pograniczu dwu $wiatéw spolecznych: ,wewnetrzne-
go: przedstawionego” i ,,zewnetrznego: wlasnego”. Styl tak pojetej lektury serialu
odpowiada $cisle przemianie ,historii” w ,,nature” w koncepcji dynamicznej re-
cepcji mitu autorstwa Rolanda Barthes’a. To dynamiczne czytanie narracji mitycz-

¢ ,Wizualno$¢” tak pojmowana ufundowuje szczegdtowa kategorie metodologii nauk spotecz-
nych (zob. Banks 2001).

7 Sygnalizuje tutaj szczegdlny wymiar polskojezycznego ,,uniwersum serialu”: dladowy jedynie
etap serialu radiowego (w poréwnaniu np. z rynkiem anglojezycznym) poprzedzajacego jego rozwoj
telewizyjny. Na temat znaczenia serialu radiowego w genealogii gatunku serialu telewizyjnego zob.
Nacher 2008b: 121-126.

8 ,Mit zywy” to dla mnie fenomen my$lenia mitycznego manifestujacy si¢ w réznorodnych
formach ,,myélenia tradycyjnego” obecnego we wszystkich momentach historii kultury - zob. Prze-
jawy ,myslenia nieoswojonego” A. Szyjewskiego (w: Szyjewski 2001: 72-110).

° Ranczo, serial obyczajowy, Polska (2007), rez. W. Adamczyk, scen. Robert Brutter, Jerzy
Niemczuk, wyk. Ilona Ostrowska, Cezary Zak, Pawel Krélikowski, Grzegorz Wons, Artur Barcis,
Piotr Pregowski, Marta Lipiniska, Katarzyna Zak, Sylwester Maciejewski, Bogdan Kalus, Marta Cho-
dorowska i inni, emisja: niedziela, godz. 20.10, TVP 1; Specyfikacja produkcji telewizyjnej [za:]
http://www.tvp.pl/seriale/komediowe/ranczo/o-serialu (odczyt: 14. 03.2009).

1 Pojecie ,,stylu odbioru” przejmuje od Michata Glowinskiego (zob. Glowinski 1977).

! Medioznawcy okreslajg to zjawisko mianem ,,immersji” (zob. Grau 2004).



Polak na Ranczo. O serialowym micie ,prowingji” 119

nej opiera si¢ na strukturalnych cechach komunikatu. Barthes nazywa je ,,trzecim
nastawieniem’, w odr6znieniu od ,,pierwszego™: ,,cynicznego’ i ,,drugiego™ ,de-
mistyfikatorskiego” W eseju Lektura i rozszyfrowanie mitu czytamy, iz: ,Irzecie
nastawienie jest dynamiczne, konsumuje mit zgodnie z wlasciwymi celami jego
struktury: czytelnik przezywa mit niczym jaka$ historie zarazem prawdziwg i ir-
racjonalng” (Barthes 2008: 261).

Zycie serialowych narracji jest Barthesowskim trwaniem mitu. Bohaterowie
owych opowiesci staja si¢ pelnoprawnymi cztonkami rodzin. Komentuje i przezy-
wa si¢ ich perypetie, optakuje porazki i $wigtuje sukcesy. W ten sposdb schemat
myslenia mitycznego wpisany immanentnie w wewnetrzng strukture seryjnej: se-
rialowej opowiesci dokonuje wtérnej naturalizacji konwencjonalnego przekazu,
przemienia fikcyjna fabule w splot autentycznie przezywanych mitobiografii'
Mit opowiada zycie, a opowiesci o Zyciu majg szanse stac si¢ ponowoczesnym te-
lemitem®. ,,Dochodzimy tu do samej zasady mitu: przeksztalca on histori¢ w na-
ture” (Barthes 2008: 262). Dochodzimy tu do samej zasady serialu: przeksztalca
on zobiektywizowana i skonwencjonalizowang fikcj¢ fabularng w subiektywna
i indywidualnie przyswajang podmiotowa opowies¢. To, co fikcyjne, staje si¢ rze-
czywiste. To, co gatunkowo ,,telewizyjne’, okazuje si¢ personalnie odczuwane, in-
tymne. To, co marzone - ogladane.

Serialowe Wilkowyje: ,prowincjonalne” versus ,lokalne”

Jednym z gléwnych bohateréw serialu Ranczo jest samo miejsce akcji, wedlug
sladéw autentycznej topografii (nazwy miejscowe: Radzyn, Lublin wymieniane
w serialu) podlaska wie§ Wilkowyje. Etymologia nazwy ‘tam, gdzie wilki wyjq’
przywodzi na mysl inng polska parafraze prowingji ‘tam, gdzie diabel méwi do-
branoc. W Wilkowyjach, czyli gdzie? Wszedzie i nigdzie zarazem, gdzies w Pol-
sce ,,B”. Warto doda¢, ze do Wilkowyj przyjezdza Lucy, dziedziczka miejscowego
dworku, cywilizacyjna uciekinierka z metropolii: dla zakompleksionego Polaka
absolutnego centrum $wiata — Nowego Jorku. Binarna opozycja typu ,,prowincja”
- ,centrum” tworzy juz w samej konstrukgji tej postaci mitotwdrcze napiecie, kto-
re promieniuje na calg narracje serialows. ,,Amerykanka” (ale polskiego pocho-
dzenia!), jak o niej beda méwi¢ wilkowyjscy bohaterowie serialu, nie tylko prze-
prowadzi swoista modernizacje wsi, zblizajac jej preindustrialng ,,peryferyjnos¢”
do cywilizacyjnego ,centrum’, ale i w mysl zasady mitotworczego paradoksu:
Lucy na tychze wiejskich ,,peryferiach” §wiata odnajdzie swe osobiste ,,centrum”

12O koncepcji mitobiografii zob. Kapusta 2007b.
3 Tworze neologizm ,telemit”, chcac zaakcentowa¢ odrebnos¢ gatunkows serialowej narracji
mitycznej.
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stale siedlisko (zatrzyma dworek po polskiej babce), milos¢ (trudna i ewoluujaca
- do Kusego, mieszkanca Wilkowyj), a w konsekwencji szczesliwe (cho¢ zaskaku-
jace dla obojga rodzicéw) macierzynstwo (urodzi Dorote). W ten sposéb nastapi
wymiana pomiedzy elementami ,,peryferyjnosci” i ,,centrycznosci” w serialowym
schemacie my$lenia mitycznego. ,,Centrum” utkwi w ruchu.

Wilkowyje sa filmowym projektem wizualizacji ponowoczesnej ,,prowincji
To w tej niepozornej wsi ludzie zyskuja, paradoksalnie, autorefleksyjno$¢ i samo-
swiadomos¢®. Odkrywaja swe prywatne przeznaczenia i zyciowe poslannictwa,
spelniaja si¢ w swych tylko pozornie stypizowanych, ,,prowincjonalnych” rolach:
dziedziczki, artysty, pijaczka, ksiedza, wdjta. Prowincja wilkowyjska jest bowiem
metaforyczng, ostatnig powltokg atomu: to tutaj wolne ludzkie elektrony wchodza
w reakcje przylaczania. Odkrywaja site miedzyludzkich wiezi. ,,Prowincjonal-
no$¢” w serialu jest antytezg ponowoczesnej ,lokalno$ci™*®. To juz nie antygloba-
lizacyjna reakcja na dominujace kulturowo ,,centrum’, zaden postmodernistycz-
ny folk ani ,,mata ojczyzna”". Serialowa ,,prowincja” jest mitycznym projektem
globalnej ,,prowincji’, realizacja menedzerskiego marzenia o ,wyjezdzie na wies”.
Oczywiscie nie po to, zeby prowadzi¢ eremickie praktyki odosobnienia, a po to,
by z tego ponowoczesnego i transkulturowego' Tusculum zawiadowaé swym
samos$wiadomym - rzec by mozna - giddensowskim projektem biograficznym.
Wilkowyje ,,prowincjonalne” dalekie sa ,lokalnym” klimatom etnokulturowych
rekonstrukcji'®. Serial oddala taka wizje wsi od etnograficznego konkretu, pozo-
stawiajac niejako ,,puste” pole semantyczne dla myslenia mitycznego, fluktuuja-
cg przestrzen refleksji dla aktywnego odbiorcy zmityzowanej narracji. Mityczne,
»prowincjonalne” Wilkowyje realizujg konstruktywistyczng zasade kulturowego

»14

4 Ta wilkowyjska ,,prowincja” jest swoistym biograficznym ,wentylem bezpieczenistwa” dla wi-
dza serialu w obrazie filmowym odnajdujacego dystans dla wlasnej ,,codziennoéci’, a wiec ,,zanurza-
jacego si¢ w zobrazowanym micie”. Serial jest bowiem, w akcie jego intymistycznej i podmiotowej
lektury, postugujac sie sformulowaniem Rocha Sulimy, opowieécig (czyli znaturalizowang historig)
- »krzepnaca w micie”. To w tej ,,szczelinie” biograficznej przeblyskuja ,,sensy codziennosci”. Lek-
tura serialu odstania je przed widzem. Jak czytamy we Wstepie do klasycznej juz dzi§ Antropologii
codziennosci: ,,Sens codziennosci jest w kazdej chwili tuz przed nami, jak sens potocznej rozmowy.
Codzienno$¢ to «teraz» z perspektywy najblizszej «przysztosci». Do codziennosci nie ma powrotu.
Natychmiast «rozplywa si¢» i «krzepnie» w micie, w tym, co «niewyrazalne». Tylko w rzeczach
i stowach, ktdre nas otaczaja, «przeblyskujg» jakie$ codzienne «historie»”. Cyt. za: Sulima 2000: 7.

> Pojeciom ,,autorefleksyjnosci” i ,,samo$wiadomosci” przypisuje kanoniczny zakres nadany
im przez Anthonyego Giddensa — zob. Giddens 2001.

16 O ,,lokalnosci” rozumianej jako reakcja na globalizacje, jako swoisty ruch antyglobalizacyjny
- zob. Ching 2000.

17O przemianach kulturowych literackiego pojecia ,malej ojczyzny” zob. Olejniczak 1992.

'8 W czwartej serii emitowanych odcinkdéw serialu Ranczo za sprawg mariazu z Weronika Wiegc-
fawska, corka wlasciciela miejscowej firmy budowlanej i prowadzacej sklepik spozywczo-przemy-
stowy, obywatelem Wilkowyj stal si¢ Chinczyk Kao.

1 O tendencji do rekonstrukeji ,lokalnoéci” w ponowoczesnych projektach tradycji zob. Prefa-
brykacja tradycji, promocja dziedzictwa W. Kuligowskiego (w: Kuligowski 2007: 75-107).
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wyboru stylu zycia® ponowoczesnej ,,prowincji’, ktéra najtrafniej scharakteryzo-
wal Czestaw Robotycki. ,Wszyscy kreujemy zmityzowane, wyobrazone rzeczywi-
sto$ci, jedni na prowincji, inni o prowingcji. Taka jest dola wspétczesnej humani-
styki” (Robotycki 2008: 8). A zatem ,,my”?! sami owa ,,prowincjonalno$¢” dla nas
samych produkujemy, ,my”: konsumenci kultury popularnej, ktdra ,serialem”
porzadkuje nasza codzienng rzeczywisto$§¢. Wszyscy marzymy o prywatnych
Wilkowyjach, tych mitycznych czasoprzestrzeniach nieuwarunkowanej zdrowo-
rozsadkowo mitosci i przyjazni, ktéra w ponowoczesnosci, w swej posttradycyjnej
transformacji nazywana bywa — paradoksalnie - ,czystg relacjg™. Tyle ze nikt
nie ma odwagi, zeby to marzenie ,na co dzien” jawnie artykulowac. Obraz ,,pro-
wincjonalnego” Raju Utraconego neci nas i wzrusza. Serial nam t¢ wiejska Arka-
die obiecuje, a bezpieczna przestrzen zacisza ,.telewizyjnej” lektury (zob. Godzic
1991) serialu oslania te ponowoczesne wzruszenia intymizacjg prywatnego aktu
ogladania. A zatem w Wilkowyjach, czyli gdzie? Przed osobistym telewizorem?.

Polska ,prowincjonalna”: Polska ,epopeiczna”

Gléwng osig fabularng serialu jest konstrukcja ,epopei”. ,Epopeicznos¢” jako
cecha konstytutywna serialowej opowiesci przejawia si¢ w wielu jej wymiarach
konstrukcyjnych wizualizowanego sztafazu mitycznego. Przede wszystkim no-
stalgiczng ,,prowincjonalnos$¢” zapowiada juz miejsce akeji. Lucy, niczym Mickie-
wiczowski Tadeusz*, powraca do ,kraju lat dziecinnych”. Oczywiscie miejscem
powrotu jest polski dworek, element patriotycznego pejzazu wtloczony roman-
tycznym kanonem lekturowym w ,,prowincjonalng” wyobrazni¢ widza. Analogia
z najslynniejsza polskojezyczng epopeja narodowa ma w serialu Ranczo swoje
dalsze konotacje. Wprawdzie nie jeste$my swiadomi jako widzowie, co ,,bohater-

2 Widz serialowy” to widz wpisujacy serial w schemat poznawczy i interpretacyjny swej co-
dziennosci. Jest nim - uzywajac terminu Andrzeja Sicinskiego - ,,cztowiek wybierajacy” (homo eli-
gens). Zob. Siciniski 2002: 77-82.

21O popkulturowych konstrukcjach ,,my”: projekcjach zbiorowej wyobrazni — zob. Kowalski
2004.

22 Zob. Wewnetrzne sprzecznosci czystej relacji A. Giddensa (w: Giddens 2007: 161-187).

2 A. Nacher podkresla, iz to ,,proces negocjowania znaczen” jest kluczowy dla recepcji telewi-
zyjnych tekstéw kultury (2008c: 50-54).

2 Wybér utworu Adama Mickiewicza jako bazowy przyklad najbardziej znanej przez wspot-
czesnych polskich odbiorcéw ,.epopei narodowej” nie jest bezdyskusyjny w $wietle réznorodnych
ujec dyskursu literaturoznawczego. Jednakze zbieznoéci konstrukcji serialowej ,epopei” i niezmien-
nie kanonicznego w polskiej edukacji szkolnej Pana Tadeusza sa (takze w retoryce ironii) niezwykle
wyraziste, co pozwala uprawomocnic¢ twierdzenie, iz twdrcy serialu prawdopodobnie adekwatnie
zalozyli, ze dla przecigtnego dorostego Polaka ,epopeja narodows” jest Pan Tadeusz Adama Mic-
kiewicza.
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ka dokfadnie robila” w ,,obcym”, ,wielkim” miescie, wiemy jednak na podstawie
retrospektywnych wypowiedzi bohaterki i przebiegu akgji serialu, Ze odziedziczy-
ta ona staropolski dworek po polskiej babce, co z kolei wskazuje na zarobkowo-
-emigracyjng biografie Lucy - jak sugeruje fabula — cdérke polskich emigrantow.
»Za wielkg woda” Lucy nie odnalazfa jednak szczescia i spelnienia. Powrdt na tono
»Ojczyzny” ma te osobista, czyli ,rodzinng” szczesliwos¢ zapoczatkowaé. Zgod-
nie z sarmackim® modelem odczuwania §wiata o pozostaniu bohaterki w §wiecie
owej ojczystej szczesliwosci zadecyduje interwencja przodka. Tym razem w roli
patriarchini wystapi — widziany przez bohaterke we $nie — duch zmarlej babki,
poprzedniej wlascicielki dworu. W ten sposéb transmisja tradycji odbedzie si¢
przez, co innowacyjne w patriarchalnej konstrukcji ,epopei’, kobiece przedsta-
wicielki rodu. Lucy wypelni niejako luke w ,,piesni zycia” nestorki rodu (dopet-
niona mitycznie postacig spadkobierczyni-wnuczki carmen vitae!), zajmie godnie
jej miejsce. Warto w tym miejscu nadmieni¢, iz polskojezyczna epopeja (epos)
rozpatrywana jako gatunek literacki pojawila si¢ dopiero w XVI wieku, wczes$niej
za$ uzywano wlasnie kwantyfikatora piesni: carmen lub carmen heroicum (zob.
Nieznanowski 2002: 223-228). ,,Pie$n zycia’, rzec by mozna - heroiczna ,,piesn
codzienno$ci” wypelni takze wilkowyjska ,,epopeje”. W czwartej serii*® odcinkéw
$lubne przetomy biograficzne polacza az trzy barwne pary: Lucy i Kusego, opie-
kuna dworku i niejako wychowanka zmartej babki bohaterki; Weronike, corke
miejscowych przedsigbiorcow, i Chinczyka-finansiste Kao oraz Wioletke, demo-
niczng, kontrowersyjna pieknos¢, i Staska, topornego, niezaradnego zyciowo po-
licjanta. Dwie pierwsze pary w dniu $lubu beda juz szczgsliwymi rodzicami. Tak
wiec Mickiewiczowskie ,,Kochajmy sie!” wybrzmi w pelni biesiadnie w ,,epopei”
filmowej, rzecz jasna — po katolickim blogostawienstwie udzielonym zwigzkom
przez ksiedza proboszcza i mlodego wikarego. Na weselu, w ktéorym uczestni-
czy¢ bedzie ,,cala wies” — Polska Wilkowyjska, czyli rzeczpospolita alkoholowo-
-discopolowa - sielankowa ,,prowincja” zatriumfuje, cho¢ nie zabraknie przeciez

» Gatunkowa hybrydyczno$¢ i epizodycznoé¢ serialu wykazuje takze wiele genealogicznych
powinowactw z barokowym, sarmackim pamietnikarstwem, ktorego koronnym dzietem w jezyku
polskim sg stynne Pamietniki Jana Chryzostoma Paska. Jesli przypomnie¢ fakt historycznoliteracki,
iz Paskowski sarmatyzm zostat takze ,,wchloniety” przez mtodego Mickiewicza, to szereg mityza-
cyjny serialu w postaci: staropolski epos — sarmacki pamietnik - romantyczna epopeja narodowa
- ponowoczesny serial telewizyjny poda nam jeszcze jeden argument za tym, ze seryjnos¢: powta-
rzalno$¢ aktu lektury jest glownym zabiegiem mityzacji. Serial i pamigtnikarstwo laczy réwniez
inne pokrewienstwo - $cisly zwiazek z procesem narratywizacji codziennosci, podleglos¢ ,,dzieta”
stylowi Zycia autora i odbiorcy. Pisanie i czytanie pamietnika to niewatpliwie element organizacji
czasu i wrazliwosci wyrdzniajacy czytelnikow tego rodzaju tworczosci od tych, ktorzy pamietnikow
nie czytujg. O zasadzie niejednolitoéci, gawedowosci i seryjnosci sarmackiego pamigtnika zob. Her-
nas 1999: 589-600.

% Serig trzecig odcinkéw Ranczo zakonczyla natomiast inna §lubna prefiguracja nastepnych
sakramentalnych zwigzkéw: matzenstwo (nalezacych do pokolenia wiejskiej starszyzny) gospodyni
ksiedza - Michatowej i dawnego emigranta zarobkowego do NRD - Stacha Japycza.
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i weselnych incydentéw, w tym podwojnej zdrady malzenskiej: wojta z doktorowa
oraz doktora z wdjtows. Jak powie znaczaco wojt: ,tu wszystkim do wszystkich
jest blisko”. Po weselu powr6ci jednak stary fad.

Centralnym wymiarem ,.epopeiczno$ci” serialu jest glowny watek fabularny —
historia milosci Lucy i Kusego. To oni stang si¢ ,,nowa era” Wilkowyj, parg zalozy-
cielska, fundatorami nowego rodu. Jak Mickiewiczowscy Zosia i Tadeusz doprowa-
dzg tez do zblizenia ,,dworu” i ,wsi”: Lucy przeprowadzi z sukcesem powszechna
informatyzacje¢, zostanie nauczycielka jezyka angielskiego, zatozy ,uniwersytet
ludowy”, wreszcie zdecyduje si¢ na kandydowanie w kampanii wyborczej na stano-
wisko wojta Wilkowyj. Kusy — nowy patriarcha - okaze si¢ w wilkowyjskiej ,,epo-
pei” typem new man, projektem mezczyzny postgenderowego®. Przez dominujaca
cze$¢ wspdlnego przed- i malzenskiego pozycia jako pozostajacy na utrzymaniu
Lucy ,,poszukujgcy artysta-malarz” bedzie glownie duchowym wsparciem dla swej
partnerki. To Lucy wezmie na siebie odpowiedzialnos¢ ekonomiczna.

Szczegbélnym, transgenderowym akcentem serialowej ,epopei” jest watek
»ojcierzynstwa” Kusego, ktéremu poswigcony zostal oddzielny odcinek serialu
(Odcinek 40., Szok poporodowy). ,Epopeja” filmowa mocno przewarto$ciowu-
je jednakze role plciowa ,mezczyzny” jako ,o0jca”. Kusy, rzec by mozna - ojciec
postpatriarchalny, uczestniczy w porodzie rodzinnym swego przedslubnego dziec-
ka. Podczas akcji porodowej mdleje, a gest ten nieco prze$miewczo jak na pol-
skie, utrwalone tekstami kultury, heroiczne standardy ojcostwa ksztaltuje dalsza
~epopeiczng” wizje mezczyzny. To Kusy takze doznaje tytutowego ,,szoku poporo-
dowego”. Jako debiutujacy, czterdziestoletni ojciec pierworodnej corki (a nie ,ka-
nonicznego” w polskiej militarnej tradycji ,,meskosci” - syna!) popada w szalen-
stwo nadopiekunczej mitosci rodzicielskiej. Obsesyjnie opiekuje sie swa latorosla,
fobicznie sprzata i odkaza sprzety domowe, zarzuca Lucy brak zainteresowania
dzieckiem. Zachowanie to staje sie przyczyna watpliwosci przedslubnych Lucy.
Do $lubu - oczywiscie — ostatecznie, po kolejnych i obustronnych deklaracjach
milosci, w konicu dochodzi. W trakcie ceremonii zaslubin gléwna bohaterka, jak-
by w gescie magicznym, po raz pierwszy ustyszy dopiero wtedy prawdziwe, skraj-
nie ,epopeiczne’, starotestamentowe imi¢” bohatera: Jakub.

27 Serialowy Kusy to kreacja symptomatyczna dla polskich wizerunkéw new man, postaé te-
lewizyjnego bohatera meskiego ,,po” — juz przepracowanym w medialnym dyskursie publicznym
- »kryzysie meskosci” lat dziewigédziesigtych ubieglego stulecia. O przemianach filmowych ,,me-
skoéci” w polskojezycznych modelach kulturowych zob. Kalinowska 2004: 193-202.

# W schemacie my$lenia mitycznego realizowanym konsekwentnie w serialu Ranczo nie spo-
sOb poming¢ mitotwodrczej funkeji imion gléwnych bohateréw: Lucy i Jakuba (Kusego) oraz ich
corki Doroty. Lucy to imi¢ pochodzace od fac. lucina ‘przynoszaca $wiatlo, narodzenie, Jakub z hebr.
(cho¢ znaczenie nie jest pewne) wyraza archaiczng liczb¢ mnoga ‘my) Dorota zas jest zeniska forma
imienia Teodor z gr. theodoros ‘bozy dar. W kontekscie mityzujacej ,,epopeicznoéci” serialu imiona
te wydajg si¢ intencjonalnie uzyte przez tworcow Ranczo. Etymologie imion podaj¢ za: Kopalinski
1994, s. 668-671.
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Czemu stuzy mitotwdrcza funkcja dysonansu poznawczego widza: konse-
kwentna strategia naruszania polskiego dyskursu ,,epopeicznego’? W jakim celu
zaistniala serialowa praktyka ironicznej konfrontacji z kulturowymi schematami
polskojezycznej epopei narodowej? Podstawe takiej konstrukcji intencjonalnej
gry odbiorczej, celowego zestawiania konfliktowych rzeczywistosci: §wiata ,wi-
dza” i $wiata ,serialu’, stanowia mechanizmy myslenia mitycznego, a wiec nar-
ratywizacja paradoksow poznawczych, ktére dodatkowo wpisane s3 — jednoczes-
nie genetycznie i strukturalnie - w specyfike gatunkowa serialu telewizyjnego.
Dlatego ironiczne, serialowe rozpuszczanie ,epopei” utrwala — paradoksalnie
- jej genetyczny wzorzec. Jak bowiem diagnozuje Anna Nacher, serial narraty-
wizuje, opowiada konfliktowo i negocjacyjnie gtéwnie pte¢ kulturows. Zrédtem
mitotwdrstwa, podstawg fabularng dla wilkowyjskiej ,epopei” sa zatem prze-
mieszczenia symboliczne w genderowych konstrukcjach bohateréw. ,,Patriarcha”
przyszlego rodu bywa sentymentalny, szczegdlnie ,,czuly, wrazliwy i delikatny”
W sarmackim, ,polsko-katolickim” konserwatywnym dyskursie Kusy jawi sie
wrecz widzowi typem ,nadmiernie kobiecym”. Lucy natomiast to uosobiona
erupcja drobnoszlacheckiej, ,,meskiej” przedsiebiorczosci. Stad kulturowe ,ko-
biecosci” i ,meskosci” transmitowane przez serial programowo i zgodnie z esen-
cjalnym rysem gatunkowym telewizyjnego tekstu kultury wywoluja dyskusje ze
stereotypem, bowiem:

Z duza doza prawdopodobienstwa mozna uznac serial za gatunek, ktérego naczelnym
»tematem” jest ptec. Teze taka potwierdza réwniez gatunkowa genealogia, w ktorej sil-
nie zaznaczajg si¢ dwa procesy: z jednej strony soap opera od poczatku byla ,prze-
strzenig kobiecg” w telewizji, z drugiej za$ najistotniejsze punkty weztowe przemian
gatunkowych sg zwigzane z tym, w jaki sposéb serial ujmowat dyskurs plci (tematy-
zujac seksualnos¢, rodzing oraz kobieco$¢/meskos¢ w sferze publicznej). Dodatkowo
brak organizujgcego strukture narracyjng Ostatecznego Zakonczenia otwiera serial na
dyskursywne ingerencje ,,z zewnatrz” instytucji telewizji (Nacher 2008a: 127).

Epizodyczno$¢ jako zasada organizacyjna ksztaltujagca réwniez serialowa
~epopeje” umozliwia mitotwdrcza fragmentaryzacje schematu bohatera, nie tylko
w aspekcie plci kulturowej. Dzieki temu zabiegowi artystycznemu telewizyjne ne-
gocjowanie znaczen pozwala widzowi na transgresyjne style lektury. Serial prze-
kracza symbolicznie ramy malego ekranu i zyje w aktach codziennej komunikacji
widzow. Jak w ,,prowincjonalnych” Wilkowyjach wszystkie ,,piesni zZycia” bohate-
réw komentowane sg in statu nascendi, juz w akcie ich dziania sie, tak w $wiecie
spolecznym odbiorcéw serialowa ,epopeicznos$¢’, fragmenty przypominanych
w rozmowach watkéw stajg sie elementem dnia codziennego. ,,Zyj3” w pamie-
tanych szczegoélach. Zasada fragmentaryzacji wyznacza réwniez serialowg wizje
samej ,,prowingji”. To juz nie tradycyjny, holistyczny $wiatopoglad bohatera czy
kostyczna ideologia $wiata przedstawionego. W Ranczo widz musi podjac gre
»W prowincje” i ,,polskos¢”, ale gry te zdecydowanie nie s3 misyjno-patetyczne.
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Strategie ironicznej dyskusji z narodowym kanonem wprawdzie odsytaja do hero-
icznych wzorcow, nie po to jednak, by podejmowac z nimi rozrachunkowe pole-
miki. Ranczo to Polska brikoleréw ironii, ,,prowincjonalny” usmiech szczgsliwych
przesmiewcow. Po c6z zatem ,,centrum’, skoro prowincjonalne swiaty Wilkowyj
dajg rados¢ i spetnienie? Zeby uciec na ,,Ranczo”!

Lucy — ,Matka”: ,Ziemia”: ,Prowincja”

Przestrzen symboliczna w serialu Ranczo jest emancypacyjnym terytorium kultu-
rowej ,,kobiecosci’, ktorej osobowe centrum stanowi gtéwna bohaterka: ,, Amery-
kanka” Lucy. Warstwie fabularnej, stopniowemu wpisywaniu si¢ bohaterki w pol-
ski pejzaz ,prowincjonalny” odpowiada wizualna feminizacja przestrzeni. Serial
obfituje w sceny ogrodowe® i plenerowe ujecia: faki, bezdroza, zaroéla i lesne
przes$wity. Mitobiografia Lucy jest zapisem inicjacji bohaterki w ,,kobieco$¢” utoz-
samiang z wiejska ,prowincjonalnoscig”. Historia dojrzewania Lucy do decyzji
o byciu czescig spotecznosci Wilkowyj realizuje w formule ponowoczesnej wer-
sji serialowego mitu archetyp Bogini Wielkiej Macierzy (Magna Mater)*. Bogini
»kobiecych” mocy kosmicznych. To Matka Ziemia niejako przyjmuje Lucy, przy-
garnia do swego widzialnego w przyrodzie sakralnego fona, dajac jej silte i szanse
tworczej integracji z Zywiotami ,kobieco$ci”. Obecnos¢ ,kobiecej” boskosci Na-
tury towarzyszy ,,Amerykance” w calym rozwoju fabuly. Niczym Wielka Macierz
w symbolicznych konstrukcjach mitéw agrarnych Lucy ocala bezdomne psy,
ratuje przed rzeznia stare klacze, organizuje akcje ekologiczne tropienia bezkar-
nych dotad trucicieli miejscowego lasu. Lucy zdaje si¢ wstuchiwa¢ w mitotworczo
sfeminizowang Nature wsi i jednoczesnie czerpa¢ z niej rados$¢ zycia, poniewaz
Wilkowyje to miejsce dla silnych i proaktywnych kobiet, dzielnie radzacych sobie
z problemami zycia codziennego i rzadko majacych wsparcie w spatriarchalizo-
wanych wiejskim obyczajem mezczyznach. Kobiety wilkowyjskie zyja w zgodzie
z rytmami ziemi, cho¢ $wietnie radza tez sobie z ponowoczesnym, ,,ustugowym”
modelem rolnictwa. Zyja ekologicznie, co ,,po wilkowyjsku” oznacza ,w zgodzie
z wlasnym biorytmem”, w réwnowadze mentalnej i $wiatopogladowej. Mityzacja
biografii ,, Amerykanki” porzucajacej Nowy Jork dla ,,Matki™: ,,Prowincji” to nie-

» Kulturowa ,,kobieco$¢” symboliki ogrodu doczekala sie juz obszernych opracowan, zwlaszcza
w aspekcie prefiguracji boskiego macierzynstwa. Zauwazy¢ nalezy, iz dyskurs mityczny w sperso-
nalizowanym centrum przestrzeni ogrodu sytuuje zawsze ,,kobiecg” protagonistke fabuly mitu. Jak
konstatuje John Baldock: ,,Ogrodzony lub zamkniety ogréd jest typem Marii Panny (por. Pnp 4,12).
Swiety Antoni zachecat zas do dbatosci o ogrédek duszy, aby mégt sie w nim narodzi¢ Chrystus” (za:
Baldock 1994: 124). O topice ogrodu zob. Gazda, Gotab 2008.

¥ Najpelniejszej na gruncie polskim syntezy zagadnienia kulturowego kompleksu Bogini Matki
dokonat A. Szyjewski w tekécie Bogini Matka (w: Szyjewski 2001: 457-474).
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malze sztampowy przyklad popkulturowego ekofeminizmu?'. Lucy jest wizualiza-
cja »kobiecych” potencji zycia.

Etapy fabularne inicjacji bohaterki naznaczane sg kontaktem z réznorodnymi
wilkowyjskimi ,,kobiecosciami”, ktorych zasadnicza funkcja jest budowanie toz-
samosci Lucy ,jako kobiety” zaréwno w sferze prywatnej, jak i publicznej. Co
niezwykle progresywne w relacji do prokreacyjnego modelu kulturowej inicjacji
»Matki-Polki™*, macierzynstwo Lucy pojawia si¢ najpierw jako symboliczny akt
tworczy, w kontekscie witalistycznej, mityzujacej sily ,,kobieco$ci”. Bohaterka ,,by-
cia” kreacyjng i tworcza w kazdej dziedzinie zycia uczy si¢ wiec w ramach kultu-
rowej instytucji ,,babki’, nie zas ,,matki”. To interesujace przesuniecie w strukturze
mitycznej konstrukcji kobiety powoduje, iz w serialu ,,by¢ matka” znaczy¢ bedzie
w pierwszej kolejnosci ,,by¢ sobg’, ,,by¢ aktywng’, w dalszej zas ,,urodzi¢ dziecko”
»Babka” — instytucja kreatywnej ,,kobiecosci” - jako nosicielka magicznych mocy
Wielkiej Bogini w biografii inicjacyjnej Lucy zaznaczona zostata w dwu réwno-
legtych ciggach mityzacyjnych. Lucy zdaje si¢ - w planie schematu myslenia mi-
tycznego — symboliczng ,,corkg™ dwu ,babek” Pierwsza ,babky” - ,odslonieta
twarzg Bogini” jest ukazujaca si¢ we $nie biologiczna babka bohaterki. To ona daje
znaki, opiekuje si¢ Lucy podczas choroby, wreszcie to ze sfery jej osobistej troski
wywodzi si¢ Kusy, opiekun dworku i przyszly partner Lucy. Druga forma mitycz-
nej ,,babki’, epifanicznej obecnosci Bogini stanie si¢ w serialu ,,babka-zielarka’,
ponowoczesne wydanie mitycznej ,wiedzmy”: kreacja ‘tej, ktora wie. Obecnosci
symbolicznej, nieobecnej realnie zmartej patriarchini odpowiada¢ wiec bedzie
w aspekcie fabularnym i wizualnym obecnos¢ fizyczna wiejskiej ,,babki” — zielar-
ki, doradczyni, znachorki, a w konsekwencji osobowej przewodniczki inicjacji.
To ona przejmie role bostwa opiekunczego. Na prosbe bohaterki ,,babka” nauczy
Lucy podstaw ziololecznictwa, a nawet kilku magicznych trikéw zwigzanych z te-
lekinezg. Inicjacja Lucy nie przyjmie jednakze w serialu schematu linearnego. Od-
bywac si¢ ona bedzie niestadialnie, za kazdym razem, kiedy bohaterka podejmie
probe wspierania i dowartosciowywania $wiata wilkowyjskich kobiet. Dla Lucy
inicjacyjnymi beda wigc wszelkie ,kobiece” spotkania z Wilkowyjami, od akeji
pomocowych w rodzaju napisania wniosku o $rodki unijne dla przyszlej hodow-
czyni koz i potentatki serowej — Hadziukowej, poprzez przygotowanie ,wizerun-

31O mitotworczych watkach ,,kobieco$ci” w debacie ekofeministycznej zob. Jakubczak 2000:
57-63;2002: 11-70.

2 Diagnoze konstruktu kulturowego ,,Matki-Polki” w wymiarze historycznym i w réznorod-
nych interpretacjach nauk humanistycznych zrekonstruowata Elzbieta Ostrowska (2004: 214-227).

3% Taki schemat mitograficzny - zasade dziedziczenia przez dziecko bez kulturowego po$rednic-
twa pokolenia rodzica - Edmund Leach nazywa ,,relacja kolysania”. ,,Dziedziczenie z pomini¢ciem
jednego pokolenia wyjasnia teoria Leacha o archaicznym poczuciu czasu jako swego rodzaju koty-
saniu si¢ migdzy dwoma biegunami - zyciem i $miercia, noca i dniem. Kotysanie to jest rdwniez
zgodne z utozsamieniem pokolen dziadéw i wnukéw. Takie dwoiste wyobrazenie zgodne jest z prze-
ciwstawieniem czaséw mitycznego i empirycznego’. Cyt. za: Mieletinskij 1981: 218.
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kowe” Solejukowej, matki genialnego mlodego informatyka Szymka Solejuka, do
wyjazdu na uroczysto$¢ wreczenia dyplomu syna, az po rady dawane zagubionej
zyciowo, dojrzewajacej Wojtownie. Kazda aktywnos¢ podjeta przez Lucy w imie-
niu i w interesie kobiet budowac¢ bedzie konsekwentnie jej wlasng ,,kobiecg” tozsa-
mos¢. W ten sposéb ,,prowincjonalna” solidarnos¢ wilkowyjskich kobiet zmuszo-
nych do samopomocy w ramach opresyjnego, wiejskiego podzialu rdl ptciowych
zyska swa personalng apoteozg. Inicjacja w ,,prowincje’, poznawcze ,wejscie” w jej
kulturowe reguly postaw i zachowan odbedzie si¢ w przypadku bohaterki poprzez
doswiadczenie ,,kobiecosci” symbolicznej i realnej przestrzeni wsi. Kobiety po-
moga Lucy zakorzeni¢ si¢ w Wilkowyjach. Wspdlna ziemia stanie si¢ podstawa
wigzi osobowych.

»Matka™ ,,Ziemia”: ,,Prowincja’, trzy widzialne atrybuty ,,kobiecego” Bostwa,
oblicza Wielkiej Matki, najpierw ofiarowata Lucy jako zyciowego partnera — Ku-
sego, bohatera o wyraznych cechach chtonicznych. W mysl mitotwdrczej zasady
chtonicznosci, charakteryzowanej wielokrotnie w pracach Clauda Lévi-Straussa®,
Kusy-Jakub utyka na noge, co wpisuje go w szereg kulturowych postaci obdarzo-
nych signum diaboli, emblematami szczeg6lnego nagromadzenia mocy (zob. Lévi-
-Strauss 2009: 185-216). Chtoniczny bohater to w dyskursach narracji mitycznych
zawsze no$nik sacrum. W serialowym $wiecie Ranczo Kusy staje si¢ wiec szczgsli-
wym ojcem dziecka Lucy, to on nadaje takze imie cérce, nazywajac dziecko Doro-
ta. W ten sposdb inicjacja ,kobieca” bohaterki ulegnie catkowitemu dopetnieniu.
Uzyska swdj znaczacy kontrapunkt: Lucy zostanie przeciez matka Doroty. ,,Ko-
biecy” $wiat serialu poddaje si¢ bowiem konsekwentnie mitotworczej praktyce
multiplikacji. W narodzinach cérki Lucy czytana duktem mitu przestrzen symbo-
liczna serialu uzyska - takze w jego warstwie fabularnej - trzeci aspekt ,,kobieco-
$ci” Wielkiej Bogini: nowy dla Lucy potencjal ,,bycia kobietg” Aktantke ,,innego”
porzadku relacji Lucy i Kusego, nowo narodzong dziewczynke®. Mit sakralnej
»kobiecosci” w formule - ,,babka”™: ,matka”: ,,cdrka” wypelni sie totalistycznie.

Mediatorzy ,prowincji”: wilkowyjscy tricksterzy

Zasada konstrukcyjng budowania charakterologii postaci w serialu Ranczo jest
ich mediacyjno$¢ i antystrukturalno$¢. Wszystkim bohaterom daleko do fabu-
larnej jednoznacznosci, a ich filmowe ,,pie$ni zycia” pelne s3 paradokséw i nie-

* Imponujacy dorobek mitograficzny dokumentujacy egzemplaryczno$¢ zasady dystrybucji
mocy sakralnych przez bohateréw chtonicznych zgromadzil zapoznany juz gruntownie w pol-
skim mitoznawstwie (o silnych tradycjach fenomenologicznych) Mircea Eliade (1992, 1997, 1998a,
1998b, 1998¢, 1999a, 1999b).

» O kulturowym znaczeniu inicjacyjnym mitycznej diady w postaci analogizujacej relacji
»matka” - ,,cérka” zob. Kérenyi 2004.
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dopowiedzen. Wprawdzie zawsze mieszcza si¢ one w ogdlnej kategorii — ,,pro-
wincjonalnej” statej obsady rdl: od wikarego i plebana, poprzez wojta do pijaczka,
jednakze zawsze sg to role co najmniej dwuznaczne, budzace i sprzeciw, i ciepla
sympati¢ widza. W ten sposdb, takze na poziomie konstrukeji bohatera, realizuje
sie regula serialowego negocjowania znaczen, a jednocze$nie mitotworcza prakty-
ka mediujacego herosa kulturowego - trickstera (zob. Sieradzan 2005: 94-128). To
owe postaci ,zmacone’, naznaczone blazenstwem i szalenstwem petnig jednakze
w porzadku mitu niezbywalng funkcje wskaznika zmiany kulturowej. To wlasnie
antystrukturalni tricksterzy — w porzadku mitu - ufundowujg zawsze nowy fad
kosmiczny. Posrednicza migdzy tendencjami regresywnymi: sitami nieujarzmio-
nej ,natury” i jej opozycyjnej antytezy — czynnikami progresywnymi: nowym po-
rzadkiem modernizowanej ,kultury”. Tak jest i w wilkowyjskim uniwersum pol-
skiej ,,prowincji”. Wszyscy bohaterowie $wiata przedstawionego serialu, mimo iz
genetycznie wpisani w porzadek tradycyjnej, bukolicznej ,,prowincji’, jednoczes-
nie przekraczaja niejako ramy interpretacyjne starego wiejskiego tadu polskiej
wsi. Sg oni swoistymi prognostykami nowych jakosci ponowoczesnej, konstruk-
tywistycznie tworzonej w serialu ,,postprowincji”. Wilkowyjanie, kreujac seria-
lowe mechanizmy myslenia mitycznego, mediuja miedzy $§wiatem starym: anty-
urbanizacyjng wsig polska i $wiatem nowym: wsia ,,postakcesyjng”. Wewnetrzna
konfliktowos¢ tak zestawionej rzeczywistosci konkurencyjnych systeméw aksjo-
logicznych - konserwatywnego i liberalnego, ubarwia fabute serialu. Wilkowyjski
bohater to fundator przysztosci, ktéremu nostalgia pozwala jednakze sprawnie
i skutecznie orientowac si¢ w sfragmentaryzowanym: ,,ptynnym” i ,,ponowoczes-
nym” $wiecie.

Pierwszym przykladem wilkowyjskiego mediatora jest para blizniat grana - co
wizualnie szczegdlnie mitotwdrcze — przez jednego aktora (Cezarego Zaka): wojt
i pleban. Tricksteryczny pleban to modernizacyjny hierarcha katolicki chetnie re-
interpretujacy konserwatywne zalecenia Ko$ciota. Wprawdzie potepia on poczat-
kowo nieformalny zwiazek Lucy i Kusego, ale kiedy para ta zostaje napi¢tnowana
przez ortodoksyjnego mlodego wikarego, opowiada si¢ zdecydowanie po jej stro-
nie. Swoistym rewersem plebana jest wojt. Ten zdeklarowany antyklerykat i ate-
ista kilkukrotnie, by osiggnac sukces samorzadowy, ucieka si¢ do potajemnego
paktowania ze swym bratem, duchownym katolickim. Oczywiscie praktyke taka
usprawiedliwia stanem wyzszej konieczno$ci, zagrozeniem dobra gminy w wy-
niku intryg makiawelicznego sekretarza urzedu — Czerepacha. A zatem i w ksie-
dzu sporo jest swieckiej ,ambicji” wladzy, i w wojcie nie mniej ,kaplanskiego”
pragnienia przywodztwa duchowego. Na takim przeplywie biegunowych znaczen
sfery publicznej oparte sa mitobiografie tricksteréw. Dlatego mediuja oni miedzy
»porzadkami’, ze je zawieszaja!

Inng forma bohatera tricksterycznego sa w serialu postaci obdarzone watkiem
metamorfozy, swoistym aktem transgresji osobowosci spolecznej. Przemiane we-
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wnetrzng przechodzi wielu z Wilkowyjan. Hadziukowa z zakompleksionej, nie-
atrakcyjnej kury domowej przemieni sie¢ w europejska kobiete biznesu zaprasza-
jaca do wspodlpracy miedzynarodowej takze swe wilkowyjskie kolezanki, wsrod
nich genialng - przypadkowo odkryta poliglotke — matke wielodzietnej rodziny,
Solejukowg. Takze i syn Solejukowej, za sprawa Lucy, z wiejskiego chlopca awan-
suje spolecznie na wschodzaca gwiazde swiatowej programistyki. W drugiej ko-
lejnosci za emancypujacymi si¢ kobietami z Wilkowyj podaza ich mezowie. W ten
sposob stynna ,taweczka® pod sklepem spozywczo-przemyslowym - miejsce
schadzek bezrobotnych Wilkowyjan — stopniowo opustoszeje. Najbardziej spek-
takularnej metamorfozy do$wiadczy jednakze nauczyciel — Tomasz. Zniechecony
i rozczarowany Zyciem prowincjonalnego polonisty popadnie w glebokie zatama-
nie nerwowe, z ktérego wydobedzie go dopiero przypominajaca praktyki inicjacji
szamanskich interwencja ,,babki’-zielarki. To w jej, usytuowanej na skraju wsi, ma-
gicznej chacie — wypelnionej ziotami, mineratami, ale przede wszystkim ,,ludzkg”
zyczliwoscig — Tomasz stanie sie nowym czlowiekiem. Wrdci do zycia jako obiecu-
jacy pisarz. Odnajdzie motywacje do pracy. Odzyje.

Kolejnym serialowym studium herosa kulturowego jest Patryk zwany na wsi
Pietrkiem. Wzbogacony doswiadczeniem emigracji zarobkowej do Londynu, po-
wroci juz jako cztowiek przedsiebiorczy: najpierw zapragnie zosta¢ wlascicielem
prywatnej firmy budowlanej (wcze$niej pracowat jako robotnik najemny u Wiec-
tawskiego), nastepnie zas wraz ze swa dziewczyna Jola zalozy zespét muzyczny.
Stowem - poszukiwa¢ bedzie ,,sposobu na siebie”.

Istota kondycji spolecznej — nie tylko wilkowyjskiego - trickstera jest genetycz-
na gotowos$¢ do podmiotowej, indywidualnej przemiany, odpowiadajacej trans-
formacji wielkiej formacji kulturowej. Przebudowie: rewolucyjnej lub ewolucyj-
nej calosci uniwersum kulturowego. Oczywiscie ,wielkiej” w ,,prowincjonalne;j”
mikroskali §wiata. Jak zmieniaja 6w mikro$wiat wilkowyjscy herosi kulturowi?
Przede wszystkim podejmuja oni heroiczny wysitek przebudowy swej codzienno-
$ci. W tym miejscu dyskurs narracji mitycznej staje si¢ optymistyczng diagnoza
realnego przewartosciowania potencjatu polskiej ,,prowincji”. Barthesowskim -
nowym ,,zywym mitem”. Swiat serialu przekracza ramy matego ekranu.

Polska przemyslana — myslenie ,prowincjonalne”: myslenie ,mityczne”?

Ponowoczesny projekt ,,prowincji” w polskim serialu Ranczo, wyartykulowany
w telewizyjnym dyskursie narracji mitycznej, pozostawia widza w niedopetnione;
poznawczo konfrontacji z pytaniami o gleboki sens przemiany kulturowej wymu-
szonej polska transformacja ,,roku 1989”. Jak wyglada dzis stan faktyczny zdecen-
tralizowanej samorzadno$ci? Kim jest wspotczesnie ,,prowincjonalny” inny? Co
to znaczy ,,mysle¢ prowincjonalnie”? Czy casus Wilkowyj to metafora — uzywa-
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jac pojecia Stefana Nowaka - ,,prézni socjologicznej”*, destrukcyjnego podzia-
tu postkomunistycznego swiata obywatelskiego na bieguny: ,,my” i ,,oni”? Prosta
metafora mitycznego chaosu, z ktorego z trudem, acz i wielka oddolng motywacja
naznaczong jednak regresywna, wyuczona nieufnoscig wobec wtadzy, wylania si¢
powoli demokratyzujaca (postkomunistyczna) ponowoczesno$¢?

Tworcy serialu ubrali te chronicznie niedokonczong debate spoteczng w este-
tyczny sztafaz mitu globalnej ,prowingji”. Okraszajac jednakze problem owej
przemiany spolecznego kosmosu mityzujaca, serialowa ,epopeja” — odslonili,
w mys$l zasady autocytowalnosci przekazéw kultury popularnej, nagie mecha-
nizmy myslenia mitycznego, wérdd nich zas najszczegélniej polska sakralizacje
kulturowo ,,obcych” wptywow globalizujacego Zachodu z centralnym stereoty-
pem mitu cywilizacyjnego Nowego Jorku. Stad tez niezwykle trafny tytul: Ran-
czo i nieco ironiczne nazywanie Lucy przez mieszkancéw Wilkowyj - ,Ame-
rykanky”. Faktem jest bowiem, iz to Lucy wlasnie skupia w sobie dominujace
watki fabuly jako protagonistka przemian kulturowych wsi. Osrodkiem ,Wiel-
kiej Zmiany” w Wilkowyjach sa zawsze jednostki. Mechanizmy dyskursu mi-
tycznego wpisujg si¢ tym samym w mitograficzny schemat ,ludzi-opowiesci”
(zob. Todorow 2004: 194-211). To pelnokrwisci ludzie narratywizuja w swych
mitobiografiach konfliktowe wartosci $wiata ,starego” i ,nowego”. Dlatego tez
telewizyjny serial przejmuje w ponowoczesnosci funkcje seryjnej i powtarzalne;j
w aktach odbioru, reaktywowanej narracji mitycznej. Serial znakomicie wizu-
alizuje zasade kulturowej negocjacji znaczen w obliczu nieodwracalnej zmiany
makrospotecznej, czynigc jednoczesnie owg makrozmiang szczegdlnie widoczna
w wizji transformacji ustrojowej przekazanej w symbolicznym jezyku tekstu kul-
tury popularnej. Mityczne bywa polityczne. Mit zyje w ponowoczesnym serialu,
w codziennosci widza.

* Dyskusje wokot probleméw spotecznych ,,prézni socjologicznej” zob. w: Rychard 1991: 409—
-422; Wnuk-Lipinski 1996: 77-101.
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Rekonstrukcije

Podstawowym celem niniejszego szkicu jest wskazanie najbardziej wyrazistych,
moim zdaniem, symptoméw ponowoczesnych konstruktywizméw w naukach
antropologicznych, ktorych gléwna geneze i Zrédlo recepcji stanowi ksigzka Mary
Douglas Czystos¢ i zmaza'. Sprobuje zatem — w bogatym i nie zawsze mozliwym
do objecia skrotowg konstatacja materiale etnograficznym i teoretycznym - zaak-
centowac te elementy (pomijajac najwigkszy potencjal Douglas: koncepcje eks-
plicytne dla formacji ritual studies), ktore stanowi¢ moga inspiracje dla szeroko
ujmowanej antropologii literatury, nie tylko na gruncie literaturoznawczym. Puen-
tujac to zastrzezenie, stwierdzi¢ bowiem nalezy, iz dla antropologii spolecznej
(zwanej takze kontekstualnie: kulturowa lub symboliczng) literatura jest jednym
z wielu mozliwych wskaznikéw empirycznych proceséw twoérczych czlowieka,
miedzy artefaktami kultury materialnej i innymi formami kultury mentalne;j.
Warto mie¢ na uwadze ten fakt, zwlaszcza w kontekscie wszelkich przewrotow
semiotycznych i performatywnych XX wieku. Dla antropologa spofecznego tekst
literacki jest — w perspektywie pdznej nowoczesnosci — taka samg inskrypcja do-
magajacg si¢ interpretacji jak wzornictwo waz czerwonych w Gregcji archaiczne;j.
Douglas wielokrotnie wskazywana byla jako jedna z winowajczyn tego antropo-
logicznego pansemiotyzmu. Oczywiscie odrebnym zagadnieniem w tym boga-
tym polu problemowym jest recepcja dzieta Douglas dokonana w pracach Julii
Kristevej?, mozliwosci aplikacji jednak — jak mawiat Erenest Gellner - tzw. antro-

! Wszystkie cytaty podaje za: Douglas 2007a. Dalej oznaczam wigc jedynie strone.

2 Kelly Oliver wymienia trzy gtéwne punkty odniesienia dziedzictwa Douglas w pracach Kri-
stevej: 1) ,,Jej probe przeniesienia zagadnienia ciata do dyskursu nauk o czlowieku”, 2) ,,Jej rozumie-
nie proceséw konstruowania znaczenia jako materialnego (cielesnego) wraz z idea preedypalnosci
w konstrukeji podmiotowosci’, 3) ,,Jej pojecie abjektu (notion of abject) jako wyjasnienia opresji
i dyskryminacji”. Cyt. za: Oliver 2009 (ttum. A.K.).
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pologicznej siatki pojeciowej jest znacznie wigcej. Ogranicze sie¢ w zwiagzku z tym
jedynie do wypunktowania tychze ognisk zapalnych dyskursu Douglas ,,po Doug-
las” w Czystosci i zmazie, zwlaszcza bioragc pod uwage jej skandalicznie op6znio-
ng polska recepcje, ktora autorka podziela zreszta z Arnoldem van Gennepem,
Royem Rapportem, Franzem Steinerem, Victorem Turnerem i wieloma innymi.

Casus percepcji

W przedmowie do Czystosci i zmazy, zatytutowanej przez Joanne¢ Tokarska-Bakir
jako Energia odpadkow, pojawia si¢ wiele cennych intuicji interpretacyjnych, kto-
rych aplikacja do zjawisk ponowoczesnych przychodzi Tokarskiej-Bakir z tatwos-
cig. W kontekscie modnej ciggle w Polsce autoetnologii w stylu Jamesa Clifforda
warto zwroci¢ jednakze uwage, iz zrédlo jest nieco monochromatyczne: to wycin-
ki z dyskursu prasowego ,,Gazety Wyborczej”. Nie traktuje tego wyboru autorki
wprowadzenia w kategoriach oceny negatywnej, sadze bowiem przeciwnie, iz jest
to wybor na miare Kirsten Hastrup. Tokarska-Bakir potrafi czyta¢ teksty kultury
przez pryzmat wlasnej biografii intelektualnej, co $wiadczy o wielkiej dojrzatosci
badaczki, nigdy nie stosujacej w swym dyskursie naukowym archaizujacego ,,my”.

Tokarska-Bakir zwraca uwage na kilka kluczowych kwestii, ktore bytyby by¢
moze pominiete w recepcji czytelnika innego niz antropolog spoteczny. Przede
wszystkim znakomicie puentuje tabu jako ,warunek autodefinicji kultury” (s. 9).
Blisko takiemu ujeciu kulturowej reprodukeji do koncepcji autopojezy Niklassa
Luhmanna, o ktérym jednak autorka nie wspomina, a szkoda, poniewaz Douglas
znacznie blizej do Luhmanna niz Rortyego. W perspektywie wartkiego eseju bio-
graficznego (bardzo udana mikrobiografia kobieca Douglas) Tokarska-Bakir wy-
dobywa kilka efektownych szczegétow z historii zycia Douglas, takich jak osiero-
cenie dwunastolatki przez matke, pobyt w szkole Swietego Serca w Roehampton
oraz najbardziej charakterystyczny w biografii kobiecej antropolozki fakt udziatu
Douglas w Migdzynarodowym Kongresie Nauk Antropologicznych i Etnologicz-
nych w Brukseli w 1948 roku za ceng¢ sprzedania futra matki (s. 11). W tym ese-
izujacym stylu prezentacji nie brakuje jednakze sprawy najistotniejszej — kwestii
kontekstu powstajacych w latach szesc¢dziesiatych ritual studies. Tokarska-Bakir
trafnie typuje Franza Steinera jako patrona intelektualnego Czystosci i zmazy.
To jego koncepcja analogii proceséw werbalizacji i schematu percepcji w rytu-
ale pojawi si¢ ponownie w pracy Douglas Essays in the Sociology of Perception
z 1982 roku. Akcent na termin Sociology odsyta czytelnika wprost do petnego ro-
zumienia istoty szkoty durkheimowskiej, ktora na dtugo przed dwudziestowiecz-
nym kognitywizmem postugiwala si¢ pojeciem ,,schematu poznawczego” w pra-
cach dotyczacych rytuatu. Do koncepcji tej Douglas doktada freudowski termin:
»przeniesienie” (transference) i w ten sposob zyskuje jeden z najlepszych wykltadow
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konstruktywizmu spolecznego: rytuat jest ,,jak jezyk” (s. 102). To wazne zastrze-
zenie, opor Douglas wobec brytyjskich funkcjonalistow. Tokarska-Bakir zwraca
uwage na te ceche rytualnosci wedtug Douglas: ,,rekonfiguracje doswiadczenia”
w aspekcie tzw. skutecznosci rytuatu: ,,Jesli sita rytuatu polega na kreowaniu ocze-
kiwanych nastepstw, to ma on w swej istocie charakter nie pro-, ale retrogresyw-
ny: rytual modyfikuje minione, nie za$ przeszle dos§wiadczenie” (s. 16). Niestety
Tokarska-Bakir nie zauwaza niezwykle nowatorskiego pomystu Douglas w kon-
tekscie jej potencjalu dla nauk kognitywnych. Warto doda¢ przeciez, iz wlasnie
retrogresywno$¢ jest istotg trybu symbolicznego w wydanej w 1977 roku pracy
Dana Sperbera Rethinking Symbolism. Tyle ze Sperber potrzebowal ciezkiej arty-
lerii rozumowania logicznego na miar¢e dowoddéw logicznych Carnapa, a Douglas
opowiedziata swa koncepcje jako niemalze anegdote terenowa. Bardzo dobrg in-
tuicja jest natomiast zwrocenie uwagi Tokarskiej-Bakir na zagadnienie myslenia
mitycznego w pracy Douglas, zaréwno bowiem Lucien Levy-Bruhl, jak i Geza Ro-
heim nie sg w polskich warunkach dostatecznie ,,przemyslani na nowo’, figurujac
szczatkowo w literaturze” do kurséw antropogicznych. Niestety Tokarska-Bakir
pomija w tym ujeciu wiele, wydawaloby sie do$¢ oczywistych, zbieznosci Douglas
z refleksja Leszka Kolakowskiego w Obecnosci mitu, cho¢ zauwazenie mitotwor-
czej funkcji paradoksu poznawczego, powszechnosci ,,myslenia mitycznego” wy-
nikajacej z czynno$ci umystowych - jakby to ujat Levy-Bruhl - jest zadaniem
dos¢ szkolnym, etiudowym. Absolutnie niewybaczalnym bledem jest, niestety,
pomylenie przez Tokarskga-Bakir Demokryta z Protagorasem (s. 19). Parafrazujac
znang polska wyliczanke - juz w szkole $redniej uczen wie, ze sentencja ,,czlowiek
jest miara wszechrzeczy” przypisywana jest Protagorasowi, nie Demokrytowi,
cho¢ obaj z Demokrytem pochodzili z tej samej Abdery. Zatuje réwniez, iz po-
dzial Roheima na spoleczenstwa autoplastyczne (,,prymitywne”) i alloplastyczne

»nowoczesne”) nie zostal przez Tokarska-Bakir skomentowany z perspektywy
Giddensowskich ,,przemian intymnosci”. Mozna by wtedy lepiej, jak sadze, ujrzec
zagadnienie autoplastycznosci, czyli cielesnej samokontroli (opresji), w jego na-
tozeniu si¢ symbolicznym na alloplastycznos¢ (wzgledna niezaleznos¢ i zmiane
oczekiwang od innych), cechy charakterystyczne dla ponowoczesnej estetyzacji.
Przyklad ,rytualnej sodomizacji” (przypis nr 100; s. 41), a wiec kulturowa fuzja
autoplastycznodci i alloplastycznosci, z ktéra mamy do czynienia w warunkach
spoleczenstwa pdznonowoczesnego, stalby sie by¢ moze jeszcze bardziej wyrazi-
sty. Wprawdzie interpretacja kontekstu rytualnego jako lekcewazenia ,,anomalii”
i w ten sposob usztywniania spoleczenstwa to dobre wyjasnienie, jednak zasada
»prywatne jest polityczne” wydaje si¢ jeszcze bardziej eksplanacyjna.

W czeéci Tabu dzisiaj Tokarska-Bakir doskonale wykfada zarys koncep-
cji klasyfikacji spotecznej poje¢ Douglas na przyktadzie brudu jako odstepstwa
od ,systemu klasyfikacyjnego”. Sadze, ze niezwykle trafnie taczy ona wydawni-
czy ,$pioch’, czyli zasad¢ opdznionej recepcji pracy, i kulturowe krazenie tabu
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w spoleczenstwie. Rzeczywiscie lata 1966 i 1968 tylko pozornie nie s3 kulturo-
wymi mechanizmami konserwacji tadu spotecznego. Wszak rewolucja to tabu-
izacja porzadku normatywnego, a jej anomalno$¢ to wlasnie odnoszenie si¢ do
normy, a buntujac si¢ przeciw normie, przytoczy¢ musimy jej definicje w swych
mentalnych strukturach poznawczych. Bywalo, ze ofiarg tego mitotwdrczego pa-
radoksu poznawczego stawali sie ci, ,co walczyli z Bogiem” Skoro si¢ przeciez
z Kims$ lub czyms$ walczy, wystawia sie¢ dowdd ontyczny na istnienie przeciwni-
ka, no chyba ze kto$ lubi walczy¢ z przeciwnikiem urojonym. Douglas zasade
te wiaze z kategoryzacja w jezyku, prawem porzadkowania pojeé, a w praktyce
wykorzystuje do przeprowadzenia paraleli miedzy spoteczno$ciami tradycyjnymi
a spoleczenstwem industrialnym. Na diugo przed eksplozja kognitywizmu Do-
uglas dochodzi do wniosku, iz te same neurobiologiczne struktury poznawcze sa
tylko przeinterpretowywane przez doswiadczenie. Inaczej mdéwiac, taki sam mozg
produkuje jedynie inwarianty kategorii modyfikowanych doswiadczeniem. A za-
tem gleboki poziom porozumienia migedzykulturowego jest nie tylko mozliwy, ale
i pozadany w rozwoju indywidualnym jednostki. Stad juz tylko krok do cultu-
re studies poprzedzonych comparative studies. Logiczna zasada analogii w inter-
pretacjach kultur powracala zreszta w pracach Douglas wielokrotnie. Koronnym
przyktadem sity eksplanacyjnej analogii typu myslacy ,,pierwotny”: myslacy ,ja’
jest esej Douglas Kuwada i menstruacja (2007b: 255-266), w ktérym interpretu-
je ona spoleczne manifestacje biologicznego ojcostwa (indianska kuwadg) jako
przejaw tego samego dylematu, z ktérym spoteczenstwo brytyjskie zmagalo si¢
w dyskusjach o tzw. porodach rodzinnych w latach siedemdziesigtych. Otz kon-
statuje Douglas: skoro ojcostwo wymaga spolecznego performansu, pokazu jego
zaistnienia i ojciec ,,rodzi” razem z przyszla matka, to najwidoczniej kultura ma
»problem” z ryzykiem wychowywania cudzego potomstwa. Ojciec zbyt mocno
odgrywajacy role ojca wcale nie jest swego ojcostwa pewien. W tym rozumowa-
niu Douglas podaza jednakze szlakiem pojecia ,,powinowactwa’, tak istotnego dla
Arnolda van Gennepa, a nastepnie Ernesta Gellnera. Skoro odegranie wiezi ma
dla spoteczenstwa znaczenie performatywne, ustanawia owa wiez, to wiezy spo-
teczne musza by¢ silniejsze niz wiezy krwi. A zatem spoleczny konstruktywizm
jest znacznie bardziej skuteczny niz biologiczna podstawa dziedziczenia, twierdzi
Douglas. Tego przykladu, w polskim kontekscie, jak sadze, nadal bardzo intry-
gujacego, nie przywotuje Tokarska-Bakir. By¢ moze powodem innych wyboréw
egzemplifikacyjnych sa ,,inne” lektury uznane za priorytetowe dla nowszej antro-
pologii z Suzan Sontag na czele. I tutaj kolejne niebezpieczenstwo, interpretacja
tzw. rytualéw artystycznych. Tokarska-Bakir sprowadza je wylacznie do zasady
»transgresyjnosci’, ktorg widzi jako chroniczng. ,,Notoryczna transgresja szybko
wywoluje zobojetnienie i przestaje by¢ w ogole transgresja” (s. 43). Twierdzenie to
tylko pozornie dotyczy rytualnej nieczystosci, a wigc zaburzenia systemu klasyfi-
kacyjnego przez anomalie. Istota rytualu, takze artystycznego, jest rekonfiguracja
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schematéw poznawczych, co oznacza, ze po jednym bodzcu nastgpny - nawet
podobny - jest juz odbierany inaczej, nie ma wiec mowy o ,,nudzie” W rytuale
artystycznym, umieszczanym w stynnym Schechnerowskim ,,drzewie rytuatu’,
celem transgresji jest przebudowa wrazliwosci na bodziec, czyli dzieto sztuki, na-
uczenie patrzenia albo - méwiac jezykiem Douglas - ,,umieszczenie brudu w oku
patrzacego”. Zmiana optyki to zmiana widzenia!

,Moce i zagrozenia”. Mary Douglas koncepcja wiadzy

Waznym zastrzezeniem Douglas w interpretacji statusu ontycznego brudu
i ,nieczystodci” jako siatek kategoryzacyjnych $cisle charakteryzujacych struk-
ture spoleczng jest rozumienie ,,nieporzadku” jako ,nieokreslonego potencjatu
w zakresie tworzenia wzordw” (s. 130). Interpretacja marginesu w kontekscie
»znalezienia sie u zréddel wladzy” (s. 133) znacznie wyprzedza ide¢ subwersji
spotecznej autorstwa Judith Butler. Na dlugo przed 1990 rokiem i publikacja
Gender Trouble Douglas przeprowadza wizualizacje antropologiczna ,sily sta-
bych” Piszagc o mocach ,zewnetrznych” i ,wewnetrznych”, stwierdza ich po-
tencjal klasyfikacyjny, mozliwo$¢ dokonania na podstawie ich opisu rzetelnej
typologii kulturowych interakcji. Wtadza rozproszona to wtadza bez wyraz-
nych granic jej oddzialywania, stad trudno w takich formacjach spotecznych
wskaza¢ jednorodne obiekty tabuizacji. Spoteczenstwa liberalne to spotecz-
nosci bez skrystalizowanych tabu, formy za$ potrzebuja spoleczenstwa z sil-
ng, scentralizowang wladza. Douglas przytacza przyklady stabych i mocnych
czarnoksieznikéw, jej wnioski jednak $wietnie aplikujg sie takze do interpretacji
spoteczenstw militarnych. Wystarczy chociazby przywolaé egzemplifikacje for-
malizacji przedstawienia panstwa ,wodza”: esej Eliasa Canettiego pod tytutem
Hitler wedtug Speera, aby w koncepcie architekta ttumu dostrzec dyskurs silnej
wladzy centralnej. Wielka szkoda, ze w swej analizie Douglas nie wyruszyla na
terytoria powojennej Europy Wschodniej, zapewne w praktykach nowomowy
rezimowej odnalazlaby swa wizje jezyka rytualnego jako wskaznika centrali-
zacji wladzy. Najtrafniejsza jest jednak puenta badaczki. ,,Innymi stowy - pisze
Douglas - tam, gdzie system spoleczny jest wyrazisty, poszukuje wyrazistych
mocy skoncentrowanych w pozycjach wtadzy, gdzie za$ system jest malo wy-
razisty, poszukuje stabo sformulowanych mocy skoncentrowanych w osobach,
ktdre sg Zrodtem nietadu” (s. 135). Zwigzek pomiedzy moca i wladzg jest cisty
i obserwowalny empirycznie, jest on takze zwigzany z ideg dramatu spoleczne-
go Victora Turnera, Douglas wywodzi go jednak - co oczywiste w kontekscie
perspektywy czasowej — z innego zrédla. Korelacja migdzy ,,jawng moca a kon-
trolowang wtadzg” wiaze sie z konceptem komunikacji symbolicznej w rytua-
le pochodzacej z Rethinking Antropology autorstwa Edmunda Leacha (z roku
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1961). Dlatego wilasnie przyklad krola Saula z Ksiggi Samuela interpretowany
jest przez Douglas jako utrata charyzmy z powodu jawnej manifestacji szalen-
stwa wladcy. Autorytet wltadcy wymaga przeciez rytualow legitymizacji wladzy.
To w zwigzku z takg hipoteza — dyskredytacji poprzez kontakt z niekontrolowa-
nymi, ztymi mocami - Joanna d’Arc oskarzona jest o czary. Zdesakralizowany
wladca to sprofanowana struktura spoleczna. Przed taka sytuacja ,broni si¢”
kazdy system pojeciowy. Sukces czarownika to blogostawienstwo dla wspdlno-
ty, jego porazka musi pozbawi¢ go funkcji sakralnej, aby sacrum spoleczne nie
byto naruszone. A zatem, jako pilna uczennica Durkheima, Douglas odkrywa
przektadalnos¢ ,jednostki” i ,spoleczenstwa’, wyprzedzajac w swym rozumo-
waniu réwniez najnowszy prymat badan jakosciowych w antropologii spotecz-
nej. Jak konstatuje autoafirmatywnie badaczka: ,Jedna z wielkich zalet upra-
wiania socjologii w szklance do herbaty jest fatwo$¢, z jaka mozna rozpoznaé
co$, co w innej perspektywie bytoby trudne do uchwycenia” (s. 146). Dzieki tej
mikroperspektywie odwieczny dylemat stopnia generalizacji danych ulega za-
wieszeniu. Wnikliwe studium przypadku ukazuje mechanizmy dzialajace takze
na poziomie makrospotecznym. I tak wtasnie generalizuje Douglas, twierdzac,
iz ,wierzenia, ktore przypisuja moce nadprzyrodzone jednostkom, nigdy nie sg
niezalezne od dominujacych wzoréw struktury spoteczne;j” (s. 147). Inaczej mo-
wigc - dziala, jeszcze w neopozytywizmie kontrowersyjna, zasada: ,,studiujac
jednostke, studiujesz spoleczenstwo”. Temu wtasnie stuzg granice struktur spo-
tecznych: rodziny, seksualnosci, hierarchia zawodéw. Wyrazna definicja tych
formacji mnozy szeregi zmarginalizowanych, wykluczonych. To dlatego gueer
tak zaciekle zaciera spoleczne granice definicji. Im mniej definicyjne i zdefinio-
wane staje si¢ bowiem ,,centrum’, tym bardziej pustoszejg jego ,obrzeza” Moca,
ktdrg ,,struktura si¢ broni” (s. 148), jest casus definicji ,,centrum”.

,aranice zewnetrzne”: ciato spoteczne w zarysie

Szkic zatytutowany Granice zewnegtrzne jest juz bezposrednia tematyzacjg prob-
lemu badawczego Symboli naturalnych, studium nad mechanizmami spotecznej
symbolizacji. Douglas zauwaza w nim, iz cialo postrzegane jest zawsze spofecz-
nie, czyli sam schemat poznawczy refleksyjnej jednostki nadaje ciatu jedostkowe-
mu waloryzacje istotne dla konkretnego spoleczenstwa. Granice ciata: definicje
piekna, wzory dozwolonej seksualnosci, to wszystko odzwierciedla model struk-
tury spotecznej, ktérego doswiadcza jednostka. ,Kazde ludzkie doswiadczenie
struktury, obrzezy i granic jest gotowym, podrecznym symbolem spoleczenstwa”
(s. 149).1dalej - ,,to, co odbija sie¢ wludzkim ciele, to obraz spoteczenstwa” (s. 150).
W tym $wietle krytyka Brunona Bettelheima i jego koncepciji ,,zazdro$ci men-
struacyjnej” usytuowana zostaje w kontekscie wytkniecia bledéw wielu antropo-
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logicznym uproszczeniom z centralnym potepieniem ,,ekskrementalizacji kultur
tradycyjnych”. Trzeba odkry¢ najpierw strukture pojeciowa rzadzacg konstrukcja
symboliczng - powie Douglas, a dopiero nastepnie analizowac sie¢ jej wewnetrz-
nych relacji. Proba psychologizacji nie jest tutaj wskazana, jako ze ,,spoteczne” nie
poddaje si¢ analizie introspekcyjnej. Rytualne ustanawianie granic ciata to wlas-
nie jezyk najbardziej diagnostyczny dla konkretnej spotecznosci. Stad rytualna
powszechno$¢ dyskursu ,,otworéw ciala’, granic cielesnosci spolecznej, poddane;j
kontroli opinii publicznej. Argument ,infantylnych fantazji” zwigzanych z wy-
dzielinami ciala mocno bulwersuje badaczke. Skoro rytuat wzmaga w jednostce
samoswiadomos¢, przypisywanie jej psychopatologii wydaje si¢ Douglas gestem
wielkiej arogancji. ,,Grozno$¢ obrzezy” to ich wrazliwo$¢ na zachodzace zmiany
spoleczne. Na marginesie, na obrzezach, tak jak na ostatniej powtoce atomu, do-
chodzi do reakcji przylaczania i odlgczania, tam modyfikuje sie¢ osobowos¢ spo-
teczna jednostki, najlepszy wskaznik makrozmiany. Douglas diagnozuje:

Wszelkie obrzeza sg grozne. Ich przesuwanie w te¢ i owa strone zmienia ksztalt fun-
damentalnego do$wiadczenia. Kazda struktura pojeciowa jest wrazliwa w obszarach
kranicowych. Mozemy si¢ spodziewaé, ze otwory ciala beda symbolizowac jej szcze-
golnie wrazliwe punkty. Materia, ktdra si¢ z nich wydobywa, to ewidentna substancja
marginalna (s. 155).

W rozumowaniu tym wyraznie prze$wituje dziedzictwo ewolucjonistow wraz
z Frazerowska koncepcja ,,resztek” jako spolecznego zagrozenia. To dlatego krew
i sperma, wlosy i paznokcie w momencie ich utraty stajg si¢ przyczyng utraty wi-
talnosci nie tylko jednostki, ale i catych spotecznosci. Spoteczna ,,potrzeba” kon-
troli nad substancjami ,marginalnymi” to takze echo takiej symbolicznej walo-
ryzacji obrzezy. Z tego tez powodu indyjskie kasty charakteryzuja si¢ tak nikla
ruchliwoscig spoteczng. Zywotno$¢ europejskiego mezaliansu, nawet ponowo-
czesnego, moze by¢ kolejnym $wiadectwem wrazliwo$ci obrzezy na ryzyko zmia-
ny spolecznej, a wiec Durkheimowskiej anomii.

Douglas ,,ciato spoleczne” czyni modelem laboratoryjnym realnego spoteczen-
stwa, podaje tez czytelnikowi swe idee metodologii — badania owych spotecznych
konstruktéw, sg za$ nimi proponowane analizy jezykowosci doswiadczenia. ,,Cia-
to spoleczne” jest bowiem ,,cialem politycznym’, tak jak jezyk ksztaltuje spoteczne
uniwersum wiadzy symboliczne;j.

Kazda kultura - diagnozuje Mary Douglas - jest ciggiem powigzanych struktur, ktory
zawiera formy spoteczne, wartosci, kosmologie i calos¢ wiedzy, za ktérych posrednic-
twem przekazywane jest doswiadczenie. Pewne watki kulturowe wyrazane sg przez
manipulacje cialem. W tym bardzo ogdlnym sensie kultury pierwotne mozna nazwa¢
autoplastycznymi. Celem tych rytualéw nie jest jednak ucieczka od rzeczywistosci.
Nie mozna rozsadnie poréwnywaé sadéw w nich wyrazonych do ucieczki niemowle-
cia w ssanie kciuka czy masturbacje. Rytualy te odtwarzaja forme relacji spotecznych
i pozwalajg poznac ich wlasne spoteczenstwo, dajac tym relacjom symboliczny wyraz.
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Rytualy dzialaja w sferze ciata politycznego poprzez medium symboliczne, ktérym jest
materialne ciato ludzkie (s. 162).

Trudno o trafniejsza definicje i operacjonalizacje konstruktywizmu spotecz-
nego, ktérego — jak chcial Maissoneuve — osrodkiem rytualnym jest ciato.

,@ranice wewnetrzne”: sumienie i struktura spoteczna

Zalozenie, iz ,,nieczysto$¢” nie jest przekladalna na koncepcje moralnosci, stuzy
Douglas wykazaniu jednoznacznosci tabu nieczystosci. Jednoznacznos$¢ nie po-
zostawia miejsca na interpretacje, dlatego jako swoisty Bersteinowski kod ogra-
niczony - lepiej orientuje czlowieka jako jednostke zsocjalizowana, utatwia po-
ruszanie si¢ w $wiecie Geertzowskich sieci symbolicznych. Argument Douglas
zostal sformulowany nastepujaco: ,,To prawda, ze koncepcje nieczystosci nie od-
powiadaja $cisle regulom moralnym. Niektére typy zachowan mogg by¢ uznawa-
ne za zle, ale nie przyczyniaja sie¢ do powstania wierzen zwigzanych z nieczystos-
cig, podczas gdy inne zachowania, mimo ze niezbyt naganne, uwaza si¢ za zrédto
nieczystosci i zagrozenia” (s. 163).

~W przeciwienstwie do regul moralnych, reguly dotyczace nieczystosci sa nie-
dwuznaczne” (s. 164). Sady moralne - w wypadku przywolanych przez Doug-
las Nueréw - nie przeszkadzajg im w popelnieniu np. ,,malego kazirodztwa”
»Nieczysto$¢” to ,uproszczony kodeks moralny” pozwalajacy kontrolowac sfery
niewidoczne w zewnetrznym ogladzie spotecznym. To ,nieczysto$¢” niejawnie
wspiera kodeks moralny. W sytuacji cudzotéstwa u Nuerdw ,,nieczysto$¢” dzia-
ta jako kara post factum, jako ,wykrywacz zbrodni” (s. 167). Zdaniem Douglas
kulturowym przetomem w rozumieniu zwigzku pomiedzy ,,nieczystoscig” (jako
uspolecznionym sumieniem) a strukturg spoteczna bylo wprowadzenie rytuatow
oczyszczenia.

Nowy rodzaj zwigzku miedzy nieczystoscig a moralnoscia pojawia si¢, gdy samo
oczyszczenie uwaza si¢ za odpowiednie lekarstwo na zlo moralne. Wowczas caly zbiér
znaczen zwigzanych z nieczystoscia i oczyszczeniem tworzy swego rodzaju siatke ase-
kuracyjng, umozliwiajac dokonanie ludziom czego$, co jest odpowiednikiem chodze-
nia po linie w ramach struktury spofecznej (s. 170).

A zatem: rytualna ekspiacja czyni ,nieczysto$¢” zasadg moralng, pozwala —
oczyszczajac — na wielokrotne popadanie w ,,nieczysto$¢”, co sprawia, ze ludzie
zatracajg lek przed przekraczaniem granic, ktére pozbawione mocy transgresji
po prostu przestaja by¢ granicami. Analiza sktadnikowa spoteczenstwa dokonana
przez Douglas nie konczy si¢ — w aspekcie diagnozy ,,nieczystosci” — zdecydowa-
ng konstatacja, tak jak badania jakosciowe w antropologii nigdy nie wyczerpuja
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ostatecznie pola badawczego. Z niezwykla skromnoscia i antropologiczng przeni-
kliwoscig konczy Mary Douglas swoj szkic:

Ten pobiezny szkic to wszystko, co moge powiedzie¢ o zwigzkach moralnosci z nie-
czystoscig. Aby pokazad, jak dalece skomplikowana jest ta relacja, trzeba koniecznie
wroci¢ do koncepcji spoteczenistwa jako zbioru chinskich pudetek, gdzie kazdy podsy-
stem ma swoje wlasne podsystemy i tak dalej w nieskoniczonos¢, tak daleko, jak daleko
zechcemy poprowadzi¢ analize (s. 171).

Tak jak ,w oku patrzacego” zlokalizowany jest ,,brud”, tak w gestii badacza lezy
okreslenie przedmiotu jego badawczej aktywnosci. Konsekwencje tego status quo
sg spoleczne.
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